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Deve-se viver sozinho todo o absurdo da existéncia.

Lev Tolstoi

(...) € s6 por meio do questionamento das questdes fundamentais da filosofia que se determina
0 que ¢ a filosofia. Na medida em que as coisas se comportam desse modo, somos obrigados a
indicar de antem&o como a filosofia se nos torna manifesta quando questionamos; isto e,
guando investimos todas as coisas — a saber, tudo — nesse questionamento, € nao apenas
agimos como se perguntassemos, acreditando sempre ja possuir as nossas supostas verdades.

Martin Heidegger



RESUMO

SANTOS, Leandro Assis. Interpretacdes de uma teoria dos afetos em Martin Heidegger.
2018. 216f. Tese (Doutorado em Filosofia) - Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas,
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2018.

Esta pesquisa tem por objetivo esclarecer alguns contornos de um conceito-
experiéncia central a filosofia de Martin Heidegger, a saber, a nocdo de tonalidade afetiva
(em aleméo, Stimmung). Esta visa remeter o ser-ai (Dasein) ao espaco aberto que se efetiva
como o lugar de realizacdo de sua prépria existéncia. A tonalidade afetiva dimensiona a
insercdo do ser-ai a0 mundo, marcando decisivamente sua relagdo com as coisas que se
apresentam no seio do aberto, bem como suas relagdes com os outros, delimitando o terreno
da convivéncia. Ademais, tais fendmenos sdo, mediante caracteristicas especificas de
abertura, compreendidas como tonalidades afetivas fundamentais (Grudstimmung), instancias
essenciais por situarem o ser-ai na tentativa de se singularizar no bojo do horizonte semantico
que € o seu. Logo, tais afeccOes se notabilizam por igualmente abrirem o ambito do
desvelamento do seer (Seyn), apreendido em sua radical diferenca ao ente, se notabilizando
como articulacdes que possibilitam a manifestacdo do ser no ente. Esse acontecimento, por

fim, urde a clareira para que acene a questdo da verdade do seer.

Palavras-chave: Ser. Tonalidade Afetiva. Disposi¢do. Fundamental. Heidegger.



ABSTRACT

SANTOS, Leandro Assis. Interpretations of a theory of affections in Martin Heidegger. 2018.
216f. Tese (Doutorado em Filosofia) - Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas,
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2018.

This research aims to clarify some contours of a concept-experience central to the
philosophy of Martin Heidegger, namely, the notion of affective tonality (in German,
Stimmung). It aims to refer the being-there (Dasein) to the open space that becomes effective
as the place of realization of its own existence. The affective tonality dimension the insertion
of the being-there to the world, decisively determining its relation with the things that appear
in the heart of the open, as well as its relations with the others, delimiting the terrain of the
coexistence. In addition, such phenomena are, through specific characteristics of openness,
understood as fundamental affective tonalities (Grudstimmung), essential instances for
placing the being-there in the attempt to be singled out in the bulge of the semantic horizon
that is his. Therefore, these affections are notable for also opening the scope of the unveiling
of the being (Seyn), seized in its radical difference to the being, becoming notable as
articulations that make possible the manifestation of being in the being. This event, finally,

sets the clearing for the question of the truth of being.

Keywords: Being. Affective Tone. Disposition. Fundamental. Heidegger.



SUMARIO

1NREZT0) 01Ul o7 Yo NS 9

1 ANALISE DAS TONALIDADES AFETIVAS A PARTIR DE SEUS 12
HORIZONTES INTERPRETATIVOS.......coic

11 A respeito de um “esquadrinhamento” das afecgoes...............cccocverinrnnne. 13

12 A existéncia como espaco de realizacdo das tonalidades afetivas em
HEIABGUEN ..o 24

1.2.1  Corporeidade, abertura e diSPOSICAD.......coeeeeeeeeeeeeeee e 42

1.3 Caracteres centrais da mundanidade do mundo e a decadéncia do ser-ai. 55

1.4 As tonalidades afetivas como forma de instauracéo da convivéncia............ 63
1.5 A originariedade das tonalidades afetivas...........c.ccooeveveieneniinienisseens 75
2 APROXIMACOES DO FUNDAMENTAL DAS TONALIDADES

AFETIVAS FUNDAMENTAIS. ..ottt 84
2.1 CaracterizacGes preliminares da tonalidade afetiva fundamental: o

acolhedor e a prontiddo como primeiros caracteres estruturais e a

~ . . .. 86
recordacdo como fio condutor de determinado jeito de pensar..................
2.1.1 O nexo ontoldgico entre tonalidade afetiva, tempo e Historia........................ 98
2.2 Abrindo a sentenga de Novalis: 0 IMPUISO.........ccceieiiiiiininincece, 109
2.3 Delimitacio do fundamental das tonalidades afetivas fundamentais........... 114
24 O despertar do tédio profundo enquanto tonalidade afetiva fundamental
de nossa CONAICAO AtUAL...........cccvereeiieiieir e 119

2.5 A conexdo fundamental entre tonalidade afetiva e a postura recolhedora: 131
0 logos como disparador da tonalidade afetiva fundamental da ausculta

2.5.1 A postura recolhedora como tonalidade afetiva fundamental de certa escuta

CONCENEIATA. ... e ettt ettt e raeesra e neas 132
2.5.2 0Ologos e a tonalidade afetiva: acenos a diferenca ontologica e a verdade....... 137
2.6 Acenos a viragem do pensamento: o lugar das tonalidades afetivas no

interior do problema acerca da diferenca ontoldgica.............cccccvevveiveennee. 142

3 NEXO DECISIVO ENTRE TONALIDADE AFETIVA

FUNDAMENTAL E VERDADE.........ccccooiiiiiii 152



3.1
3.2

3.3

3.4

34.1
34.2
3.4.3

A filosofia como execucdo da escuta do apelo do Ser.........cccecvevveveiieieennnne

A questéo decisiva da Filosofia e a tonalidade afetiva fundamental do
X 1= L1 (o TSP PSPRR

Regresséo a tonalidade afetiva fundamental da angustia: o Nada como
acesso privilegiado ao SeNtido d0 SEr........cccvvvviieiieiieiiereee e

O nexo entre tonalidade afetiva € VErdade. ...........cooovveooooeeeeeeeeeeeeeeeee e,

A verdade como deSVEIAMENTO. .....cooeoe oo

Da VErdade & AlETNEIA. .. ..eeeeeeeeeee et e ettt e e e e e e e e e aaeas

A retencdo como a tonalidade afetiva fundamental de transposicdo para a
VIR ..ottt e e e e e e e e e e e ———aaas

CONSIDERAGCOES FINAIS.......oooiieeeeeeeeereeeeee e eseeeseess s,
REFERENCIAS. ......coovivieeieteee ettt ss st ns st s st



INTRODUCAO

Esta tese versa sobre um problema que perpassa toda a meditacdo do filésofo aleméo
Martin Heidegger (1889-1976). Refletir sobre os desdobramentos dos afetos no interior de seu
pensamento parece, em um primeiro momento, uma tarefa pouco proficua quando se trata de
um filésofo que se esmera em pensar 0 ser, e ndo 0 ente — em especial o0 homem -
propriamente. E nesse oceano no qual rema Heidegger, dominam, na atualidade, dois saberes
que se arrogaram ao longo de séculos ter o dominio sobre o tema dos afetos, a saber, a
Filosofia e a Psicologia.

A psicologia sera descartada desde o inicio do trabalho aqui proposto. Ndo por ser
uma ciéncia fraca ou pouco delimitada em suas bases. Nao se trata disso. Simplesmente néo
se considera a psicologia nesta inquiri¢cdo porque o objeto de estudos ndo é o homem, mas, 0
ser desse ente. O que nos afina ao tema proposto nesta ocasido € o fato de nosso objeto de
estudos, por si s, procurar lugar ao sol no rol dos grandes assuntos da Filosofia. Para isso,
talvez fosse um pouco mais inteligente de nossa parte buscar entender a constituicdo disso
que, efetivamente, nos afina. Se a psicologia pouco pode auxiliar-nos, visto que nada hé nesta
tese sobre consciéncia, inconsciéncia ou coisas dessa natureza, a Filosofia, assim se imagina,

Vird ao nosso socorro como um terreno mais fecundo.

A questdo, entdo, ancora-se nesse vasto territorio chamado “Filosofia”. Nao obstante,
0 que nele se encontra é uma miriade de opinides que partem, na sua grande maioria, de seu
mais elevado porto seguro: a razéo; seu elemento mais brilhante, mais radiante. Todavia, por
iISSO mesmo opera a partir de um desértico e vaidoso eu — que, como adiantamos, deve ser
aqui superado enquanto referéncia. Nosso tema € mais simples. Talvez, por isso, mais
escorregadio, mais dificil de ser percebido. Ndo serd também a Filosofia, considerando sua
Historia, que nos acudird no prosseguimento desta indagacdo. A questao dos afetos, quaisquer
que sejam os modos de eles serem interpretados, sempre foi colocada, ao logo de toda a
metafisica, como uma terceira classe de problemas, algo quase rudimentar que ndo mereceria

atencao.

Isso que toca radicalmente ou afina afetivamente o ser do homem, o ser-ai (Dasein),
foi o que Heidegger entendeu por Stimmung. Esse termo provém do verbo stimme, que
significa a afinacdo de um instrumento, algo que sintoniza, harmoniza; a voz, 0 voto.

Enquanto modo essencial de abertura do ser-ai para 0 mundo que é o seu, a Stimmung afina
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esse ente para suas variadas formas de ser, concedendo-lhe uma atmosfera, um tom.
Stimmung ¢é justo este tom, esta tonalidade, um colorido que se articula no seio disso que se
abre gerando um clima a partir do qual acontece mundo. Precisamente nisso consiste um
afeto. Nosso objetivo primério neste trabalho é descrever isso que perfaz a tonalidade afetiva,

algo decisivo na instauracdo do mundo.

O termo “afetiva” que compde tal expressdo, nada tem a ver com categorias
humanistas ou psicoldgicas. Antes, diz muito mais respeito, como ja enunciado, a afinacéo de
um instrumento musical. Por meio da tonalidade afetiva emergem modos sutis de ser, porém,
tdo tenazes quanto a corda de aco de um violdo: sua vibragdo gera som, no caso aqui
examinado, origina modos de ser, de atuacdo, de performances existenciais que nos remetem
aos atos propriamente ditos de ser-no-mundo. Se somos, € porque essa forma privilegiada de
afeto reverbera nos meandros mais reconditos do ser-ai concedendo-lhe certo movimento,
certa vibragdo, certa cadéncia. A tonalidade afetiva espacializa toda e qualquer forma de

acesso ao horizonte de sentidos que comp6em mundo.

E a descricdo desse fendmeno que sera almejado no primeiro capitulo dessa pesquisa,
associando-0 a uma inquiricdo acerca dos indices existéncias que enervam o ser-ai e 0 mundo.
Isso levard a uma descricdo critica e interpretativa de uma parte importante da meditacéo de
Heidegger situada, em especial, no final dos anos de 1920. O exame da ressonancia que a
tonalidade afetiva possui no decurso do pensamento do mencionado filésofo é muito
consideravel. Por isso, sera necessario transitar em diversos momentos de sua producao
intelectual, destituindo-nos da preocupacdo de nos determos em um periodo especifico. Ndo

se tem nenhuma pretensdo de explicitar todas as afec¢Ges com as quais Heidegger se deteve.

Com efeito, por mais que em diversos momentos fosse o desejavel, nos furtaremos
algumas vezes de cotejar suas interpretacbes com as de outros filésofos, ainda que correndo o
risco de perder em profundidade. Deliberadamente também ndo iremos seguir uma linha
historiografica das obras de Heidegger, ainda que se deseja, como apontado, percorrer
diversos momentos da producéo do filésofo. Isso, porém, ndo significa que o trabalho tenha
um percurso aleatorio. Seu método de analise ndo é menos rigoroso por ndo repetir caminhos
ja esperados. Nossa escolha investigativa visou ganhar a mobilidade que julgamos necessaria,
a fim de empreender uma critica mais cuidada do fenémeno em questdo. Por isso também nao
iremos nos valer de muitos nomes da Historia da Filosofia. Ndo se objetiva nesta pesquisa
desfilar diferentes filésofos a fim de “assegurar” se Heidegger esteve certo ou errado em suas
consideracdes. Basta-nos, para fins metodologicos, fiar-nos tdo somente neste pensador e nas
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sutilezas que emanam das suas diversas nuances interpretativas, deixando-nos levar, ndo sem
dificuldades, até aquilo que constitui uma importante especificidade das tonalidades afetivas,

a saber, as tonalidades afetivas fundamentais.

O segundo capitulo desta pesquisa buscara se defrontar e produzir alguns critérios de
andlise dessas afeccOes, a fim de esclarecer porque algumas sdo tdo especiais. Isso ndo quer
dizer que aquelas tonalidades afetivas que ndo sdo fundamentais sd&o menores ou possuem
importancia minima. E nelas e a partir delas que habitualmente residimos, visto ser a
cotidianidade que sedimenta o mundo a mao, o mundo dos atos corriqueiros. No entanto, sdo
fundamentais aquelas tonalidades afetivas que remetem o ser-ai para sua singularidade,
retirando-o justamente da habitual cotidianidade. O problema é que, quando se desvela a
possibilidade de ser si-préprio, esse acontecimento invariavelmente remete o ser-ai para sua
mais intima finitude: o acossar de sua morte se faz constante quando se esta sintonizado ao
mundo aberto singularmente. As relacfes das tonalidades afetivas com a finitude manifestam
um outro dado: em suas articulacdes, elas tecem a historicidade de cada ser-ai, uma vez que
eclodem a partir de uma urdidura cunhada da temporalidade originaria. Por fim, o dltimo
capitulo visa alcancar maior clareza em relacdo a um dado que ao longo de toda a
investigacdo foi aparecendo: o nexo entre tonalidade afetiva e verdade. Essa conexdo serd,

enfim, remetido a tonalidade afetiva fundamental da retencéo.

Pelo exposto, a tese aqui apresentada buscara fazer uma apreciagdo de elementos dos
mais variados no percurso filosofico de Heidegger; claro, ndo esgotando suas particularidades
interpretativas e nem possuindo essa pretensao. O interessante a se notar € que o tema é maior
que o filésofo que o propde, e seu esfor¢co de condensacdo hermenéutica, por vezes, ndo
consegue, de um modo suficientemente claro, jogar plena luz na questdo. O que aqui se
objetiva, entdo, é auxiliar no esclarecimento de uma questdo que, aparentemente, é secundaria
na economia conceitual heideggeriana. Entretanto, isso apenas “aparentemente”, ja que, como
0 proprio pensador afirmou, ndo ha modos de pensar sendo j& afinados ao pensado: “A
filosofia acontece sempre e a cada vez em uma tonalidade afetiva” (HEIDEGGER, 2006, p.
9).
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1. ANALISE DAS TONALIDADES AFETIVAS A PARTIR DE SEUS HORIZONTES
INTERPRETATIVOS

O capitulo que segue procura estabelecer a problematica da tonalidade afetiva
(Stimmung) no pensamento de Martin Heidegger. Seguiremos algumas linhas de forca
oferecidas pelo pensador alemédo a fim de reposicionar o lugar que a nogdo aqui em jogo
ocupa no interior da dindmica de acontecimento da existéncia humana. Nisso, cabe interpretar
0 papel terminante que ela possui dentro das diretrizes da analitica existencial, a qual se

intenta aqui reconstruir em suas articulagdes decisivas.

A Stimmung € um fendmeno que ganha todo o seu colorido na dindmica que perfaz o
existir humano. N&o interessa para este trabalho analisa-las a partir de quaisquer balizadores
psiquicos ou antropoldgicos, até porque ndo se percebe nesses horizontes quaisquer elementos
que possam conferir a questdo uma perspectiva de originariedade.

Sdo variados os acenos que as tonalidades afetivas oferecem a existéncia. Um deles
diz respeito ao fato de serem determinantes para o descerramento das possibilidades de
realizacdo do homem em suas praxis cotidianas. Ndo ha outra forma de imersdo no espaco
existencial sendo tendo-se ja sido tomado, perpassado ou afinado pelas dimensdes por elas
inauguradas. S&o, assim, responsaveis pela afinacdo do ser do homem aberto de maneira a
deslocar a compreensdo — fendmeno central na composicdo prépria da abertura — para um
plano subsequente de possivel empenho nas relacdes as quais se desvelam, primeiramente, a
partir das tonalidades afetivas. Elas conferem um tom e instauram um clima determinante a

toda e qualquer acdo.

Diferente do que possa parecer aos mais desavisados, “tom” e “clima”, neste caso, ndo
caracterizam algo que acidentalmente estaria associado as nossas agdes. Por mais que ambos
possam alterar, é invariavel que toda acdo s6 pode acontecer ja determinada por um “tom” e
um “clima”, sejam eles quais forem. Por isso, o deslocamento que ambos empreendem na
compreensido! ndo significa algo fortuito ou qualquer dado menor quanto ao exame das
possibilidades de realizagdo da abertura como espaco que forja e efetiva o existir. A absorcéo
no mencionado clima s6 ocorre quando se compreende ndo teoricamente 0 mesmo, o0 que faz
da tonalidade afetiva um fendmeno ou afeto de situacdo, isto €, uma possibilidade de

instauracdo de nexos que mostra ao homem, apreendido a partir de sua urdidura existencial,

! Esta compreensdo é examinada por Heidegger como um fendmeno central a abertura, significando a estrutura
que dimensiona a insercéo do ser-ai em seu ser possivel.
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como ele estd e se torna quando imerso na realizagdo de si na malha dos sentidos que se

apresentam em seu cotidiano.

Tal experiéncia acena para algo de decisivo, a saber: que as tonalidades afetivas sédo a
forma mais singular de abertura, e, por isso mesmo, um jeito determinante de ruptura com o
tecido conceitual comum, quando se trata de uma tonalidade afetiva fundamental. A
Stimmung passa a configurar uma dinamica possivel de descerramento de horizontes
hermenéuticos. Assim sendo, ela é instauradora da cotidianidade, e, igualmente, um elemento

modal de quebra com essa mesma malha semantica.

A partir do exposto, este capitulo serad dividido em cinco tdpicos com o objetivo de
esclarecer a importancia da nocdo em questdo no interior da economia conceitual de
Heidegger. 1.1. “A respeito de um ‘esquadrinhamento’ das afec¢des”, seguido de 1.2. “A
existéncia como espaco de realizacdo das tonalidades afetivas em Heidegger”, que possui um
subtopico, 1.2.1. “Corporeidade, abertura ¢ disposi¢do”, além de 1.3. “Caracteres centrais da
mundanidade do mundo e a decadéncia do ser-ai”, buscam especificamente posicionar a
problematica em prelecGes e tratados de Heidegger que se situam na década de 1920 para que
fique clara a necessidade do mobilizador estrutural aqui considerado em relacdo a arquitetura
filosofica empreendida nessa fase de seu pensamento. 1.4. “As tonalidades afetivas como
forma de instauracdo da convivéncia”, marca um dado essencial das afecgoes, qual seja, o fato
de elas inaugurarem a convivéncia. 1.5. “A originariedade das tonalidades afetivas”, que
fecha o capitulo, procura aproximar a discussdo da dindmica que faz das tonalidades afetivas

algo fundamental, mote do segundo capitulo.

1.1.  Avrespeito de um “esquadrinhamento” das afecgoes

Em Os conceitos fundamentais da metafisica (mundo — finitude — soliddo), Martin
Heidegger, filésofo nascido na Alemanha em 1889 e falecido em 1976, elucida que a nogdo
de tonalidade afetiva (Stimmung) traduz aquilo que perpassa o ser-ai (Dasein) em sua
totalidade, bem como a unidade do espaco no qual este ente estd inserido a fim de se

conquistar, isto &, ter de ser.

A afinacdo ou tonalidade afetiva € uma nogdo mobilizadora estrutural que orienta a
insercdo e os comportamentos do ser-ai em sua dindmica cotidiana de existir no mundo.

Entende-se por comportamento ndo um mobilizador psiquico de acdes, todavia, algo que se
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articula a partir de desdobramentos e manifestagdes do ser que impelem o ser-ai a decidir-se
pelo que é. O ser-ai é o ser do homem analisado e compreendido ontologicamente a partir de
seus indices existenciais, sendo interpretado como e a partir de suas possibilidades de ser.
Mundo, como aqui serd entendido, ndo é orbe celeste ou planeta, sociedade, comunidade ou
objeto. Explicita o espaco que circunscreve a esteira de realizagbes do ser-ai, ndo havendo
quaisquer sobreposicdes entre duas coisas dadas, ja que esses se copertencem, sendo um
unico e mesmo constructo: ser-no-mundo. No inicio de sua producdo filosofica, mais
precisamente em Ontologia (Hermenéutica da facticidade), que data de 1923, Heidegger
salienta:
O que primeiramente deve ser evitado € o esquema: que ha sujeitos e
objetos, consciéncia e ser; que o ser é objeto do conhecimento; que o ser
verdadeiro ¢ o ser da natureza; que a consciéncia é o “eu penso”, portanto
egoico, a egoidade, o centro dos atos, a pessoa; que 0s eus (pessoa) possuem
diante de si: entes, objetos, coisas da natureza, coisas de valor, bens. Enfim,

que a relacdo entre sujeito e objeto é o que se deve determinar e que disso
deve ocupar-se a teoria do conhecimento” (HEIDEGGER, 2012, p. 87).

Nesta pesquisa adotaremos para a traducdo de Stimmung o termo tonalidade afetiva.
Concorda-se com Gianni Vattimo em Introducéo a Heidegger e Marco Antdnio Casanova em
sua obra Compreender Heidegger ao verterem Stimmung por tonalidade afetiva. Essa
expressdo procura basicamente se distinguir, no entendimento do pensador alemé&o, de toda
perspectiva psicologizante e estado de animo, ja que ndo se confunde com as interpretacdes
tradicionais de afeto e sentimento?. As tonalidades afetivas ndo residem no psiquismo
humano e ndo expressam nenhuma experiéncia pessoal, ndo estando dentro do ser-ai como
uma categoria® ou faculdade intelectual, e nem fora, como um objeto do qual se utiliza em
determinadas situagdes. Anteriores a essas concepcOes, elas s&o muito mais modulagdes
estruturais que harmonizam os modos de ser do ser-ai absorvido no mundo, perpassado pelos
sentidos que sdo nele resguardados, estendendo-se a toda forma pela qual o mundo se faz

presente. Ademais, permeia de modo particular os jeitos que cada um se porta na relagdo com

2 0 que se constata ao examinar as nogdes em jogo, é que Heidegger, ainda que ndo as utilize explicitamente,
abre a possibilidade de vertermos a interpretacdo de tonalidade afetiva por afeto. Parece-nos que a tonalidade
afetiva é uma forma determinada de afeccdo, se esse termo for apreendido como algo que sintoniza, harmoniza
ou afina uma forma especifica de se interessar por, e ndo meramente como uma maneira de comocao, algo que se
manifesta como uma patologia. O ponto central a ser esclarecido com esta tese € precisamente a dinamica de
como tais afeccOes perpassam o ser do homem e o sintonizam aquilo que se abre, ou seja, 0 que se mostra em
seu ser mesmo. Heidegger, ja em Ser e Tempo, deixara as claras essa dimensdo de analise.

3 Esse termo, apreendido tradicionalmente, remete a teoria do conhecimento, as condigGes transcendentais do
conhecimento. Heidegger subverte essa expressdo substituindo-a por existentivo, que diz respeito as condi¢Ges
ontoldgicas dos atos de decisao.
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0s outros. Por tudo isso, as tonalidades afetivas terdo destaque na relagdo com 0s outros seres-

s

al.

O existir humano esta incessantemente imerso em suas possibilidades de ser. A partir
de sua historicidade, pois, ele age sempre numa maneira determinada. Nesse interim, deve-se
entender por historicidade* a dimensdo que delineia o existir temporal de todo ser-ai, sendo
notadamente distinguida pela forma na qual se abre o mundo, que, embora compartilhado,
deve encarnar a experiéncia existencial de cada ser-ai singularmente. A questdo é se a
singularidade do ente em jogo é determinada somente pela historicidade, que resguarda no
presente a atualizacdo do passado e dispde o ser-ai para seu futuro — isto €, para seu vir a ser.
A historicidade acontece no bojo do tempo, que ndo é, sendo, a determinacdo dos

acontecimentos do ser.

Tal fendbmeno dimensiona o jeito no qual o ser-ai se encontra em seu horizonte
remissivo, sendo que seus jeitos de ser sdo orientados a partir de acdes cotidianas que ndo se
guiam previamente por nenhum ambito representacional ou mental, bem como por nenhum
outro tipo de modelo teorico. Explicita Heidegger em Ser e Tempo, obra publicada em 1927:
“Uma das primeiras tarefas da analitica sera, pois, mostrar que o principio de um eu e sujeito,
dados como ponto de partida, deturpa, de modo fundamental, o fenbmeno da presenca
[Dasein]®” (HEIDEGGER, 2008c, p. 90). Esse tratado, fruto de anos de meditacio e escrita de
aulas, traca uma analitica existencial do ser-ai. “Analitica”, termo declaradamente extraido de
Immanuel Kant, nessa ocasido, € o exame mais acurado que se pode fazer dos mais diversos
mecanismos que compdem os meandros do existir humano, tomando-os como indices que se
conectam tecendo uma malha conceitual prépria. No interior dessa analitica, ndo ha espaco
para quaisquer outros existentes, visto que somente o homem existe. Ela busca se orientar por
um exame do ser do homem, observando-o criticamente junto a um hemisfério sedimentado,

um mundo.

4 Heidegger tece uma profunda distingdo acerca desse termo em relagdo a tradicdo. Histdria (Geschichte)
delimita as determinac@es epocais do ser e seus desdobramentos nos projetos historicos de mundo, constitui-se a
partir da dindmica mesma do tempo, isto €, da ekstase do passado que se efetiva no presente abrindo o porvir do
futuro. Essa experiéncia é distinta de historia (Historie) ou historiografia, o estudo cientifico acerca dos fatos
ocorridos no passado.

° Valemo-nos, nessa citagdo, da tradugdo de Ser e Tempo oferecida por Marcia Sa Cavalcante Schuback, editora
Vozes. Na referida edi¢do, a tradutora dedicou um prefacio para explicitar sua escolha por verter o termo Dasein
por presenca. Como aqui ja se observa, vimos utilizando a expressdo ser-ai para essa correlacdo. O termo
Stimmung, por sua vez, é traduzido na referida edicdo por humor. Na presente pesquisa, ja explicitamos a escolha
metodologica de utilizar a expressdo “tonalidade afetiva”, nesse caso.
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Nesse interim, o problema relativo as tonalidades afetivas, um dos ingredientes que
colorem a analitica, emerge buscando seu lugar ao sol. E na constelacdo de conceitos-
experiéncia forjados por Heidegger, este € um dos mais proficuos. As tonalidades afetivas
inauguram todos os termos das praxis. A insercdo do ser-ai no mundo efetuada, dentre outros
fendmenos, pela tonalidade afetiva, ndo aponta para algo que estd dentro de outro, como
pretendia fazer a filosofia moderna. Isso, j& no comeco desta pesquisa, cria a primeira méacula
ao conceito de sujeito: 0 que estd em jogo € um existente que ndo € um sujeito, dotado de
razdo, de consciéncia ou vontade. Trata-se de pensar a respeito de um fenbmeno que permite
observar o homem antes do acontecimento da razdo. Isso somente é possivel quando se
considera que ha algo no ser-ai que lhe faz ndo entender teoricamente o lugar ao qual esta
dado a se realizar. Anterior a qualquer forma de entendimento, raciocinio, reflexdo,
primeiramente sente-se 0 mundo — logo, este jamais poderia aparecer inicialmente como
objeto, j& que de imediato ndo se conjectura sobre ele. Logo, s6 ha cotidiano por que ha
tonalidade afetiva, haja vista que todas as formas de nos empenharmos no mundo irrompem
delas. Nessa perspectiva, 0 que aparece como criticavel é: como se pensar a respeito desse
aspecto pré-reflexivo sem considerar a dimensao social que necessariamente perfaz a aura das

nossas acoes?

A dicotomia intrinseca ao pensamento moderno, contudo, balizou de forma radical a
separacdo entre sujeito e objeto que Heidegger procurou terminantemente superar,
enfatizando, ademais, sua critica as ontologias que foram se erguendo. O problema em jogo
reside precisamente na tentativa de superacdo do traco da metafisica tradicional, almejando
enfatizar como o filésofo alemao apropria e inaugura outra ocular para interpretar a questao
da subjetividade. Fora desse ambito representacional, nosso autor imprimiu a unidade do ser-
ai a0 mundo que € o seu, 0 &mbito de sentidos que se mostra a fim de o ser-ai vir a ser, até
mesmo na composicao de sua singularidade. Esta, ndo obstante, ndo é pessoalidade, uma vez
que se pretende ininterruptamente afastar toda e qualquer interpretacéo acerca do homem das

instancias da antropologia, biologia e psicologia.

No esforco de romper com o entendimento classico de homem como um animal
racional que possui essa ou aquela caracteristica, a tonalidade afetiva, em contrapartida, ndo
refletira nada que possa parecer um mero afeto, um impulso de &nimo, uma paixdo ou
afeicoamento. Ird traduzir muito mais jeitos ou modos de se empenhar no espaco existencial
no qual se esta, ndo coincidindo com quaisquer maneiras ou arquétipos de cunho psicoldgico

ou que possam ser balizadas por alguma ciéncia. Remetem para um salto instaurando a
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dimensédo do proprio existir, num nexo imediato com o mundo, sem dizer respeito a algum
tipo especifico de sentimento ou emocdo. Na constituicdo do ser-ai ndo ha nada de animal, ou
ainda de alma, espirito ou algo do género. Heidegger pensa o homem de forma distinta
daquela que tanto foi enfatizada pela filosofia ao longo de sua historia. Para tal finalidade, ele
resguardou o termo Dasein (ser-ai), habitualmente usado pelo alem&o comum para significar
todo ente que existe, ndo se entendendo que apenas o ser humano ek-siste, como afirma

aquele pensador de forma inovadora.

O ser-ai jamais é destituido de mundo, nunca podendo ser retirado do ambito de
possibilidades que séo as suas. Isso implica reposicionar o problema da subjetividade, ja que
esta ndo poderia estar apartada de seu horizonte de realizacdo — o que, de imediato, torna
inbcua a nocdo abstrata tradicional. O ser-ai ndo é possuidor de um mundo e ndo esta, de
alguma maneira, colocado diante dele. Antes, nele se empenha como desdobramento de seu
existir. Ndo ha a tradicional nocdo de subjetividade em Heidegger, embora o filésofo
reinterprete esse conceito através de outros alicerces. O presente trabalho propde repensar a
constituicdo do termo sujeito, visto que em Heidegger ndo ha a presenca desse conceito
moderno, salvo quando é o caso de critica-lo. E necessério que se descortine outro solo para

meditar essa nocdo, e ai esté a crucial importancia do termo Stimmung.

O ser-ai € o acontecimento do ser do homem, sendo uma experiéncia que deve
coadunar com toda e qualquer expressdo do existir humano. N&o € esse ou aquele homem ou
individuo, dessa ou daquela nacdo ou povo, desse ou daquele género. E anterior a tais
descricbes, um termo que cabe para quaisquer modos de ser que o homem possa
desempenhar. Logo, ndo se trata de corpo, vontade, intencdo — &, alids, o corpo, conforme
Benedito Nunes em Hermenéutica e poesia: 0 pensamento poético, “o grande ausente de Ser e
Tempo” (NUNES, 1999, p. 64), embora essa afirmacéo, no contexto deste capitulo, precise ser

revista®.

E importante marcar que na tematizacio acerca das tonalidades afetivas o corpo
precisard aparecer, 0 que exige apreciacfes que o proprio Heidegger pouco empreendeu,

embora existam acenos espagados em sua obra que sdo cruciais quanto a essa questdo. O

® Sera explicitado a diante que ha uma formagéo de corpo no interior da interrogacéo das tonalidades afetivas.
Corpo, nesse caso, ndo se trata de uma estrutura material do organismo humano, ja que se apresentara como um
fendmeno cunhado a partir das relagdes historico-temporais urdidas nas distintas afinagcfes no mundo. Assim,
entende-se o lugar no qual Benedito Nunes critica essa questdo, embora ndo se concorde com ele pelo fato de
interpretarmos que ha, ainda que ndo nominalmente, uma composicao da estrutura corporal — embora néo seja
corp6rea em sentido tradicional —, mas, fenoménica.
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detalhe é que aquilo que é legitimo ao ser-ai ndo é somente de cunho ontolégico; é também
ontico, termo que se refere ao adjetivo confeccionado pela lingua grega on, ente, participio
presente do verbo ser (einai). Ontico aponta para o ente, representando a realidade de forma
objetiva e especialmente determinada por categorias — claro, desde que ndo se refira ao ente
“ser-ai”. Sob nenhuma hipotese o ser-ai pode ser apartado dos entes, sendo, por conseguinte,
0 ente privilegiado que testemunha o acontecimento do ser. Deve-se compreender por ente
tudo o que de algum modo é; os eventos, as coisas, 0 homem, a pedra, o céu, enfim, tudo o
que de algum modo aparece ¢ significa algo. “Ente é tudo o que falamos dessa ou daquela
maneira, ente ¢ também o que e como ndés mesmos somos” (HEIDEGGER, 2008c, p. 42),

como jé escrito em Ser e Tempo.

Ja pela nocdo de tonalidade afetiva, nosso autor pretendeu equacionar um dado
fundamental quanto a determinacdo do existir do ser-ai, qual seja, que ele age articulando-se
através de uma afetividade que nada tem a ver com impulso de animo, estado de alma ou
sentimentalismo. Com isso se pretende perceber algo bastante simples, porém, ndo menos
intricado: que o ser-ai ndo compreende 0 mundo perceptiva ou intelectualmente, todavia, de
algum modo o sente, isto &, insere-se na cadéncia que lhe é prépria e assim se sintoniza com
essa experiéncia de maneira a ser absorvido em uma atmosfera que a tudo atravessa e

envolve.

Pelo exposto, a tonalidade afetiva € o modo de ser mais imediato e determinante de
insercdo no mundo. Escreve Heidegger em Ser e Tempo: “Que os humores [Stimmung]
possam deteriorar-se e transformar-se, isto diz que a presenca [Dasein] ja esta sempre
sintonizada e afinada num humor” (HEIDEGGER, 2008c, p. 193). Os humores ou
tonalidades afetivas deixam transparecer um modo em que se esta e se sente. E crucial
caracterizar que o fendmeno aqui em relevo faz parte de uma esteira de indices existenciais’
responsaveis por constantemente instaurarem esse elo entre ser-ai e mundo, o que nos impele
a concluir que este so existe quando uma tonalidade afetiva acontece, ao passo que esta sé se
concretiza quando um mundo se abre: tonalidade afetiva e mundo sdo co-originarios na

instauragdo do existir humano.

7 Como forma da disposicdo, modo originario que indica o jeito em que se esta acessivel, a tonalidade afetiva
abre igualmente o mundo junto a compreensdo, interpretacdo, o discurso e a decadéncia.
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E importante indicar que as tonalidades afetivas ndo sdo a Gnica forma pela qual o
ente em questdo se posiciona em seu espaco® de concretizagdo. O que se procura indicar € que
a tonalidade afetiva é um jeito fundamental que produz o espaco de realizacdo do ser-ai,
deixando o mesmo acessivel. Interrogar a respeito do mundo ja €, em termos heideggerianos,
perguntar por sua formagdo, bem como pela esséncia do homem, isso 0 que nds mesmos
somos. E questionar sobre nds mesmos é inquirir a prop6sito de como as coisas estdo para
nos, sendo algo de grande relevancia interpretar essa maneira decisiva como se esta, o jeito

que sintoniza e determina 0 mundo.

Esse “como” aparece de forma essencial quando se pergunta pelas tonalidades afetivas
fundamentais, visto que o ser-ai pode despertar para um modo de introduzir-se no filosofar —
ja que é esse 0 comportamento que aqui nos interessa. O espago remissivo em que paira o ser-
ai abre sua singularidade por constantemente mostrar como esse ente esta, bem como 0s

meandros e por que o mundo se manifesta como seu, permitindo que tal despertar aconteca.

A partir dessa breve elucidacdo a respeito das tonalidades afetivas e o papel que
desempenham na analitica existencial, veem a lume algumas perguntas: com qual direito se
questiona a tonalidade afetiva como uma nocdo estrutural na economia conceitual
heideggeriana? Essa interrogacdo se adequaria a todos 0s momentos decisivos da obra do
filosofo? Nao seria muito entendé-las como um elemento que perpassa, de alguma maneira,
diferentes periodos do pensamento de Heidegger? Quanto a essa ultima indagacdo, Emmanuel
Carneiro Ledo, tradutor da prelecdo Introducdo a metafisica, curso oferecido por Heidegger
em 1935, nos oferece uma indicacdo preciosa. Em uma nota de rodapé no ultimo capitulo do

mencionado escrito, Carneiro Ledo declara o seguinte sobre as tonalidades afetivas:

Trata-se de um conceito fundamental de todo o pensamento de Heidegger
desde Sein und Zeit. O ter-se entendido e interpretado Stimmung no sentido
corrente da palavra levou muitos, a par de outras interpretagdes, a fazerem
do pensamento de Heidegger uma filosofia irracionalista, portanto uma
manifestacdo da metafisica. Stimmung quer dizer comumente: ‘disposi¢do’,
‘tonus’, ‘humor’, ‘emotividade’, ‘afeta¢do’, todos conceitos irracionais,
como se dizem. Mas esse é 0 espacgo de superficie da palavra. N&o é nele que
se move o pensamento de Heidegger, cuja originalidade é a originariedade.
Stimmung vem do verbo ‘stimmen’, que significa: ‘fazer ouvir a sua voz
contra ou a favor’, portanto, ‘votar’; significa também: ‘afinar’ (por exemplo
um instrumento), ‘harmonizar’, ‘acordar-se’. E esse o sentido originario,

8 E importante acenar que esse termo, que aqui ndo encontra nenhum eco no sentido de plano fisico mensuréavel
e/ou quantificavel, ganhara um vulto bastante particular nas analises desenvolvidas nesta investigacdo. Espaco
sera a dimensdo edificada a partir dos desdobramentos do ser como instancias derivadas das afinacdes
provenientes das tonalidades afetivas. Logo, produz lugares — como que ambientes — nos quais acontecem
afecces interessadas num plano originario.
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donde procede, como significacbes derivadas, tanto o sentido de
‘disposi¢do’, ‘emotividade’, ‘afetividade’ como o sentido de ‘votar’. E a
acepgdo primdria de ‘afinar’, ‘harmonizar’, ‘acordar’, que Heidegger tem em
mente com a palavra Stimmung (CARNEIRO LEAO In: HEIDEGGER,
1969, p. 220 — italico nosso).

Esse texto abre margem para outras questfes que se somam as anteriores. Ora, qual o
lugar das tonalidades afetivas na malha conceitual indicada? Ou ainda: o que caracteriza o
fato de certas tonalidades afetivas serem fundamentais? Por que, enfim, esta nocdo é tdo
capital ao pensamento de Heidegger e o que ela inaugurou na tradicéo erigida pelo pensador?
Todos esses pontos advém pressupondo a necessidade de entender como o ser-ai encontra-se

no mundo.

No ambito do possivel, 0 mundo por mais que se revele como seu, isto €, como espaco
de determinacdo de cada ser-ai singular, apresenta-se como algo publico, compartilhado, ndo
podendo desconsiderar que existam elementos que possam ultrapassar as suas dimensoes
particulares. Este é um fendmeno que possui uma dupla faceta: para Heidegger, h4 somente
um mundo no qual se esta, embora encarne a experiéncia particular de cada ser-ai especifico,

0 que faz dele publico. Anota o filésofo em Ser e Tempo:
No modo de ser desse manual, ou seja, em sua conjuntura, subsiste uma
referéncia essencial a possiveis portadores para os quais a obra esta “talhada
sob medida”. Do mesmo modo, junto com o material empregado, também
vem ao encontro o seu produtor ou “fornecedor”, enquanto aquele que
“serve” bem ou mal. O campo, por exemplo, onde passecamos “la fora”
mostra-se como 0 campo que pertence a alguém, que é por ele mantido em
ordem; o livro usado foi comprado em tal livreiro, foi presenteado por... (...)

O mundo da presenca [Dasein] ¢ mundo compartilhado (HEIDEGGER,
2008c, pp. 173-175).

O que é apontado nesse fragmento, o fato de o mundo ser compartilhado com os
outros, parece conferir-lhe autonomia por meio de si mesmo. Se assim fosse, 0 ser-ai se
marginalizaria em sua relagdo ao mundo, o que de imediato colocaria certos limites a seu agir.
Mobilizadores como as agdes do Estado, por exemplo, incidem em minhas relagcbes no
trabalho. O fato de ter dormido muito mal ndo me permitiu ter dado boas aulas hoje, e por ndo
ter repousado bem fiquei irritadigo ao longo de todo o dia. No mundo que se apresenta a cada
um h situacbes que, por se darem na esteira de seu compartilhamento, ultrapassariam, se
compreendéssemos o0 homem pela oOtica tradicional, as suas probabilidades de ac&o.
Entretanto, o mundo resguarda um terreno de relagdes junto as coisas, com 0s outros e em
funcdo de si mesmo, ndo havendo nenhuma autonomia, como um objeto a frente de outro ente
qualquer. Ha, por conseguinte, uma urdidura fenoménica que insere o ser-ai no desenrolar de

seus desdobramentos.
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Situagdes como as exemplificadas acima tendem a nos induzir a um erro
interpretativo. E importante observar que o termo ser-ai cabe para toda e qualquer forma do
existir humano, ndo dizendo respeito a esse ou aquele individuo particular. Quando se
considera o fato de “o meu corpo” estar dessa ou daquela forma, percebe-se que se avalia um
ente particular previamente hipostasiado, com determinagdes de antemé&o dadas, 0 que ndo € o
caso do ser-ai apreendido em sua totalidade. No que tange as reflexdes de nosso autor, cabe
ressaltar que ndo interessam, de imediato, questdes referentes a vontade, ao Estado ou a outro
qualquer elemento hipostasiado. Com a questdo relativa ao ser-ai e seus indices remissivos,
cabe regressar a origem do problema humano, qual seja, o problema de saber o que constitui

de forma elementar este ente.

Por isso mesmo, interrogar as tonalidades afetivas na auséncia imediata do corpo —
esse examinado, claro, através da ocular aberta pela tradicao filoséfica —, ou outros elementos
sedimentados, torna-se basilar nas interrogaces de Heidegger. Na defesa desse pressuposto
ndo se busca, sob nenhuma hipédtese, colocar o tema central dessa tese em um lugar puramente
“contemplativo” ou especulativo. Como ja afirmado, as tonalidades afetivas se ligam as
praxis cotidianas. Ndo ha assunto mais pragmatico de se investigar do que os mobilizadores
das ac¢bes dos homens, melhor, dos modos e jeitos de ser que perpassam imediatamente esse
ente. O fato de elas prescindirem de corpo, enquanto organismo, significa que estdo na base

de todo e qualquer comportamento — e, por conseguinte, de toda corporeidade possivel.

As tonalidades afetivas se colocam, a base dessa investigacdo, para além das
conjecturas meramente Onticas, situando-se no interior de um interrogar capital, um
questionar acerca do ser do homem, como um elemento determinante, possuindo um papel
decisivo no desencadeamento do existir. Apreende-se que 0 existir sO pode dizer respeito ao
ser-ai, ndo cabendo a nenhum outro ente, ja que SO existe aquele que se posiciona como centro
da questdo de compreender-se como 0 ente que &, ou seja, como aquele que se dispde em uma
tonalidade afetiva tdo decisiva que o leva a questionar e a se colocar em questdo, ainda que
seja um ente radicalmente assinalado por uma “indeterminagdo ontoldgica” (HEIDEGGER,
2008c, p. 191).

Tal indeterminacdo se notabiliza por uma precariedade estrutural, ancorada em sua
negatividade, mas que normalmente se toma como determinada a partir de indices semanticos
previamente sedimentados, por isso, aparentemente solidos e firmes, ja que sdo herdados de
uma vasta tradicdo. Um tal “horizonte semantico” que pretendemos esclarecer consiste na

totalidade de sentidos em que o ser-ai constantemente € absorvido. Como delimitado em Ser e



22

Tempo, sentido é aquilo que possibilita a compreensdo de alguma coisa e 0 ser-ai reside em
uma teia de sentidos, em um horizonte semantico. “Sentido significa a perspectiva do projeto
primordial de um compreender ser”, j& escreveria Heidegger no mencionado tratado
(HEIDEGGER, 2008c, p. 409). A compreensdo, por seu turno, ndo é tedrica, ja que alude a
dimensdo de abandono do ser-ai aos demais entes caracterizando sua existéncia como um
poder-ser projetado no mundo. Em Sobre a esséncia do fundamento, tratado que data de 1928
que comporia 0 volume comemorativo dos setenta anos de Edmund Husserl, Heidegger
anotou: “Esta compreensdo — como revelador projetar de ser — é, porém, o comportamento
primordial da existéncia humana, em que deve estar radicado tudo o que existe no seio do
ente” (HEIDEGGER, 1996, p. 138). A mencionada precariedade constitui a finitude que

perfaz a composicdo do ente em questao.

Em seu bojo o ser-ai é finito, sendo esta a condicdo que delineia os contornos mais
imediatos de seu existir, balizando um jeito de ser marcado por um carater de incompletude
modal que confere e testemunha o fato de seu existir se dar como e a partir de uma urdidura
que lhe é propria e constitui um traco tao central a ponto de delimitar esse mesmo existir pela
insignia de um originario ndo, de uma pura negatividade. E enquanto um nao originario e
primevo, de antemdo, torna-se o que permite abrir o existir para todo e qualquer possivel sim,
isto é, a finitude que determina e assinala o esteio proprio do ser-ai € 0 mesmo elemento que o
lanca para fora de si, para sua dimensdo de abertura. Originario é tudo aquilo que, de subito,
se faz presente, ndo se confundindo com nenhum vir-a-ser ou perecer, ainda que seja atrelado
a essas dimensOes. Percorre as mais diversas instancias daquilo que ganha e perde
configuracdo, ndo se confundindo com esse movimento que legitima as articulacdes internas
dos fenbmenos que ocorrem. Ndo se traduz como algo determinado que aparece e em um
momento diverso deixa de ser. As condicdes de possibilidade de sua manifestagdo séo
distintas daquilo que é revelado. Isso fica claro naqueles indices que trazem a marca de serem
ontoldgicos, e ndo meramente Onticos, visto que permite que eclodam todas as referéncias
préprias do elemento em jogo de forma nova, deixando que toda e qualquer conjuntura possa
ser explicada. E repleto de vigor e poténcia, de maneira que percorre todas as determinagdes
dos fenbmenos que o encarnam, determinando, sempre com uma nova roupagem, aquilo que

0 produziu.

A abertura, apontada acima, € um fenémeno originario. Esta deve ser entendida como
um proto-fenémeno ontoldgico-existencial, que faz erigir o constructo ser-no-mundo, visto

que se distingue enquanto canal de realizacdo indissollvel de toda tarefa e empenho,
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perfazendo uma instancia de distingdo modal que rege e faz desse ente o lugar tenente de
aparecimento e desvelamento do ser. Ndo h& nenhum possivel que ndo esteja ja
antecipadamente assinalado por tal existencial, sendo 0 mesmo ndo um estigma, mas, um

traco indelével que permite o projetar do ente em questdo na cadéncia de seu proprio vir a ser.

No seio desse problema, a tonalidade afetiva se mostrara como um fenémeno
especular em relacdo a finitude — que, por esse motivo, impele o ser-ai a necessaria conquista
de si em meio a irrepetivel factualidade de se lancar em sua concretizacdo especifica. Em sua
producdo como um todo, Heidegger precisou isso de forma genial, embora analisando os
dados em questdo sem fazer diretamente essa associa¢do. Esta em questdo o lancar-se o qual
diz respeito ao aspecto de o ser-ai antecipar-se ao mundo remetendo-se a ele, haja vista que
realiza uma imersdo imediata e radical em seu vir a ser, a cada vez intransferivel e inelutavel,

sendo essa a marca do estar-langado. Segundo Heidegger:

Esse “que ¢é” constitui um carater ontologico da presenga [Dasein],
encoberto em seu de onde e para onde, que, no entanto, tanto mais se abre
em si mesmo quanto mais encoberto permanece. Chamamos esse “que €” de
estar-langado em seu pre [Da, ai], no sentido de, enquanto ser-no-mundo,
este ente sempre ser o seu pre (HEIDEGGER, 2008c, p. 195).

Estar-lancado € um carater existencial basilar que envia o ser-ai para o horizonte
semantico a partir do qual vem a se constituir. Sua finitude, a principio, empreende um
problemético aceno para a maneira como se entende o espaco ontoldgico no qual esse ente
esta lancado. Trata-se do suporte primevo para se apreender a originariedade das tonalidades
afetivas, posto que elas emergem da finitude enquanto base de sustentacdo desse ente. A
finitude constitui seu proprio fundamento e, por isso mesmo, é o que impele esse ente para a
verdade do ser, sendo essa, concomitantemente, a manifestacédo e retraimento do ser nos entes

—sem, todavia, poder possui-la e domina-la.

Por assim dizer, as tonalidades afetivas estdo no alicerce de todo abandono/acesso do
ser-ai ao desvelamento do ser. Abandono, como aqui mencionado, ndo alude a largar algo,
renunciar, soltar um cacareco, porém, ao contrario, traz a baila aquilo que foi deixado em, que
esta na base de, que perpassa e liga elementos que sdo co-originarios. E, consequentemente,
uma forma de acesso, que também ndo pode ser interpretado como algo derivado de uma
relacdo entre um sujeito que acessa, no sentido de aceder, um objeto como coisa dada. Esse
acesso € o préprio abandono a abertura do ser que se efetiva na manifestacdo dos entes (bem

como do retraimento de seu ser) na lida do ser-ai com estes. O carater da abertura e
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acontecimento de mundo se mostra assim como uma estrutura existencial que precisamente
efetiva o dar-se da verdade, o desvelamento do ser nos entes e a dimensdo da diferenca entre

ser e ente, diferenca essa apenas compreendida e interpretada por um ente privilegiado.

Ainda quanto ao abandono/acesso: 0 que acessa e 0 que é acessado? A partir de quais
elementos se faz possivel abandonar ou acessar o mencionado espaco? O que perfaz este
espaco? Perguntas sdo frequentes quando se avizinha a filosofia. Entretanto, para a prépria
filosofia ser factivel, ndo deveriamos ser acossados por algo que nos assaltaria e perpassaria a
ponto de toda a universalidade do real poder ter nos atravessado a partir de alguma questéo
que, de algum modo, nos embriagaria? O que permite ficarmos assim embriagados e tomados
pela narcética filosofia, sem sermos assediados pelos tormentos de seus inebriantes vicios?
Como seria possivel sermos assim assediados ou tomados por algo? Assim, 0 que nos
surpreende com o nome de filosofia estd necessariamente relacionado com 0s mesmos
elementos que perfazem originariamente o ser do homem, e esses precisam se apresentar a

partir de alguma determinacédo que permita a efetiva realizacdo desse ente.

Partindo dessas perguntas, retomamos a primeira indagacdo que fora outrora
levantada: com qual direito se questionam as tonalidades afetivas como uma nogéao estrutural
pertinente a economia conceitual de Heidegger? E cabe ainda perguntar insistentemente: qual

é o0 solo a partir do qual essa nogéo se inscreve de maneira tdo importante?

1.2. A existéncia como espaco de realizacdo das tonalidades afetivas em Heidegger

De inicio foram mencionadas vérias no¢des que sdo centrais a este trabalho. O que se
mostra evidente € que as tonalidades afetivas sdo examinadas a partir da compreensdo do ser
do homem e néo acerca do homem, propriamente. Heidegger, ja no inicio de seu pensamento,
como delimitado em escritos do comeco dos anos de 1920, a exemplo de Ontologia
(Hermenéutica da facticidade), altera a bitola da filosofia tradicional, visto que a pergunta:
guem é o homem? cede lugar para a questao: quem é o ser-ai? Até mais que o ser-ai, 0 assunto
diretriz de seu pensamento é referente ao ser, seu sentido e verdade, bem como sua diferenca

em relacéo ao ente.

Ao longo de toda a histéria do pensamento filosofico, o ser fora apreendido como
presenca, isto €, como objetividade. Isso é peca chave para se analisar as meditacfes de nosso

autor, uma vez que redefinir o lugar no qual se reflete sobre o ser foi crucial para se
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reposicionar, como aqui se esclarece, a questdo acerca da existéncia do homem. Para
Heidegger, o ser ndo € aquilo que subsiste, ndo é algo eterno, caso se pressuponha as
contribuicbes da metafisica que entendia, dentre outras configuracbes, o0 ser como
causalidade, Deus. Distinto disso, Heidegger conclui que é o tempo o modo pelo qual se
caracteriza os desdobramentos e acontecimentos do ser na Historia, 0 campo que orienta sua
reinterpretacdo, e isso sempre tomando por base o ente que pde a questdo, aquele que
interroga sobre o sentido do ser. Isso, claro, considerando especialmente os textos da década
de 1920 até 1934, mas, posteriormente a viragem de seu pensamento, o ser-ai, ainda assim,
nédo foi e ndo poderia meramente ser descartado para se perguntar sobre o ser mesmo. Ora,
esse é um ente que continuamente procura apropriar-se, uma vez que € um insistente vir a ser
cuja esséncia ¢é finita, ndo possuindo como carater proprio de seu existir o fato de estar pronto

ou mesmo previamente definido.

Isso ndo significa afirmar que o ser-ai, bem como o mundo, jamais se mostrariam
determinados. Essa ideia seria absolutamente equivocada. Ainda que o ente em questdo resida
no interior da dindmica de existir, seu espaco ontologico de realizacdo se expoe
antecipadamente articulado mediante uma sedimentagdo prévia de sentidos herdados®. Ora,
guando me dedico a escrever esse texto, 0s objetos a0 meu redor se mostram claramente com
certo sentido: a luminaria, os livros, o computador, a escrivaninha, a cadeira, etc. De maneira
intrinseca a essas coisas, revelam-se igualmente as relagdes com outros seres-ai, ao passo que
tais objetos foram produzidos por alguém — o mundo ndo se limita a uma conjuntura
utensiliar, de pura lida com objetos. A ocupacdo com 0s mesmos é sempre uma relacdo
implicita com os outros, ja que em tudo que meus olhos tocam, percebe-se a presenca
daqueles que ndo sou, que compartilham, sobretudo pela comunhdo de um mundo que é o
mesmo para todos, de possibilidades e modos de ser que sdo nossos. A ocupacgao é a instancia

central na qual o ser-ai se relaciona com as coisas, estando desde sempre junto a elas.

O mundo se manifesta a partir de uma determinagdo ou sedimentacdo de sentidos ja
antecipadamente dados, o que baliza determinantemente seu @mbito 6ntico de efetivacao. Por
outro lado, esse espaco se revela persistentemente para uma redefinicdo que possa, de forma
resoluta, reinaugurar-se a partir das orientagdes que permitam o manuseio de outras coisas.

Isso configura o horizonte éntico-ontoldgico que perfaz a existéncia mesma do ente em jogo

® Em termos dessa tradicdo, Heidegger reinterpreta as analises acerca do ser e das ontologias regionais, e, junto
desses exames, descarta as condi¢des sociais e organicas do homem quando tematiza a questdo em jogo. 1sso
porque serdo as tonalidades afetivas que dimensionardo a corporeidade do ser-ai, ao passo que elas liberam e
instauram o clima de toda insercdo desse ente na dindmica propria da totalidade do mundo.
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em sua dindmica cotidiana de determinac¢do. O termo “horizonte” visa caracterizar o que
encerra e demarca certo espaco, de maneira a entender que toda forma de ocupacgéo é oriunda

da sedimentacdo do mesmo.

Reconheceu-se acima que o mundo € um espaco ontoldgico. 1sso porque € nesse
ambito que o ente ganha seu respectivo sentido na lida cotidiana do ser-ai, ocupagdo sempre
pratica que articula a conformacéo propria de seu existir. No entanto, por que a utilizacdo do
termo espaco para se referir ao mundo, se este ndo tem nada de objetivo e nem mesmo de

subjetivo? A resposta para essa questdo esta situada na propria estrutura do ser-ai.

O termo espaco refere-se aqui a um horizonte de imersao no qual se manifestam todas
as coisas imbuidas de significados. Mundo e espaco sdo partes integrantes do campo de
realizacdo da existéncia. Esse espaco, portanto, traz a baila uma multiplicidade de lugares e
regides em que o mundo se diferencia, sendo determinacBes ontoldgicas distintas que
coproduzem uma ldgica interna Gnica onde as coisas se distinguem em sua particularidade.
Espaco, nessa ocasido, diz respeito a algo que deixa entrever certa proximidade, ndo no
sentido representativo ou métrico-geografico, de algo perto de outro, porém, remetendo-se a
uma dimensdo locativa que perfaz um horizonte de dacdo do mundo em seus diferentes
dominios de manifestacdo, como um conjunto de relaces que se articulam harmonizadas em
um terreno no qual sempre se esta. “A espacialidade existencial da presenga [Dasein] que lhe
determina o ‘lugar’ j& estd fundada no ser-no-mundo” (HEIDEGGER, 2008c, p. 191). A
dindmica propria as tonalidades afetivas se origina a partir do fato de elas, ao sintonizarem e
afinarem o ser-ai em seu espaco, revelarem lugares harmonizados — portanto habituados — em

seu ser, algo que sé é possivel pela dindmica mesma do existir.

A existéncia, como Heidegger a concebe, € a instancia (ou espaco) que mais
caracteristicamente se delimita como esséncia do ser-ai, uma vez que traduz suas proprias
possibilidades de ser, sendo esta a determinagdo mais positiva desse ente. Heidegger escreve
em Introducéo a metafisica algo muito esclarecedor sobre a nogdo de existéncia e sua relacdo

com a abertura/compreensdo. O texto diz:

A qualificagdo, “em cada caso minha”, significa: a existéncia me foi
outorgada, a fim de que meu proprio seja a existéncia. Existéncia, porém, diz
ndo apenas o cuidado do ser do homem, mas o cuidado do ser do ente, como
tal, que se revela estaticamente no proprio cuidado. A existéncia ¢ “em cada
caso minha”, isso ndo quer dizer que seja posta por mim nem que esteja
isolada num eu separado. A existéncia é ela mesma a partir de sua referéncia
essencial com o ser simplesmente. E o que significa a frase repetida com
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frequéncia em Ser e Tempo: “A existéncia pertence a compreensdo do ser”
(HEIDEGGER, 1969, p. 57).

Possivel, por seu turno, deriva do latim posse, que provém de potis esse, cujo sentido é
“ser patrdo de”, “ter em seu poder” (LE BLANC, 2003, p. 47). Apesar disso, ndo ¢ essa a
configuragdo dada ao problema pelo fil6sofo alemdo, uma vez que a possibilidade transcende
a circunstancia de qualquer tomada de posicdo ou escolha deliberada, como faz entrever a

etimologia do termo.

Seria incerto afirmar que este existencial, ou seja, o indice remissivo que compde a
estrutura propriamente dita do ser-ai, € estar na detencdo de algo, como que senhor ou as
rédeas de. Todavia, € precisamente a factualidade e incomensurabilidade que baliza a abertura
para a praxis, sendo esta a mais imediata dimensdo de insercdo no mundo. Rébson Reis
afirma em Aspectos da modalidade: a nocdo de possibilidade na fenomenologia
hermenéutica, que Heidegger utiliza 0 mencionado termo no sentido existencial com, pelo
menos, duas acep¢des complementares, a saber, como elemento que determina o ser-ai como
existente, e como o carater mais estruturante do ente em questdo. Elas se originam no espaco
de realizacdo do proprio ser do ser-ai. Marco Anténio Casanova, em Nada a caminho:
impessoalidade, niilismo e técnica na obra de Martin Heidegger, entende também que estas
tém, ao menos, outras duas configuracdes, sendo diferentes daquelas apontadas por Reis: tem
um sentido abstrato, ja que possuem um carater que ainda ndo € real e ndo necessario. Além
disso, tém um sentido concreto, que ndo seria outro sendo um ambito criador de um espacgo no
qual a singularidade do ser-ai pode vir a ser factivel, sendo a maneira de desenrolar o
acontecimento que esse ente €, e ndo as possibilidades que ele “tem”.

Além dessas perspectivas, parece-nos que a possibilidade ainda possui um carater que
revela formas de absorcdo em modulagdes que podem vir a apresentar um espaco de
efetivacdo e transformacdo de jeitos até entdo encobertos, ndo estando, portanto, como afirma
Reis, centrada no ser-ai, mas, como algo articulador do espaco de realizagdo mais amplo no
qual esta imerso, o que se aproxima de Casanova, apesar de se diferenciar deste ao se tomar a
possibilidade como um carater decisivamente inaugurador de mundo.

Deve-se considerar ainda que esse existencial tdo caro ao ente em questdo é o que
delimita o seu ser primariamente, sobretudo quando se trata de algo afinado por um aspecto
de abertura para o poder-ser, que é apreendido como carater existencial que ndo deve ser
analisado como propriedade em sentido usual, mas, como um elemento fundamental. O
possivel é antes um existencial, ou seja, um indice remissivo que compde e enerva o carater

inexoravel, inelutavel e intransferivel do existir. O ser-ai ndo o possui como coisa dada; mais
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que isso: ele o &, o encarna e realiza: “O ser-ai ¢ sempre a sua possibilidade” (HEIDEGGER,
2008c, p. 86), como ja assinalado no inicio de Ser e Tempo.

No ambito da abertura, este ente ndo se relaciona a priori com as coisas de forma
conceitual ou consciente. Anterior a toda relacdo intencional e valorativa, os demais entes se
mostram posicionados para certa lida por meio de uma tonalidade afetiva. Como campo de
insercdo e realizagdo de si, o0 mundo se apresenta mediante a ocular descerrada pelas
tonalidades afetivas, evidenciando o carater decisivo que elas possuem como abertura
essencial e constitucional do ser-ai, sendo um jeito existencial e ndo antropoldgico que
descerra, entre outras dimensdes, a ocupacao a partir de certas habilidades e comportamentos.
Isso ocorre porque esse € um ente aberto para os diferentes sentidos de ser.

Pelo exposto, o ser-ai possui como modulacédo existencial o carater de poder-ser como
elemento fundador de seu mundo fatico, horizonte este que € sempre projetado a partir de seus
envios como o que libera o ser-ai a transcendéncia aos entes; melhor, como “condi¢do formal
e sine qua non da determinagdo por maneiras” (REIS, 2014, p. 89). N&o obstante, deve-se
observar quanto as modulagdes das possibilidades, mais que apontado pelos intérpretes acima:
1) que elas determinam a forma elementar que enerva o ser-ai. Além disso, 2) caracterizam
seu poder-ser, a dimensdo do ente que tem em jogo a si mesmo como que lancado e projetado
em seu vir a ser, constituindo ainda 3) a clave existencial de absor¢cdo do mesmo em seu
horizonte significativo e pratico que compde seus atos e decises. Sendo um ente forjado do
seio da finitude, 4) a possibilidade delineia os contornos préprios que expdem o ser-ai de
modo indigente, 5) inaugurando tonalidades provenientes de suas formas de afecces.

Reis ainda entendeu que as possibilidades funcionam, prioritariamente, como
“caracteristica de habilidade”, isto é, como mobilizadoras de comportamentos pratico-
operativos do ser-ai (Cf. REIS, 2014, p. 99). Ndo obstante, entende-se que o fendmeno da
abertura, diverso do que conclui o intérprete, desencadeia comportamentos possiveis no ser-
ai. Todavia, ndo os operacionaliza. Ora, as tonalidades afetivas, por exemplo, ndo sdo
comportamentos “pratico-operativos”: como explicar de forma satisfatoria a nocdo de
serenidade, que se conecta ao sagrado, ou mesmo a postura acolhedora, que expressa a
dindmica do logos, quando se considera a tonalidade afetiva como um dado pratico-
operativo? E de leituras similares que Heidegger parece se esquivar. As tonalidades afetivas
ndo tém nada de operativo, ja que buscam, pelo contrario (como assinalado pelas tonalidades
afetivas fundamentais), afastar todo espectro l6gico-pragmatista da existéncia cotidiana do
ente em jogo. Isso porque o termo “operativo” se refere a um contexto Semantico que pouco

se adequa a questdo tematizada.
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As possibilidades assinalam o carater formal da facticidade. Este conceito traduz a
particularidade da existéncia, nunca se confundindo com experiéncias de outro ser-ai, pois sua
funcdo elementar € lancar esse ente, em sua singularidade, nas dimensdes desveladas para
suas acOes. Nunca pode ser transferida ou assumida por outro, haja vista que ela se caracteriza
como a articulagdo temporal da imediatidade do existir. A facticidade aponta para a
transcendéncia do mundo, entendendo que transcendéncia ndo possui qualquer indicativo para
fendmenos suprassensiveis ou inteligiveis, bem como esferas distintas de um plano imanente.
Transcendéncia, nesse contexto, € o fenbmeno que traduz o ultrapassamento dos entes,
marcando 0 acesso aos sentidos que o ser desvela de maneira que 0 mundo se lhe ofereca
como campo relacional no qual possa vigorar, aparecendo como base para a existéncia fatica
do ser-ai. SO ha transcendéncia para o ente que se resguarda em formas determinadas de
afinacdo para o interior daquilo que se manifesta, descobrindo sentidos — ou seja,
ultrapassando sua dacao gratuita — no que é revelado. Este s6 se mostra ao ser-ai afinado ou
sintonizado a ele. A transcendéncia se conecta ao proprio fendbmeno da compreenséo e revela
a dimensdo mais decisiva da diferenca entre o ser propriamente dito e o ente, que nao se
confunde com este ultimo. A diferenca ontoldgica, como caracterizado na segunda parte da
prelecdo de 1929 Os problemas fundamentais da fenomenologia, marca a diferenca radical
entre ser e ente, 0 que somente pode ser inquirido a luz da temporalidade originaria e da
transcendéncia. Em Sobre a esséncia do fundamento Heidegger anotou:

Da ultrapassagem faz, entdo, parte algo tal como o horizonte em dire¢do do
gual se realiza a ultrapassagem; isto é designado, o0 mais das vezes,
inexatamente de “transcendente”. E, finalmente, em cada ultrapassagem algo

¢ transcendido. Estes momentos sdo tomados de um acontecer “espacial”; é a
este que a expressao primeiramente visa (HEIDEGGER, 1996, pp. 121-122).

A transcendéncia, caracterizada como a ultrapassagem do ente em direcdo ao seu ser,
ou seja, seu sentido e verdade, ndo é outro fendmeno sendo o0 acesso do ser-ai ao ente, por seu
estar-lancado, por sua finitude/negatividade e inconsisténcia de seu ser, 0 que somente se faz
possivel pelo ser-ai encontrar-se em seu meio. Esse ente, enquanto ser-no-mundo, é
transcendente, visto que primeiramente deve estar comungando do compartilhamento do
mundo mediante os entes que se fazem abertos em seu ser. A transcendéncia é mais originaria
que qualguer comportamento, uma vez que este vem a lume quando aquela (a transcendéncia)
ja liberou-o para toda forma de lida. S6 ha existéncia por meio da transcendéncia, uma vez
gue os sentidos desvelados aparecem quando este se deixa ultrapassar, isto é, valer-se tal

como aparece: 0 ente so € quando ultrapassado em seu ser mesmo.
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Heidegger entende que a transcendéncia ndo se confunde com nada de subjetivo, e ndo
é uma categoria de um individuo. Tomar o ser-ai, portanto, como um ente transcendente ja é
uma tautologia, porque é como transcendente que o ser-ai adquire sua ipseidade, quer dizer,
fica disposto frente aquilo que ele mesmo é e como €, em uma identidade consigo mesmo,
uma mesmidade: “A transcendéncia constitui a mesmidade (ipseidade)” (HEIDEGGER, 1996,
p. 122). Apesar disso, este fendmeno igualmente se refere ao ente ndo dotado do carater de
ser-ai, pois € na ultrapassagem que o intramundano se mostra em sua diferenca. Este termo,
ultrapassagem, passa a partir de agora a ser identificado com a nocdo de acesso, que ja
utilizamos algumas vezes. E quando se visa 0 acesso/ultrapassamento do ente, manifesta-se o
mundo: ele é o elemento totalizante da transcendéncia — e, por consequéncia, se o ser-ai é
sempre um ser-no-mundo, este ndo poderia ser sendo a0 mesmo tempo transcendente.
“Mundo ¢, entdo, a expressdao que resume tudo o que é, a totalidade, como unidade que
determina o ‘tudo’ como uma reunido e nada mais além” (HEIDEGGER, 1996, p. 124).
Nosso autor ndo entende transcendéncia a partir de nenhuma caracterizagdo ontica, como
tanto assinalou a metafisica tradicional em seus conceitos decisivos, como a exemplo o
transcendental de Kant. Escreve Heidegger na introducdo a O que é metafisica?, de 1949,

texto que trazia por titulo O retorno ao fundamento da metafisica:

Seja qual for o modo de interpretacdo do ente, como espirito no sentido de
espiritualismo, como matéria e forca no sentido do materialismo, como vir-
a-ser e vida, como representagdo, como vontade, como substancia, como
sujeito, como energia ou como eterno retorno do mesmo, 0 ente aparece
sempre enquanto ente a luz do ser. Por toda parte, quando a metafisica
representa o ente, o ser ja se iluminou (Alétheia)” (HEIDEGGER, 2008b, p.
378).

Esse “iluminar”, que se refere, de imediato, a alétheia, deixa entrever que o
desvelamento do ser igualmente permite que se possa valer do ente como tal. Com esta
passagem, Heidegger ja caracteriza 0 pensamento que esquece 0 ser e passa a se balizar pelo
ente, tematica essa cara ao filésofo, uma vez que caracteriza o esquecimento do sentido e
verdade do ser. “‘Sentido do ser’ e ‘verdade do ser’ dizem o mesmo” (HEIDEGGER, 2008b,
p. 390).

E a partir dessa perspectiva que se faz necessario reposicionar o lugar das tonalidades
afetivas na filosofia de Heidegger. Na medida em que o estar-lancado se efetiva, o ser-ai
encontra-se em seu horizonte de realizacdo, afinando-se em possibilidades que séo as suas.
Esses fendmenos assentam o ser-ai em seus remetimentos e envios. E essencialmente nessa

capacidade de articular suas formas de realizacdo e apreensdo imediata do poder-ser que o
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fendbmeno aqui em relevo é por si mesmo afinador, sendo um desdobramento imediato da
facticidade, uma vez que harmonizam um horizonte projetado pelo poder-ser. A facticidade é
experienciada pela tonalidade afetiva, e esta encontra ressonancia das acdes que serdo
efetivadas, criando um ente persistentemente lancado em suas acdes praticas cujas tensdes
delineiam a realizacdo de sua existéncia, perfazendo a rede de sentidos que totalizam o
mundo. Tais sentidos sé podem mostrar-se desde que o ser-ai esteja sintonizado e disposto
para eles, ja que apenas sdo possiveis quando acessiveis em certa tonalidade afetiva que
permita acossar e tomar o ser-ai em jogo. Seu espaco de efetivacao, por seu turno, passa a se
mostrar como o encadeamento dos sentidos sedimentados que permitem abrir um horizonte
significativo, a fim de que o ser-ai possa vir a ser, bem como o espaco aberto que deixa 0s
entes se manifestarem. Em suma: o ser-ai ou ser-no-mundo sO existe enquanto se encontra
perpassado por uma tonalidade afetiva determinada, uma vez que, estando no mundo, sempre
ja se esta sintonizado nele.

Assim sendo, a existéncia que constitui o traco determinante do ente em questao é,
decisivamente, o suporte e, a0 mesmo tempo, 0 mecanismo e “engrenagem” de realizag¢do das
tonalidades afetivas. Isso quer dizer que o mundo é fundamentalmente resguardado em seu
bojo. Estando langado nessa malha seméntica, o ser-ai é um ente de antemé&o jogado para fora
de si na medida em que é projetado para o seu existir fatico. Em Os conceitos fundamentais
da metafisica (mundo — finitude — solid&@o), prelecdo que data de 1929, Heidegger registrou:

(...) o mundo pertence a abertura do ente enquanto tal, do ente enquanto
ente. Nisso reside: juntamente com o0 mundo vem esse enigmatico
“enquanto”, o ente enquanto ente. Falamos de maneira formal: “algo
enquanto algo” esta associado com o mundo (...). Somente onde o ente se
revela em geral enquanto ente subsiste a possibilidade de experimentar este
e aquele ente determinado enquanto este e aquele (...). Finalmente, onde se
tem a abertura do ente enquanto ente, a ligacho com este tem
necessariamente o carater de inserir-se-ai no sentido de deixar e nao-deixar-
ser 0 que vem ao encontro (HEIDEGGER, 2006, p. 314).

De inicio este fragmento interpela veladamente a propria nocéo de existéncia — e esta,
por sua vez, a dimensdo do fora, do “ai”, que se inscreve como estrutura basica da
espacialidade do ente em questdo. Existéncia ndo deve ser apreendida como 0 que meramente
é ou esta subsistente, como aquilo que é dotado de alguma forma de materialidade ou que esta
a vista. Esse termo, tal como utilizado por Heidegger, ndo coincide com nenhuma substancia;
ndo é nenhuma ousia ou cogito, aquilo que ndo precisa de nada para fora de si a fim de ser,
fechado e encapsulado em si mesmo. E empregado expressamente para delimitar a esséncia
de um ente especifico: o ser-ai, “(...) esse ente que cada um de ndés mesmos sempre SOmos €

que, entre outras coisas, possui em seu ser a possibilidade de questionar” (HEIDEGGER,
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2008c, p. 43), como escrito em Ser e Tempo. A esséncia do ser-ai é sempre delimitada por sua

propria existéncia. Heidegger enfatiza no § 4 do referido tratado:
A presenca [Dasein] ndo é apenas um ente gue ocorre entre 0s outros entes.
Ao contrério, ela se distingue onticamente pelo privilégio de, em seu ser,
sendo, estar em jogo seu proprio ser. Mas também pertence a essa
constituicdo de ser da presenca a caracteristica de, em seu ser, isto €, sendo,
estabelecer uma relagdo de ser com seu proprio ser. lIsso significa,
explicitamente e de alguma maneira, que a presenca se compreende em seu
ser, isto é, sendo. E proprio desse ente que seu ser se lhe abra e manifeste
com e por meio de seu proprio ser, isto €, sendo. A compreensao de ser é em
si mesma uma determinacdo de ser da presenca. O privilégio dntico que
distingue a presenca estd em ele ser ontologico” (HEIDEGGER, 2008c, p.
48).

Existéncia, pelo exposto, ndo tem o mesmo sentido que o termo utilizado pela tradicédo
metafisica, existentia, cujo conceito era utilizado para definir o que esta disponivel em certo
espaco, como um ente a vista, o que Heidegger chama de ser simplesmente dado. Existentia,
assim compreendida pela tradicdo filosofica, foi interpretada como um ente dado, a vista, ou
seja, acessivel, diante do ser-ai. Ha, por conseguinte, categorias as quais jamais se confundem
com o modo de ser desse ente; estas expressam puramente os entes intramundanos — aqueles
que ndo se confundem com o ser-ai — situados no interior do mundo, sendo a méo, a medida
gue tais entes se mostram na lida cotidiana, e a vista, referindo-se aos entes que se apresentam
como substancias desligadas das praxis.

Heidegger usa dois vocabulos alemdes para se referir a existéncia, quais sejam,
existenz e Dasein. Existenz é usado para aludir as coisas, aos entes a mao e a vista, melhor,
aqueles com os quais se lida de imediato, o ser simplesmente dado, entes destituidos do
carater de ser-ai. Existéncia consiste na juncdo da preposicdo grega ek- e do verbo latino -
sistere (derivado do grego stasis). Ek- expressa um “movimento para fora”, um envio de
“dentro para fora”. -Sistere (stasis), por sua vez, anuncia um “insistir no fora”, uma “a¢do de
por de pé” (Cf. JUNIOR; CINTRA, 1953; HEIDEGGER, 1996). Este existente que insiste no
fora ao passo que é lancado em seu horizonte fatico é o que Heidegger entende por Dasein: o
ser-ai. Ha uma relagéo direta dessa caracteristica do ser-ai com as tonalidades afetivas como
ficara mais claro logo adiante.

O “ai” (Da), de ser-ai, expressa o “ck-" de eksistere. Isso significa que no cerne do
existir, este ente deve se manter na exterioridade, como que remetido para fora de si — o0 que
corrobora a dimensdo de seu estar-lancado e projeto no mundo. Este Da é, em aleméo, o
advérbio de lugar “ai”, que entendido ontologicamente se refere a dimensdo espacial propria

desse ente, ja que este deve estar “l4”, “aqui” e “acola”, visto que o ai indica uma localizagao,
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um espaco de apropriagdo de si. Essa localizacdo, que ndo é espacial no sentido de métrica ou
relativamente a area de um intervalo entre certos limites, uma extensdo de, posiciona
antecipadamente mais uma vez esse ente no seio da finitude que lhe é caracteristica: lanca-se,
como expressa seu ai ininterruptamente aberto, para a possibilidade de conquista do si-mesmo
na fuga da morte, tema caro a Heidegger e que merecera, quando for o momento, uma anélise
mais aguda.

A problemética de o ser-ai apropriar-se e espacializar-se, como apontado acima,
envolve um exercicio de compreensao da finitude que o constitui, sendo essa 0 elemento mais
imediato e irredutivel que perfaz sua estrutura primeva, o fato de perfazer um ente que
prescinde de fundamento'®; melhor, a finitude, sendo o esteio no qual o ser desse ente é
sustentado, é a condicdo que o libera para efetivar suas acfes. 1sso porque esta rotineiramente
encravado na dindmica de se ganhar e perder!!, uma vez que sua existéncia tem seu apoio

repousado na negatividade que Ihe é tdo caracteristica.

Sua indigéncia caracteristica ndo expressa nenhuma privacao, caréncia, no sentido de
que algo falta, porém, faz transparecer a singularidade que marca o ser desse ente. Em Os
conceitos fundamentais da metafisica (mundo-finitude-solidao), Heidegger delimitara que a
esséncia do ser-ai é notadamente indigente. Todavia, isso ndo implica que ela seja miseravel,
falha, pobre. Anterior a essas concepgdes, € um elemento determinante que urde o fio da
finitude no seio desse ente, sendo um carater que lhe é positivo. Em outro momento de sua
reflexdo, em Questoes fundamentais da filosofia: (“Problemas” seletos de “Logica”),
prelecdo do semestre de inverno de 1937/38, a indigéncia ja estara atrelada a tonalidade
afetiva fundamental do espanto, sendo um elemento determinante para o proprio inicio da
filosofia. Para ser mais preciso: como se escreveu acima, este € um ente que prescinde de
fundamento. N&o ha apoio, ndo ha base, ndo ha nada que sustente seu ser; ou, sendo mais

claro, apenas tem esse Nada'? por “fundamento”.

10 Heidegger, em O fim da filosofia e a tarefa do pensamento, que data de 1964, assim define fundamento:
“Fundamento ¢ aquilo de onde o ente como tal, em seu tornar-se, passar e permanecer, € aquilo que é e como é,
enquanto cognoscivel, manipulavel e transformavel” (HEIDEGGER, 1996, p. 95).

11 Esta dindmica de perda e conquista de si mesmo constitui 0 movimento cotidiano que é acentuado pelos
contornos da decadéncia. A decadéncia é delimitada como a estrutura mais nuclear da impessoalidade mediana,
guiada pelo falatério, curiosidade e ambiguidade que se efetivam como modos basicos de ser através de uma
condicdo de aprisionamento, alienacéo e tentagdo que tranquilizam o ser-ai no bojo da cotidianidade.

2 Em linhas gerais, Nada ndo se deixa ver como qualquer entidade especifica, mas, como condicdo de
possibilidade dos entes serem, caracterizando a predominéncia ¢ “inquietude do ndo”, como exposto em O que é
metafisica? e em Os conceitos fundamentais da metafisica (mundo — finitude — soliddo), isto €, da negatividade,
como nomeado por Heidegger nessa Gltima obra. Fizemos a escolha metodoldgica em ndo dizer o nada, uma vez
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Por tal motivo, ndo se pode falar em um ente inteiramente determinado. E nessa
indeterminagéo constitutiva que emergem as tonalidades afetivas posicionando a finitude no
exercicio constante de ele se realizar. Elementos como vontade, desejo, corpo, enfim, sdo
todos bastante tardios se aproximados a finitude, ja que sdo modos aos quais articula seu
meandro abissal. S&o elementos ou jeitos de exposicao dessa finitude. E, como tais, guiam-se
por tonalidades afetivas muito particulares.

Nesse interim, as tonalidades afetivas e a finitude perfazem fendmenos que se
orientam a partir de dimens@es de atuacdo muito proximas, pois sdo originarias de um mesmo
e Unico ndo-fundamento: Nada. Por isso, 0 ente — que esta sempre e a cada vez a procura por
ganhar-se — € aquele que ja se perdeu no cerne daquilo que lhe é mais proximo e familiar. Sua
conquista sempre se da no espaco da perda, uma vez que este é lancado em seu proprio
acontecer. Como Heidegger ja acenava em Ser e Tempo: “Como um ente deste ser, a presencga
se entrega a responsabilidade de assumir seu proprio ser” (HEIDEGGER, 2008c, p. 85). Em
todas as suas acdes, que nunca serdo de imediato representacionais e teoricas, o ser-ai € um
ente decisivamente assinalado por um débito'® em relagio aos demais, ja que ndo pode estar
separado de uma relacdo direta com eles, uma vez que nunca se basta a si mesmo. Ele s
existe enquanto relacionado aos entes, ndo entendendo relagdo como uma referéncia a dois
dados distintos, meramente, um vinculo ou enlace entre pessoas ou coisas, porém como 0

nexo que escora 0 ambito de aparecimento dos entes enquanto tais.

gue o artigo abriria margem para entender o nada como ente. 1sso ocorrera quando for essa a situagdo. Por isso
mesmo, todas as referéncias nesta tese sobre o fendmeno do Nada serdo feitas com “N” maiusculo - mas, com o
artigo, embora seja radicalmente necessario ndo o confundir com um pronome indefinido ou mesmo com um
substantivo. E claro que, ainda assim, nfo se consegue, em absoluto, apartar a dindmica entitativa — dntica — em
relacdo ao Nada, como neste caso. A linguagem praticamente ndo permite fazer uma referéncia a algo sendo por
uma preposicao ou conjungdo — a propria referéncia “a algo” ja explicita essa restrigdo. O limite do fendmeno
estd na linguagem, que autonomamente entifica-o. Por mais que tentemos ndo o apreender como éntico, as
palavras nos traem. E o proprio Heidegger sabia disso, pois escreve repetidamente “o nada”, nos textos
supracitados, como um ente, ainda que especial. Assim, pretende-se marcar o fendmeno do ponto de vista
ontoldgico, e ndo ontico. No presente contexto, 0 Nada é evidenciado pela tonalidade afetiva fundamental da
angustia, que ndo é sendo a assungdo da estranheza de ser livre. Tal questdo precisa ser esclarecida a partir da
semantica propria da verdade (alétheia), o desvelamento, o que faremos conectando essa problematica a
inquiricdo das tonalidades afetivas fundamentais, em especial, a retencéo — este é o primeiro objetivo secundario
desta tese. A anguUstia manifesta o extraordinario de o ser-ai se apreender, ainda que ndo em termos cognitivos,
mas existenciais, como ente, arrancando-o de sua familiaridade cotidiana de modo a acenar para a sua
singularizacdo na morte. O ser-ai é o0 seu poder-ser, e ganha a sua autenticidade quando toma sobre si seu ser-
para-a-morte. O Nada, como escrito por Heidegger em Sobre o inicio, prelecdo que data de 1941, é testemunha
da diferenca do ser (seer) com o ente, sendo intrinseco a experiéncia do inicio.

13 Este débito é a assuncdo da finitude estrutural do ser-ai. O débito é encravado como voz da consciéncia,
dimensdo origindria que se mostra como fato no ser-para-a-morte, €, por sua vez, no processo mesmo de
singularizacdo do ser-ai.
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Tal nexo frisa que o seu existir corrobora o fato de que ndo ha separadamente ser-ai e
mundo, haja vista que o constructo ser-no-mundo s6 vem a lume como nexo ontoldgico,
entendendo-o como campo proprio de articulacdo de suas possibilidades. Ademais, deve-se
ler ainda essa integracdo como um nexo conformativo, uma vez que o0 ente que tem em jogo
seu proprio ser estd ininterruptamente conformando-se aos demais. Sendo um nexo

conformativo, 0 mundo se apresenta sempre imbuido de certo significado.

Pelo exposto, fica evidente que ndo € presumivel apreender o ente em sua totalidade.
Todavia, 0 ser-ai ganha sua medida em meio aos entes desvelados em seu ser. Com essa
constatacdo, as reflexdes de Heidegger ja deparam com um intrincado problema, qual seja:
como equacionar a impossibilidade de o ser-ai apreender a totalidade do ente? E para
equacionar essa questdo que emerge na malha conceitual heideggeriana a proposta das
tonalidades afetivas. Primeiramente porque ndo ¢ possivel apreender o “ente em sua
totalidade”, entretanto, € por meio delas que o ser-ai imerge junto a totalidade dos entes. Por
outro lado, o fato de o ser-ai compreender, isto €, projetar-se em seu mundo, ndo erradica o
problema, jA que as tonalidades afetivas surgem como contraponto complementar a
possibilidade de compreensdo do mundo, haja vista que, de imediato, esse ente inicialmente
nao compreende o mundo, mas, o “sente”, € nesse tom que colore o aberto a compreensao
vem & tona. Assim, toda compreensdo sempre ja se da afinada. E este sentimento de situacéo,

um como se estd, que abre a possibilidade de a compreensdo articular a dimensao do aberto.

Assim sendo, a tonalidade afetiva ndo reconfigura esse aberto, porém, edifica um jeito
de 0 mundo se mostrar sempre €, a0 mesmo tempo, outra vez como algo novo. Ao introduzir
um modo de o ser-ai entrar no clima do ente desvelado, as tonalidades afetivas resguardam
um papel decisivo como uma das mais elementares estruturas do ser desse ente. Esse afinar
que lhe ¢é peculiar focaliza 0 empenho em certa atividade, harmonizando a lida pratica em
beneficio de uma homogeneizacdo de todo horizonte significativo mundano que aguca a

singularidade do ente em questao.

O que acima se chamou de “sentimento de situagdo” nao pode ser entendido
simplesmente como um efeito de se sentir desse ou daquele modo; ndo é uma sensagdo, um
pesar, uma intuicdo, um pressentimento, ou qualquer elemento dessa natureza. A tonalidade
afetiva € um sentimento de situacdo no sentido desse fenémeno inaugurar absolutamente toda
e qualquer forma de sentir-se desse ou daquele jeito, pois € descerradora do modo no qual o
ser-ai esta. E por ela que o mundo se faz acessivel, como aquilo que se abre, toca, permeia as

formas mesmas desse ser-ai ser e estar disposto. O termo “situacdo”, nesse contexto, plasma
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uma dimensdo temporal na qual deixa e faz ver o ente aqui em questdo apropriando-se
inauténtica ou autenticamente a si mesmo como aquilo que é: um ser jogado em um mundo no
qual apenas se da como correlato de seus atos de ser. A tonalidade afetiva, assim, expressa
uma forma determinada de articulacdo temporal que inscreve esse ente em uma dindmica de
efetivacdo de suas maneiras de inserir-se nas aberturas possiveis, des-cobrindo, isto é, de
modo a desvelar para si, de tirar 0 véu que encobre suas maneiras e agdes. Nao ha acédo

destituida de uma afeccdo, o que legitima o que aqui chamamaos de sentimento de situacgéo.

A insercdo do ser-ai no bojo da totalidade dos entes € caracterizada no comeco de O
que é metafisica?, conferéncia que data de 1929. Esse problema se agrega aquele apontado
acima quanto ao acesso do ser-ai aos entes, fato que o circunscreve como que langado no
campo que se mostra como seu, ja que o fato de ser um ente lancado significa que esta
constantemente entregue a abertura. O ser-ai € um ente assim disponivel porque langado nas
proprias possibilidades de ser, campo que se revela enquanto o “espago fatico”

(HEIDEGGER, 2012, p. 91) que a cada vez o ser-ai €.

Foi afirmado acima que a existéncia desse ente é notadamente marcada por um carater
de lancado no mundo, no qual desenrola-se um acento em seu “ai”, que explicita seu jeito de
ser particular. Seu significado aponta para “ser fora”, que ndo se refere a uma regido
determinada, na qual algo é expulso ou jogado para o exterior de, como uma coisa qualquer.
Nd&o se esta tratando nessa ocasido com duas substancias dadas. Este fora é, basicamente, a
condicdo radical do ser-ai que delimita seu carater de lancado. Heidegger esclarece na
introducdo de O que é metafisica?, escrito chamado de O retorno ao fundamento da
metafisica, datado de 1949:

A stasis do ekstatico repousa, por mais estranho que isso possa soar, no
insistir no “fora” e no “ai” do desvelamento que ¢ o modo de o proprio ser se
essenciar. Aquilo que deve ser pensado sob 0 nome de “existéncia”, quando
a palavra é usada no interior do pensamento que pensa na direcdo da verdade
do ser e a partir dela, poderia ser designado, do modo mais belo possivel,
pela palavra “in-sisténcia”. Mas entdo devemos pensar juntos o insistir na
abertura do ser (cuidado) e a persisténcia no extremo (ser-para-a-morte),
pensando-0s como a esséncia plena da existéncia (HEIDEGGER, 2008b, p.

386).

Existir é ser lancado em seu fora, ndo como algo exterior a consciéncia ou a
subjetividade humana, porem expressa sua experiéncia fatica, o horizonte remissivo a partir
do qual o ser-ai esta persistentemente disposto, assinalando a estrutura fundamental desse ente
que, ao langar-se para fora, concretiza-se como ser-no-mundo. Este é o jeito fundamental de

se estar no préprio ambito fatico de realizacdo, uma vez que este, como escrito por Heidegger
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em Os conceitos fundamentais da metafisica, “designa a abertura do ente sempre a cada vez
faticamente aberto” (HEIDEGGER, 2006, p. 321). E justamente nesse estar que as
tonalidades afetivas residem.

Tais fendmenos sdo responsaveis por determinar o ser-ai absorvido em suas relacdes,
abrindo o0 espacgo proprio que perpassa modos existenciais que desempenhard, bem como a
propria convivéncia com os demais. Elas ndo descrevem de nenhum modo relagdes racionais
e deliberativas as quais se deve efetuar, ja que ndo sao caracteristicas definidas de um sujeito
— por isso mesmo ndo coincidem com estruturas ou puls@es interiores —, nem mesmo algo
exterior a um individuo. Elas transpassam a abertura do ente na totalidade; melhor, constituem
0 como do ser-ai tomado por seu mundo circundante. Conforme elucida Heidegger em
Ontologia (Hermenéutica da facticidade): “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” (HEIDEGGER, 2012, p. 107).

Uma das conexdes que se realga nessa interrogacao ocorre precisamente entre a nogéo
de mundo circundante e tonalidade afetiva. Quanto ao primeiro, termo classico na construgédo
semantica heideggeriana, outros autores também buscaram reposiciona-lo, ndo se atentando,
contudo, ao segundo. Giorgio Agamben, com sua interpretacdo refinada bem caracteristica foi
um deles. Em sua obra O aberto — o homem e o animal, que data de 2002, no capitulo
intitulado Umwelt, tece alguns contrapontos que precisam ser observados.

O fildésofo italiano Giorgio Agamben (1942 - -), ao empreender um exame do termo
Umwelt (mundo circundante, na concepcdo de Heidegger) toma como pressuposto a zoologia
do bardo Jakob von Uexkull (1864-1944), reconhecidamente um dos mais proeminentes
bidlogos da transigdo entre os séculos XIX/XX. Agamben assegura, examinando obras de
Uexkall, que a ciéncia anterior a esse periodo de virada de século entrevia a existéncia de um
unico mundo que abarcava todas as espécies viventes ordenadas hierarquicamente. A partir
dessa conjectura, Uexkll concluiu, de maneira contraria, que h4 uma grande variedade de
mundos perceptiveis que sdo incomunicaveis e exclusivos. Até mesmo a propria dimensdo do
mundo humano se adequa a esse postulado, uma vez que a mesma referéncia pode ganhar
formas das mais diversas, traduzindo-se em mundos distintos. Ao avaliar esse fato, Agamben

escreveu:

N&o existe uma floresta como ambiente objetivamente determinado: existe
uma floresta para a guarda florestal, uma floresta para os cacadores, uma
floresta para os botanicos, uma floresta para os viajantes, uma floresta para o
amigo da natureza, uma floresta para o lenhador e, por fim, uma floresta de
fabula na qual se perde Chapeuzinho Vermelho. Até um minimo detalhe (...),
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guando considerado na qualidade de portador de significado, constitui um
elemento diverso a cada vez que estad em um ambiente diverso (AGAMBEN,
2013, p. 70).

E decisivo observar que existem nessa concepgdo varios mundos percebidos.
Aqueles que séo ditos como de animais — note-se 0 emprego do termo mundo nesta concepgéo
—, tidos como “inferiores” (a exemplo dos carrapatos, aranhas, ouri¢os, entre outros), sao
totalmente distintos do humano. Este € regido, como aponta o filésofo italiano, por
determinado espaco e tempo que seriam dispares em cada sujeito. Ademais, pode-se perceber
na investigacdo de Agamben uma referéncia classica a nogdo de espirito, como algo que se

movimenta, a priori, por tempo e espaco, ainda que nao esclareca com precisao este conceito.

Para Uexkiill, orientando-nos pelas indicagdes de Agamben, todos os seres viventes
n&o repousam em um (nico mundo®*, ja que este ndo é unitario, pois seria constituido por uma
série de elementos que detém significados que podem variar mediante o ponto de vista pelo
qual é observado. Isso marca muito bem a perspectiva tradicional de analise cuja consciéncia,
a exemplo da revolucdo copernicana da filosofia proposta por Immanuel Kant, passa a
conferir sentido as coisas. Nao existem horizontes objetivamente determinados e, cada
elemento, estando ou sendo percebido em ambientes distintos, produz em nossa consciéncia

significados diferentes.

Na contramdo de Agamben-Uexkill, Heidegger ofereceu, com a nocdo de ser-no-
mundo, uma resposta ao posicionamento do cientista Uexkull, objecdo essa que rearticula a
relacdo classica existente — ser em um mundo, que € insuficiente quanto as aberturas de outros

entes, uma vez que se deve salientar que apenas o ser-ai existe. Escreve Agamben:

E ndo esta excluido que a tese central de Sein und Zeit sobre o ser-no-mundo
(in-der-Welt-sein) como estrutura humana fundamental possa ser lida de
alguma maneira como uma resposta a todo esse ambito problematico que, no
inicio do século [XX], modifica essencialmente a relacdo tradicional entre o
vivente e o seu mundo-ambiente (AGAMBEN, 2013, p. 72 — italico nosso).

No capitulo chamado Pobreza de mundo, constante na obra anteriormente
mencionada, Agamben afirma que Heidegger se guia desconstruindo a terminologia de
Uexkill. Isso porque o zol6logo asseverava que o animal esta restrito a seus circulos

desinibidores que apenas se abrem aos poucos elementos que definem seu mundo perceptivo,

14 para Heidegger, diferente de Agamben-Uexkiill, como apontado em Os conceitos fundamentais da metafisica
(mundo — finitude — soliddo), os entes inanimados, como a pedra, sdo0 sem mundo e 0s animais sdo pobres de
mundo.
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isto é, 0 que toca a sua capacidade propria mediante a sua organizacdo bioldgica. Tudo o que
esta na imediatidade do animal, segundo Uexkdill, s ocorre ao passo que este se movimenta,
isto €, pelo fato de estar vivo. Isso significa que se percebe algo em seu ambiente quando se
esta aberto, ainda que néo esteja revelado ¢ acessivel, “é aberto em uma inacessibilidade ¢ em
uma opacidade — ou seja, de qualquer modo em uma nao relagao” (AGAMBEN, 2013, p. 91).
Esta abertura sem desvelamento® configura a pobreza de mundo do animal na perspectiva

heideggeriana.

Deve-se perceber que na apreciacdo de Agamben alguns elementos carecem de mais
atencdo. Deve-se notar a insuficiéncia de um detido exame da nog¢do de mundo circundante e
sua andlise a fim de esclarecer que esse jamais poderia ser meramente ambiente. A escolha
interpretativa da traducdo de Umwelt pela palavra ambiente justifica-se por sua importancia
guando se trata de uma delimitacdo de um problema de cunho bioldgico. Entretanto, ndo se
deve desconsiderar que esse termo é parte constituinte de uma opc¢éo de traducdo de um texto
que procura alcar um patamar filoséfico. Ora, o termo em alemdo adotado por Uexkill e
Heidegger seria 0 mesmo (Umwelt) e, no caso da relacdo e comparacdo que Agamben faz
dessa nocdo com a filosofia deste ultimo, acaba por empreender uma critica bem particular.
Significa dizer que, no entendimento do filésofo alemdo, esse termo ndo tem nada de humano,
se assim quisesse compreender a nogdo de Heidegger em uma dimensdo humanistica ou

antropoldgica, uma vez que, se assim fosse, estaria ainda na esteira da subjetividade moderna.

A existéncia — enquanto singular e sempre do ser-ai em jogo — é, de modo distinto
ao pensamento de Agamben-UexKkill, a persisténcia do ser-ai em seu lancar-se em seu ambito
de realizacdo, o que configura uma insisténcia em si mesmo — 0 que notadamente caracteriza
uma abertura que precisa de seu oposto para se efetivar. No ser-ai ndo possui nenhuma
capacidade de abertura sem desvelamento. Se este € 0 ente que compreende sua existéncia, e
ao passo que esta é finita, conclui-se que a distin¢cdo entre 0 mesmo e os demais entes é

estrutural, uma vez que ela, no vigor da abertura, se fecha para outras dimensdes de ser.

A contribuicdo de Agamben é relevante no sentido de abrir a possibilidade da

existéncia de varios mundos diferentes, embora dialoguem entre si. A relagcdo entre esses

15 0O desvelamento se conecta a dindmica prépria da questdo da verdade. O que nesta ocasido se busca elucidar
com a expressao “abertura sem desvelamento” € que os animais estdo, de imediato, abertos a um “mundo”
determinado — isso, claro, na dimenséo interpretativa de Uexkiill, visto que os circulos desinibidores dos animais
0s abrem em um sentido meramente instintivo —, todavia, sem nenhuma apropriacdo do mesmo. Ha um elemento
organico que liga os animais ao mundo (ambiente), porém, ndo hd nada que os conecte a este mundo
possibilitando relages pautadas em algum tipo de compreenséo.
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mundos ocorre na dimensdo de mecanismos bioldgicos e subjetivos, como dados analisaveis
em meio de elementos que caracterizam o psiquismo humano. Quanto aos animais, Agamben-
Uexkill ndo os destituem de mundo. Resta-nos, evidentemente, ponderar quanto as
concepcdes de mundo aqui em jogo, apresentadas anteriormente.

A critica de Heidegger é que isso ocorre mediante o privilégio constitutivo do ser-ai
em compreender os desdobramentos do ser, fato que os animais ndo conseguem. O problema
é que ainda que ndo tematizando o homem na esteira tradicional, essa critica aos animais
apenas realca certo humanismo — embora este seja considerado em uma esteira dispar da
tradicional — em que o homem continua sendo tratado como um ente distinto e privilegiado.
Além disso, o que dizer dos mecanismos bioldgicos desse ente? Pode-se ou deve-se deixa-los
de fora na consideracdo de seu ser? As condicGes organicas, derivadas de seu corpo, ndo
dizem nada quanto as aberturas possiveis? Esse é um ponto bastante complexo do
entendimento de Heidegger quanto ao homem, ainda que visto a partir de seu ser e de suas
dimensdes de abertura. Por mais que o ser-ai ndo seja observado tomando como ponto de
partida a questdo do corpo, esse € dificil de ser apartado. Sera, entdo, que é o corpo outra
questdo a ser também examinada a partir de outra ocular? N&o nos referimos a observa-lo
como algo que ocupa um ambiente, apreendido organica e fisiologicamente, como assim
fizeram Agamben-Uexkdll, mas, sim como um espago de concretizacdo de realidade. A
discussdo quanto ao animal toma contornos que extrapolam os objetivos da presente pesquisa,
embora essa ndo seja uma questdo menos importante.

O mundo, segundo Heidegger, legitima-se como campo em que se desenrolam
comportamentos no e a partir do ser-ai junto as coisas, visto que das coisas ndo é possivel
prescindir, na convivéncia com 0s outros, ja que deles ndo se diferencia a rigor, e em funcao
de si mesmo. O ser-ai s6 vem a ser quando encarnado no mundo; portanto, aberto em seu
acontecimento fundamental e lancado em seu poder-ser. Ndo hé outra forma de ser sendo
empenhando-se nele, e 0 mundo circundante é precisamente este horizonte possivel e
acessivel que primeiramente se destaca na facticidade.

Nessa dimenséo, o0 ente em questdo se dispde ao aparecimento de sentido no horizonte
de realizacdo de suas possibilidades, sendo que, nas atividades junto aos entes, se torna
possivel compreender a si mesmo em seu ato de ser. Por conseguinte, como aqui nao se trata
de nenhuma abordagem biologica, nada tem a ver com circulos desinibidores. O mundo
circundante é essa conjuntura na qual todos 0s entes se tornam acessiveis pela abertura, € ndo

constitui meramente uma estrutura organica ou sociolégica, nem mesmo a totalidade dos entes
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que estdo geometricamente situados ao lado do homem, ja que é um existencial do ente em
questéo.

A partir disso, mais uma vez as tonalidades afetivas apresentam-se no nucleo da
questdo. Ndo hd mundo circundante sendo ja nele situado a partir de uma afinacdo que
permita enviesar em seu meio, perpassando-o de maneira que se deixe guiar por aberturas
sucessivas: 0 ser-ai somente esta em meio aos entes quando afinado a esses. O fato de se estar
no bojo de alguma forma de acdo e imerso em uma condicdo de interacdo com a totalidade
dos elementos ao redor € fruto, originariamente, de algo que permite um nexo primordial, a
saber, entre o ser-ai e mundo. O estranho disso é que, como explicitado, ndo ha diferenca
entre esses elementos, ao passo que constituem um Unico e mesmo constructo: o ser-ai € o seu
mundo, e isso pela razdo de estarem, originariamente, harmonizados ou sintonizados entre si,
de modo a ndo existir mais dois dados distintos, mas, intrinsecamente, serem um SO
fendmeno: ser-no-mundo.

O circundante do mundo, que o abarca por completo e que se abre em sua totalidade,
origina um nexo com o ser-ai sempre pronto a se empenhar, uma vez que algo, no cerne desse
horizonte, terd de se desvelar em sua verdade. As tonalidades afetivas permitem, para além
das apreensdes de Heidegger (mas, orientando-nos por um horizonte por ele aberto), que o
que se efetiva no agir possa se efetuar como experiéncia que ganha corpo historicamente, uma
vez que atravessado por uma afinacdo, enraiza-se em um espaco ao qual desenrola o préprio
existir.

Nesse interim, a constituicdo propria do mundo circundante ndo pode vir separada da
criagdo de uma atmosfera — forma ontica de constatacdo da tonalidade afetiva — gerada no
modo em que se insere em seu ambito de abertura, efetivando-se na afinagdo do ser-ai em seu
seio, mostrando como se esta, o que nos permite afirmar que este estd inserido em uma
dindmica de descobrir-se como tal. Perpassado por sua finitude caracteristica, 0 ente que tem
em jogo seu proprio ser descobre-se afinadoramente. Aberto, distinto daquilo que explicita
Agamben, precisa ter seu respectivo “fechamento”, isto €, necessita comungar do ocultamento
do ser, sendo este movimento ontol6gico estrutural quanto a instauragdo de relagdes e a
prépria acessibilidade na totalidade dos entes. Ao revelar essa forma de estar, a tonalidade
afetiva igualmente deixa entrever modos determinados de sentir-se, o que torna possivel

pensar em uma corporeidade do ser-ai através desse fenémeno.
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1.2.1. Corporeidade, abertura e disposicio

A génese do corpo é efetuada, primeiramente, a partir do clima e sintonia instaurados
pela afinacdo propria da Stimmung que gera um tom. Essa é uma discussao que passa ao largo
das colocagbes de Heidegger, embora nosso autor aponte para a direcdo aqui seguida. E no
sentido especifico indicado acima que a tonalidade afetiva se associa & voz, stimme, isto é,
toda e qualquer afinagdo como forma ontica de efetivacdo da abertura deixa transparecer um
estado determinado que se realiza por meio desse fendmeno, deixando que o acontecimento
de ser o qual chama-se de homem, com uma corporeidade bastante especifica, possa ocorrer.

Corpo, nessa ocasido, ndo deve ser meramente entendido como um organismo Vivo
material e fisiologicamente instituido, ou ainda como escrito em Ser e Tempo, como uma
“coisa-eu” (HEIDEGGER, 2008c, p. 161). Deve-se ler essa corporeidade como um conjunto
de determinacgdes oriundas das articulacGes e jeitos proprios de sentir-se, de forma que s6 ha
corpo com suas emocdes e sentimentos quando apreendido essencialmente a partir da
originariedade das tonalidades afetivas. Heidegger oferece uma pista sobre essa interpretacdo
em A origem da obra de arte, conjunto de conferéncias proferidas em 1936, porém,
publicadas somente em 1950 em Caminhos da Floresta. Esse escrito, embora ndo fale de
corpo, deixa entrever, agregando-se a elementos de Ser e Tempo, a corporeidade, de modo a
colocar ainda mais em relevancia as tonalidades afetivas, em especial, as fundamentais.
Registra o fildsofo:

Mas o que é que pode valer um sentimento, por mais seguro que seja, numa
determinacdo da esséncia da coisa quando s6 0 pensamento deve ter uma
palavra a dizer? No entanto, talvez aquilo a que aqui e em casos analogos
chamamos sentimento ou estado afetivo [Stimmung], tenha mais
razoabilidade, quer dizer, se aperceba mais, porgue é mais aberto ao ser do
que toda a razdo que, entretanto, se tornou ratio, e foi falsificada pela
interpretacdo racional (HEIDEGGER, 1991, p. 18 — itélico nosso).

Stimmung, na presente traducdo de A origem da obra de arte, é vertido por estado
afetivo. O aceno discreto no texto aponta para uma dire¢do obscura, qual seja, que o “estado
afetivo”, melhor, a tonalidade afetiva é primeiramente constitutiva na cena existencial que o
uso tardio da razéo. N&o se trata, nesse contexto, de homo sapiens, porém, de um ser-ai que se
conecta ao mundo — até mesmo suas formas de percepcdo, igualmente tardias — por um
hemisfério e modos de afecgdes.

A construcdo dessa corporeidade, como aqui se pretende pensar, é oriunda da
constituicdo de uma maneira determinada de insercao do ser-ai no horizonte remissivo ao qual
se efetiva sua facticidade e transpde o plano da questdo para uma dimensao histérica — o que,

por assim dizer, se coloca ja muito além do enfoque de Agamben. O corpo fisico, em uma
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abordagem oéntica e bioldgica, ganha sua medida e vigor a partir da constituicdo existencial e
ontoldgica do ser-ai, onde a cada vez as tonalidades afetivas adquirem mais proeminéncia. E
somente podemos meditar sobre a questdo do corpo em Heidegger justamente através de tais
fendmenos.

Perceba-se que Stimmung se refere, inicialmente, a afinacdo de instrumento musical.
No entanto, o que, qual “instrumento” ela enfim afina quando se tem em vista a analitica
existencial? A resposta ndo poderia ser outra: 0 ser-ai em seu acesso ao horizonte de
realizacdo que € o seu. Passando tal informacdo para um plano ontolégico, significa asseverar
que as tonalidades afetivas sintonizam aquele que as reverbera em sua totalidade, ou seja, que
0 ser-no-mundo, enquanto constituicdo fundamental do ser do homem, ininterruptamente tera
de acontecer como corpo. A propria dimensdo do artista se identifica a esta apropriacdo das
tonalidades afetivas: o artista, tomado, perpassado, afinado a seu obrar, se vé sintonizado
(tomado, perpassado, afinado) a acdo que empreende. N&o ha arte fora dessa dimensdo: arte e
artista s8o0 um mesmo e Unico tom, um Unico e mesmo colorido, expressao que ndo acontece a
partir de um plano racional qualquer. Anterior a isso, desenvolve-se a partir do jeito ao qual se
dispde no fazer (o obrar) como aquilo que o permeia e envolve, sem deliberacdo ou escolha,
porém, deixando-se levar pela afinacdo e o tom que do obrar emerge. A producédo da arte faz
ou constitui o artista harmonizando-os em uma so6 tonalidade.

O que se entende aqui por corpo se refere sempre ao humano. Como traco do ser-no-
mundo, corpo ndo se identifica com coisa. Prévio a toda objetualidade, esse fenébmeno é mais
um tecido, uma tessitura urdida junto a formacdo do mundo que é o seu. Portanto, a prépria
nogdo de Stimmung ja abre margem para entender que ela afina o modo de lidar com as
coisas, e sempre em toda e qualquer lida, abre-se outros jeitos de ser despertado por tal
horizonte. Isso vai criando um estigma, um carater, um modo de ser proprio e uma
corporeidade. Logo, este corpo é procedente do jeito determinado de se lidar com o mundo,
sendo a constituicdo de um poder-ser que abre consecutivamente para outra possibilidade,
deixando que nessa dacdo emerja um lugar, um espaco — O espa¢o mesmo, enquanto
corporeidade, de efetivacdo do poder-ser (como realidade).

Dessa maneira, 0o que é afinado pela tonalidade afetiva perfaz o jeito de ser como
corporeidade de um ente que se abre em situacdo. Trata-se de uma corporeidade de situacgéo,
porém, que vai encarnando cotidianamente as dimensdes singulares do ser-ai em jogo. E isso
que foi nomeado de “tessitura” a trama da corporeidade do ser-ai € seu mundo, urdido,
forjado na realizagdo de si, ja que este € um ente que por ndo bastar a si mesmo precisa se

lancar em seu ambito de determinacdo. Esse elemento, que tdo bem traduz a facticidade, é
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uma extensdo da finitude, e, por isso mesmo, traz uma intima relacdo com algumas
tonalidades afetivas fundamentais, em especial, a angustia. Este fendmeno deixa e faz ver,
isto €, da tom ao ser-ai como ente que € livre para constituir-se, em que essa liberdade nédo é
outra coisa sendo a gratuidade propria da possibilidade que se é — a dacdo de um ente sem
fundamento. A liberdade é a expressdo maxima da finitude, que ganha corpo na tonalidade
afetiva fundamental da angustia.

Como nesse caso ndo é da angustia que se pretende falar, cabe retomarmos a analise
da corporeidade do ser-ai. Constatou-se que essa corporeidade é viavel pelas tonalidades
afetivas, ja que é urdida historicamente. A partir disso, Gilvan Fogel em Sentir, ver, dizer:
cismando coisas de arte e filosofia, no capitulo intitulado Notas sobre o corpo, esclarece:

(...) homem, vida, sendo a realidade da liberdade como possibilidade para
possibilidade, é o acontecimento i-mediato. O modo como comeco, arché, se
faz, se da. I-mediatidade quer dizer: algo da ordem da subtaneidade, da
instantaneidade. Ou seja: porque subito, instantdneo — por isso, i-mediato,
primeiro ou primario. Possibilidade para possibilidade, que € a realizagdo de
arché, por sua vez, realiza-se ou concretiza-se (aparece) como péathos, afeto
ou experiéncia, que é o ser tomado, tocado e levado por... possibilidade ou
por um possivel verbo do ou no viver, existir.

Pois muito bem, isso, essa estrutura, constitui o corpo, é corpo. E corpo
sente. Melhor: corpo é sentir (FOGEL, 2012, p. 43).

O recorte aponta para uma direcdo preciosa: que o afeto, aqui ja esclarecido, € um
pathos, termo que Heidegger em Que € isto — a Filosofia?, traduziu por Stimmung, tonalidade
afetiva. Isso, por seu turno, ja indicado claramente no texto, € o acontecimento de um realizar,
de um efetivar, dado que o ser-ai ndo é um ente totalmente determinado. Mais: € também um
a se fazer, cuja constituicdo pobre e finita coloca-o somente na disposicdo de expor-se ao
mundo. Ex-por, aqui entendido, deve ser tomado ao pé da letra: ex-, exprime um movimento
de lancar-se para fora (ja descrito quando se esclareceu o termo ex-istir), e -por, do latim
pono, aponta para colocar em, assentar, introduzir, deixar ficar algo, depositar (Cf. JUNIOR;
CINTRA, 1953). Ora, isso descreve de forma solar a propria caracterizacdo do fenémeno da
disposicao como elemento fundador — junto a outros igualmente originarios — da abertura.

Essa experiéncia esclarece um ente que é determinantemente lancado, introduzido e/ou
assentado em seu fora, um la ou acola, o que, por sua vez, descreve o “ai”, de ser-ai, que
também ja foi elucidado. A corporeidade, assinalada primeiramente por afetos, como aqui se
pensa, ¢ essencialmente delimitada pela dimensdo do “ai”, j4 que esta cria inicialmente a
espacialidade originaria do ente em questdo. Heidegger no § 28 de Ser e Tempo equaciona
qualquer mal-entendido:
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O que se constitui essencialmente pelo ser-no-mundo é sempre si mesmo o
“pre” [o “ai”] de sua presen¢a [Dasein]. Segundo o significado corrente da
palavra, o “pre” da presenga remete ao “aqui” e “la”. O “aqui” de um “eu-
aqui” sempre se compreende a partir de um “l4” a mao, no sentido de um ser
gue se dis-tancia e se direciona huma ocupacdo. A espacialidade existencial
da presenga que lhe determina o “lugar” ja esta fundado no ser-no-mundo. O
“la” é a determinagdo daquilo que vem ao encontro dentro do mundo. “Aqui”
e “l4” sdo apenas possiveis no “pre” da presenca, isto €, quando se da um
ente que, enquanto ser do “pre” da presenca, abriu a espacialidade. Em seu
ser mais proprio, este ente traz o carater de ndo fechamento. A expressdo
“pre” refere-se a essa abertura essencial. Através dela, esse ente (a presenca)
estd junto a pre-senca do mundo, fazendo-se presenga para Si mesmo
(HEIDEGGER, 2008c, p. 191).

Ao tomar como referéncia esta passagem somada aquela de Fogel citada acima,
compreende-se 0 que Heidegger procurou dizer quando acenou para aquilo que em A origem
da obra de arte chamou de sentimento. Este é aqui entendido como modo, jeito de sentir, que
jamais € apenas uma sensagdo, que necessariamente “¢ mais razoavel que a propria razao”,
como escrito naguele texto. E isso por um motivo bastante claro: primeiramente o ser-ai sente
0 mundo e com ele se sintoniza mediante esse afeto, esse pathos; ndo o compreende
intelectualmente. E esse afeto que traduz as diversas experiéncias do mundo forja a
corporeidade e espacialidade do ser-ai. A construcdo 6ntica do corpo é oriunda das tramas e
sintonizacfes que possibilitam a disposicdo e criacdo de horizontes faticos. Na esteira desse
posicionamento, corpo ndo é outra coisa que a comunhdo das diversas formas de estar e
sentir-se, no qual atributos como paix&o e vontade aparecem posteriormente, como aspectos
qgue, de maneira Ontica, procuram articular impropriamente as atmosferas fundadas por
tonalidades afetivas.

A corporeidade do ser-ai € inaugurada, consequentemente, por um nexo originario, no
qual o ente que tem em jogo seu proprio ser descobre a si mesmo em suas lidas cotidianas,
sendo a estrutura ser-no-mundo, de alguma maneira, uma corporeidade ou espago proprio de
determinacdo ontoldgica desse ente. Tracos determinados dessa corporeidade constituirdo, no
plano histérico, um fenémeno oriundo de aberturas, e ndo de um complexo organico. Nada
disso aparece nas conclusdes de Agamben-Uexkull, uma vez que a corporeidade do animal ja
esta de antemao dada — mas também é digno de se observar que essa interpretagdo igualmente
nédo aparece de forma precisa nas reflexes de Heidegger.

A corporeidade do ser-ai coloca mais em evidéncia que a no¢do de abertura ndo é um
mero acréscimo a analitica existencial: ela € um indice existencial fundamental. O ser-ai,
como afirmado, € a sua abertura para o ser, de maneira a estar sempre de um modo ou de

outro afinado em uma tonalidade afetiva, e, assim, dado a experienciar 0 mundo em seus
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meandros e desdobramentos. Benedito Nunes em Passagem para o poético: filosofia e poesia
e Heidegger esclarece o sentido que reside nesse termo.

Do latim apertura (relacionado com aperire, descobrir, manifestar), o
substantivo abertura, que conjuga a a¢do incoativa do verbo abrir e 0 seu
resultado — o que se abre, o aberto —, liga duas ordens de conotagdes
inseparaveis, que o vocabulo aleméo correspondente Erschlossenheit, reune:
a de abrimento (fresta, passagem) e a de luminosidade (iluminacéao, espaco
iluminado, clareira). Heidegger resume nesse termo, que na segunda fase de
seu pensamento substitui por Offenheit (abrimento, abertura), e finalmente
por Lichtung (clareira), tudo o que investe o Dasein como ser-no-mundo ou
gue esta por ele investido (NUNES, 2012, p. 99).

Abertura, na construcdo conceitual de Ser e Tempo, seria 0 ambito que se descerra
deixando que os entes intramundanos possam vir ao encontro, revelando-se em seu ser
mesmo. E, por conseguinte, uma instancia de ligagdo e comunh&o do ser-ai a0 mundo que é
essencialmente compartilhado com os demais entes e 0s outros, porém nédo entre duas coisas
dadas, duas substancias estanques, mas, como um fenémeno subjacente a relacdo originaria
em guestdo. As tonalidades afetivas imprimem nessa dimensdo uma importancia crucial, pois
todo o espac¢o da convivéncia é inaugurado por elas. No campo de aparecimento do outro ser-
ai, elas desempenham o papel de inaugurarem todas e quaisquer alteracGes e formas de se
apropriar 0s horizontes possiveis de interacdo mundana, estabelecendo os modos de ser que
imediatamente desvelam-se nesse ente. Como originadora do modo decisivo de ser-com, as
afinagdes deixam entrever um elemento que se adensa na critica, que € aquele que diz respeito
ao fato de elas tecerem uma intima relagcdo com o problema do proprio desvelamento do ser e
da diferenca ontol6gica. Quanto aos termos da convivéncia, elas como forma determinante de

abertura dardo forma integral as determinac6es do mundo.

De inicio, a afirmacdo que o ser-ai pertence a abertura do ente enquanto tal, “do ente
enquanto ente”, causa estranheza. A tonica desse enquanto ndo pode ser outra sendo aquela
que permite o ente aparecer em seu ser. A propria conjunc¢ao “enquanto” ja traz a baila uma
duracdo que tem determinado limite, o que entrevé a temporalidade propria do fendbmeno aqui
tematizado. E pelo evento da abertura que o ser é encarnado no ente e apreensivel por
tonalidades afetivas, e isso deixando que este se manifeste, ndo se tratando de um
acontecimento consciente, controlado pela apreensdo e compreenséo intelectiva, que imprime
deliberadamente pelo sujeito da acdo a sua vontade. O ser-ai ndo € um sujeito transcendental
no sentido kantiano. O mundo € um desdobramento da abertura, e isso € 0 mesmo que afirmar

gue essa € 0 subito inaugurar das regifes as quais a existéncia ganha seus contornos: o ser-ai é
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insistentemente sintonizado as suas possibilidades de ser, uma vez que este é 0 que sustenta

ontologicamente seus comportamentos.

O que esta em jogo nesse pertencimento é o fato de que o0 mundo, em suma, € pela
abertura. “E” exprime a conjugacio do verbo ser que, enquanto verbo intransitivo, revela a
existéncia de, e como verbo transitivo imprime certo pertencimento. Tal fato possui total
relevancia para esta analise. A abertura, bem como as tonalidades afetivas como um todo, é
na maior parte das vezes atemdtica, uma vez que nao se realiza como conhecimento ou
interpretacdo intelectual e predicativa, porém, como o desocultar do ente em sua totalidade
constituindo o “enquanto” de todo poder-ser originario. A totalidade dos entes s6 é enquanto
iluminada na abertura que deixa o0 ser se mostrar. O “enigmatico”, como indicado no referido
fragmento, o mistério do desvelamento do ser € este iluminar, isto €, o que no interior de uma
opacidade se deixa manifestar e aparecer.

Passou-se por duas conclusdes paradoxais de Heidegger, a saber: que o ser-ai € a sua
abertura, e que o mundo concerne a abertura do ente em si mesmo. Se 0 ser-ai € sua abertura,
e esta pertence ao seu horizonte de realizacdo, conclui-se que o ser-ai é no mundo, melhor, é o
ser do mundo. Estes constituem o mesmo horizonte de sentido: espago de realizagéo do ser;
um espaco fatico de desocultacdo no qual os entes vém a lume. Nao obstante, este acesso ndo
acontece como um ato de chegar ou entrar em, ndo é aceder. Todavia, o ser-ai, que reside no
descortinar do sentido do ser, continuamente lida com o ente manifesto.

H& nessa ocasido um problema oriundo de uma proposta anterior. O que resolve a
questdo do acesso do ser-ai a0 mundo? Esta abertura pela qual o0 mundo se torna um correlato
do ser-ai sera estruturado pela articulacdo interna as tonalidades afetivas. A corporeidade
desse ente ja indicou isso. Esse problema, contudo, ainda perdurara durante muito tempo no
pensamento de Heidegger. Em 1955, em Que é isto — a Filosofia?, o filésofo deixou claro que
a correspondéncia ao ser sera colocada mediante as formas de afinacdo: esta é a origem da
correspondéncia entre o ser-ai e 0 ser mesmo em sua diferenca com o ente.

Pois nos residimos, sem duvida, sempre e em toda parte, na correspondéncia
ao ser do ente; entretanto, sé raramente somos atentos a inspiracdo do ser.
N&o ha duvida que a correspondéncia do ser do ente permanece nossa
morada constante. Mas s6 de tempos em tempos ela se torna um
comportamento propriamente assumido por n6s e aberto a um
desenvolvimento. SO quando acontece isto correspondemos propriamente
aquilo que concerne a filosofia que estd a caminho do ser do ente. O
corresponder ao ser do ente ¢ a filosofia; mas ela somente o é entdo e apenas
entdo quando esta correspondéncia se exerce propriamente e assim se

desenvolve e alarga este desenvolvimento. Este corresponder se da de
diversas maneiras, dependendo sempre do modo como fala o apelo do ser,
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ou do modo como é ouvido ou ndo ouvia um tal apelo, ou ainda, do modo
como € dito e silenciado o que se ouviu.

(...) Enquanto dis-posta e convocada, a correspondéncia é essencialmente
uma dis-posicdo. Por isso 0 nosso comportamento é cada vez dis-posto desta
ou daquela maneira. A dis-posicdo [Stimmung] ndo é um concerto de
sentimentos que emergem casualmente, que apenas acompanham a
correspondéncia. Se caracterizamos a filosofia como uma correspondéncia
dis-posta, ndo-posta, ndo € absolutamente intencdo nossa entregar o
pensamento as mudangas fortuitas e vacilagdes de estado de animo. Antes,
trata-se unicamente de apontar para o fato de que toda precisdo do dizer se
funda numa disposicdo da correspondéncia, da correspondence, digo eu, a
escuta do apelo (HEIDEGGER, 1996, pp. 36-37).

A correspondéncia entre ser e ente somente vem a baila pela tonalidade afetiva, caso
consideremos aqui sempre um ser-ai em jogo, pois ndo valeria da mesma maneira para 0S
seres a mdo. Isso porque ela vincula um ao outro, contudo, ndo é nem um e nem o outro. A
disposicdo, como acenado no fragmento acima, é o existencial que circunscreve o lancar-se
fatico no mundo, revelando sua situacdo irredutivel. Possui de forma intrinseca um parentesco

com a tonalidade afetiva, ja que essa é a forma de acontecimento da propria disposicao.

Antes de enveredarmos na explicitacdo tematica da disposi¢do, cabe ressaltar que
Heidegger se interessa por engendrar um acesso pratico, e ndo tedrico-contemplativo ao ser
do ente. A anéalise puramente tedrica do mundo empreendida pela tradicdo metafisica o
reduziu a um ser simplesmente dado, esvaziando sua perspectiva efetivamente ontoldgica. E
precisamente para equacionar tal problema que Heidegger descobre nas tonalidades afetivas,
como modo estendido da disposicdo (Cf. HEIDEGGER, 2008c, § 29, pp. 193-197), o
balizador de tal acesso, considerando ontologicamente o mundo fatico determinado ao qual se
estd jogado. Escreve o pensador no comeco do § 29 de Ser e Tempo: “O que indicamos
ontologicamente com o termo disposicdo €, onticamente, 0 mais conhecido e o mais
cotidiano, a saber, o0 humor [Stimmung]” (HEIDEGGER, 2008c, p. 193).

A disposicdo é um existencial fundamental que, junto & compreensdo e ao discurso,
sustenta ontologicamente a estrutura da abertura. E importante marcar, mais uma vez, que este
é um termo fundamental as meditacdes de Heidegger, uma vez que com as retematizagdes que

ocorrem acerca do ser carecem de uma estrutura que possa possibilitar 0 acesso a sua verdade.

Em obras da década de 1920, o conceito de abertura terd uma conotagdo sempre ligada
a compreensao do ser, sendo chamada de descerramento (Erschlossenheit). Nesse sentido,
abertura (Offenheit) significa possibilidade, especialmente quando essa vem a tona, ainda que
se deseje isolar frente ao possivel. A abertura € a compreensdo imediata do ser, bem como o
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ser mesmo, traduzindo o que j& em Ser e Tempo da passagem a “luz”, metafora esta que ganha
corpo nas interpretagdes sobre Platdo no comeco de 1930. Esta metafora ja indica uma
alteracdo no conceito que sera levado a cabo em textos dessa época, quando o termo clareira
(Lichtung) ganha maior vulto — embora essa nocao ja apareca, ainda que discretamente, em

Ser e Tempo. Dar passagem a luz é deixar que algo possa ser visto ao se desvelar.

Nos comentarios sobre Holderlin, a abertura passa a ser vista diretamente como tempo,
melhor, um espaco-tempo, no qual o tempo, também apds certas mudangas conceituais,
expressa mais que trés ekstases, indicando antes presenca e auséncia, que recebe na época de
1930 o0 nome de acontecimento apropriativo (Ereignis). Uma nova compreensao de tempo nao
seria outra coisa que uma nova reapropriacdo do ser. As variacbes nas construcdes
terminologicas sdo cruciais para acompanhar o caminho de pensamento de Heidegger, uma
vez que, como afirmou Ginter Figal em Introdugcdo a Martin Heidegger, “Quem quer se
ocupar com o pensamento de Heidegger precisa, por isso, dizer: com qual? — ‘O’ pensamento
de Heidegger nao existe” (FIGAL, 2016, p. 149).

A disposicdo é um existencial ainda mais radical que a compreensédo e o discurso, ja
que traduz a maneira pela qual o ser-ai se encontra ¢ se “sente” no mundo, apontando para a
tonalidade afetiva na qual se estd. Em Sobre a esséncia da verdade, conferéncia que data de
1930, Heidegger definiu esse fenomeno: “Uma disposi¢do de humor [Stimmung], isto é, uma
ex-posicdo ek-sistente no ente em sua totalidade” (HEIDEGGER, 1996, p. 164). Né&o

obstante, a tonalidade afetiva so é “ex-posigdo” por ser, antes, um modo de dis-por.

Disposto, o ser-ai continuamente esta em seu estar-lancado, fenbmeno que marca uma
espacializacao determinada, uma vez que acena para o “de onde” e “para onde” de seu existir;
quer dizer, indica de modo decisivo para o “ai” do ente em questdo. Este “ai” aparece como
mobilizador estrutural tendo por principio a disposi¢éo, visto que possibilita o estar-lancado e
inaugura os termos da espacializacdo primeira desse ente. 1sso acontece por que o ser-ai
sempre ja se coloca diante de si, pois afina-se em uma tonalidade afetiva sintonizando-se ao
mundo descerrado que se desvela como seu. Esse € o primeiro carater ontoldgico da
disposicdo: abre o ser-ai em seu estar-lancado mediante um aviar para o bojo do mundo

cotidiano com o qual se mostra sintonizado.

Isso denota de forma clara o fato de a disposicdo passar ao largo da reflexdo, e
corrobora com a maneira na qual o ser-ai decai na esteira da cotidianidade mais absoluta de

modo irrefletido. Aberto 0 mundo por meio da tonalidade afetiva — 0 modo de realizacdo da
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disposicdo —, direciona-se o ser-ai para a responsabilidade de ter de ser, ou seja, de aviar-se
para si mesmo, melhor, de afinar-se para si. A disposicdo, realizando-se nas malhas das
tonalidades afetivas, abre 0 mundo em sua totalidade: na objetualidade das coisas, na figura
do outro, além de tornar possivel um mundo para si mesmo. Este é o segundo carater da
disposicao: abre 0 mundo em sua totalidade, em seu carater de existéncia e da co-presenca do
outro de forma originaria. Escreve Heidegger: “Os ‘sentidos’ s6 podem ser ‘estimulados’, so ¢
possivel ‘ter sensibilidade para’, de maneira que o estimulante se mostre na afec¢ao, porque,
do ponto de vista ontoldgico, os sentidos pertencem a um ente que possui 0 modo de ser
disposto no mundo” (HEIDEGGER, 2008c, p. 197). A tonalidade afetiva possibilita a
descoberta imediata e mais simples dos sentidos do mundo.

Pelas tonalidades afetivas, como jeitos imediatos pelos quais o ser-ai se comporta, a
disposicao passa hodiernamente despercebida pela apreciacéo intelectual. Por isso mesmo elas
aparentemente sdo fugidias ja que ndo se deixam constatar, pois quando o ser-ai se coloca
tematica e objetivamente a perguntar sobre as mesmas, as tonalidades afetivas ja se alteram,
tracando uma dinamica de realizacdo desse mobilizador estrutural que abre aquele ente para
uma lida dispositiva. Na analitica existencial, caso se busque privilegiar um aspecto no ser-ai
em relacdo a outros, este deve ser a tonalidade afetiva como desdobramento fatico da

disposicao.

Para o desenvolvimento da analitica, cabe a compreensdo o aspecto da afetividade,
uma vez que esta se coloca anteriormente mais originaria que os demais existenciais
estruturais. Além de o ser-ai estar aberto na facticidade do estar-lancado, ele sempre se achara
em uma determinada sintonia com isso com que se depara. A abertura para 0 mundo, no
entanto, soO é garantida pelo acontecimento da tonalidade afetiva, uma vez que € por meio dela
que o ser-ai € absorvido em. Ela €, consequentemente, uma primeira forma de apreensdo do

mundo, fundando — logo, sendo mais originaria do que — a propria compreensao.

Disposigdo e tonalidade afetiva ndo s&o fendmenos que conflitam: perfazem
fenomenalmente a instancia que caracteriza a absorcéo do ser-ai na esfera de seu horizonte de
mundo. A disposicdo, destarte, perpassa e envolve tudo o que emerge a partir do poder-ser, de
forma que imerso em uma tonalidade afetiva, o ser-ai permaneca imerso na totalidade do
mundo, de modo que seus comportamentos passam a ser dirigidos pela maneira na qual se é

atravessado pela possibilidade descerrada.



51

Desta feita, a tonalidade afetiva é a forma na qual o ser-ai se encontra em, traduzindo
0 jeito como, faticamente, ele esta e se torna, sendo a disposicdo o que traduz este modo de
situar-se no horizonte sedimentado das possibilidades, deixando que irrompa a atmosfera pela
qual o mundo se manifesta. Este situar ou encontrar-se em sua facticidade ndo é outra coisa
sendo a forma em que o ser-ai estd envolvido por uma atmosfera ou clima que explicita suas
possibilidades e modos de comportar-se, ja que pela disposicdo, o ser-ai encontra-se langado
em seu poder-ser compreensivamente. O carater do estar-lancado realiza a referencialidade
prépria da disposicdo que denota 0 modo essencial no qual o ser-ai sempre de imediato se
encontra, possuindo, portanto, um carater locativo. E tomado quase que ininterruptamente
pela cotidianidade, a expressaio do mundo mais familiar e comum, o ente em questdo
permaneceria na maioria das vezes absorvido em seu mundo fatico. Serdo certas tonalidades
afetivas fundamentais que retirardo o ser-ai de sua imersdo na cotidianidade e faréo irromper a

possibilidade desse ente singularizar-se.

Ora, como afirmado, o ser-ai ndo € um ente encapsulado em uma subjetividade
representacional estanque que se guia a partir de categorias ou faculdades, nem mesmo pode
se projetar para além das possibilidades que perfazem seu poder-ser. Ele s6 pode ganhar sua
medida como um ente jogado na dimenséao de se ganhar em seu mundo fatico, continuamente
encontrando-se de um jeito ou de outro®®. O que ndo tem lugar em seu vir a ser é a
possibilidade de o ente em questdo ndo se achar de algum modo determinado, o que
configura, por assim dizer, o aspecto originario da disposicao e o traco éntico das tonalidades
afetivas, uma vez que ao mostrarem como o ser-ai estd, elas determinam o horizonte de

mundo desvelado.

A disposicao remete ao estar-langado, que caracteriza a espacializacao singular do ser-
ai constituindo o jeito como historicamente esse ente destina-se em suas possibilidades. Esse
fato aponta para o carater fundamental da disposi¢do: o ser-ai € notadamente marcado pela
atitude de ser e estar langado em seu poder-ser, ou seja, na compreensdo. Isso configura a
forma na qual este ente pode vir a se conquistar em sua cotidianidade mais proxima e
corriqueira, uma vez que ele ganha sua determinacdo existencial imediata no dominio do
impessoal, do “a gente”, que deve ser examinado como o modo de ser que orienta, na
cotidianidade, as performances existenciais do ser-ai e seu estar no mundo, ndo procurando

fazer qualquer critica a cultura, e nem mesmo a uma concepc¢édo determinada de homem de

16 Deve-se salientar igualmente a possivel referéncia a conquista de si na relagdo com os outros.
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certo contexto histdrico. A disposicdo ndo pode vigorar, consequentemente, como nenhum
estado de alma, nem como algo constatavel similar a uma vivéncia animica, mas se apresenta
como forma de abertura do poder-ser e facticidade, tornando possivel a prépria estrutura ser-

no-mundo.

A tonalidade afetiva, de tal modo, abre e dimensiona o espacgo préprio da totalidade,
sendo um fendémeno “performatico” (HEIDEGGER, 2008b, p. 43) que descerra a criagao de
horizontes de realizacdo. Sendo performatica, como Heidegger observou em Notas sobre a
“Psicologia das visdes de mundo” de Karl Jaspers, ela articula regides de mundo deixando
que aparecam seus nexos através de mobilizacBes e orientacdes de comportamentos,
possuindo como carater fundamental a capacidade de fazer irromper e reinaugurar tais regioes
e formas de concretizacdo do poder-ser. Elas ndo tém lugar na existencialidade como algo
dado, como algum tipo de coisa. Existencialidade é o todo da estrutura ontolégica que
compde os indices remissivos do ser-ai, 0 que caracteriza sua diferenca com os demais entes

cujas estruturas sdo marcadas por categorias.

Anterior a qualquer tipo de entendimento psicologizante ou ontico do conceito em
jogo, a tonalidade afetiva se revela como parte constituinte da abertura para o poder-ser pela
disposicdo, ndo sendo nada de secundario ou derivado na totalidade dos comportamentos
abertos no ser-ai. E isso porque tais afinagdes dimensionam originariamente o horizonte
interpretativo que circunscreve a existéncia, deixando que se configure continuamente como
algo para fora, isto é, sempre langada em sua propria realizagdo. O “ai” do ser-ai, 0 Da de Da-
sein, enquanto particula locativa, mdvel, ganha sua medida exata na construcdo de uma
estrutura radicalmente projetiva e espacializadora, pois elas primeiramente sdo o que edificam

a existéncia como espago de concretizacdo de modos de ser.

De imediato, a tonalidade afetiva é a forma pela qual o ser-ai acessa e experimenta o
mundo, entendendo que este é seu campo ontoldgico de realizacdo que manifesta o poder-ser
de sua existéncia de maneira que aproprie a cada vez sua singularidade. Este € o espaco de
acao de um ente que ndo é apreendido somente pelo aspecto ontologico, uma vez que é
igualmente Ontico. Mais que apenas Ontico e/ou ontoldgico, o ser-ai é um ente dntico-
ontoldgico, o que configura o complexo intrincamento existente entre ser e ente; o proprio ser

do homem encarna essa dicotomia.

Na apropriacdo do poder-ser, o ser-ai se dispde a se relacionar no mundo projetando o
campo de sentido ao qual estid suspenso, e isso instaura na realizagcdo de suas acles as
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performances que irrompem na facticidade. A tonalidade afetiva age no descerramento do
mundo em sua totalidade. Sendo assim, por se determinar como um fendmeno que
dimensiona a abertura de mundo para modulacdes que conformam as condigdes de
possibilidade dos horizontes faticos, elas ocupam na articulacdo dos indices existenciais do
ente em questdo um lugar privilegiado. O proprio fato de pensar em “indices existenciais” € ja
se orientar por certa afeccdo, uma vez que tal fendmeno tem seu lugar de génese na tenséo
prépria dos mesmos. Heidegger afirma no comeco de Os conceitos fundamentais da
metafisica que “a filosofia acontece sempre e a cada vez em uma tonalidade afetiva”
(HEIDEGGER, 2006, p. 9). Elas inauguram todo e qualquer tipo de disposicdo em acGes
determinadas, de maneira a traduzir o modo pelo qual se esta, guiando originariamente todos
0s comportamentos e formas de acdo. Isso se deve ao fato de que podem originar nexos
relacionais 0s quais alguns ndo vém a lume quando se esta na malha semantica da
impessoalidade, na qual sua ruptura pode deixar que o ser-ai se singularize. E justamente
nessa dimensdo, a partir da qual se langa para além das possibilidades de uma absorcao total
na facticidade, que se abre a via de acesso a experiéncia singular do ser-ai — pela tonalidade

afetiva fundamental da angustia ou do tédio, por exemplo.

Este Gltimo dado, o processo de singularizacdo, comeca a aparecer como um elemento
essencial. Como indicado em Notas sobre a “Psicologia das visdes de mundo” de Karl
Jaspers, Heidegger especifica que o processo de singularizacdo jamais se inicia a partir da
constatacdo de propriedades psiquicas. Como veremos em outro momento desta pesquisa,
esse fendbmeno acontece a partir da prépria historicidade, visto que constitui o transcurso do
existir fatico do ser-ai que se projeta no acontecimento do futuro atualizando no presente o
passado, isto é, um passado que persiste no presente. Aqui ndo se trata da ciéncia dos fatos e
da referéncia ao passado dado, sendo essa a historiografia. A historicidade descreve a
articulacdo temporal que urde e descerra a experiéncia fatica do si-mesmo, desenrolando-se na
conjugacdo do presente, do passado (ter sido) e do futuro, ou seja, da semantica propria das

ekstases do tempo.

Heidegger entende que a Histdria é a assunc¢édo da dindmica do tempo que reescreve e
atualiza o presente a partir de um passado que sempre se mantém em vigor ao abrir o futuro.
Nesse contexto, este termo imprime um descerramento para a possibilidade e modos de ser
possiveis. O ser-ai ndo tem a experiéncia de algo, como aquilo que, muitas vezes, € aprendido
com o passar da idade de um individuo, mas, tal experiéncia se refere a maneira pela qual esse

ente ¢é afetado no lancar-se ininterrupto em seu plano de vir a ser, articulado pelo poder-ser, de
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forma que possa intensificar essa mesma possibilidade ao se manter nesse horizonte que néo é
outro sendo aquele de seu apropriar. 1sso acena ao fato de que é assumindo a facticidade que o
si-mesmo, descerrado por tempo, liberdade e singularidade, é urdido por indices existenciais
que residem e manifestam-se na assuncdo do esteio mesmo do ser-ai, a saber, sua finitude. O
que torna possivel a tonalidade afetiva, como descrito no comeco desse capitulo, € a finitude.
A experiéncia fatica ndo € universal, contudo, ocorre mediante certa concretizacdo histdrica

na qual acontece a realizacdo da singularidade.

Nesse interim, a singularidade ndo deve ser confundida como resultado de certa
atualidade que traduzisse a Histéria. Precisa, antes, ser interpretada como um elemento que é
expresso em um sentido performatico na execu¢do de modulacGes de ser. A existéncia so se
efetiva originariamente enquanto experiéncia histérica na realizacdo do si-mesmo que na
maioria das vezes permanece oculto pela cotidianidade. Este si-mesmo ndo possui nada de
extraordindrio; todavia, imprime a imediatidade do existir na malha semantica cotidiana
enquanto assuncao da Historia e da liberdade, mostrando-se como espaco hermenéutico
fundamental, o que aparece desdobrado com méaxima envergadura na analise da tonalidade
afetiva fundamental da angustia. O espaco hermenéutico descerrado também oriundo da
composic¢do finita do ser-ai, na qual os processos de singularizacdo, bem como as bases
proprias do mundo, compdem a unidade em que as tonalidades afetivas sdo os “fios que
urdem” sua estrutura e totalidade. Ndo acontece de forma consciente, mas, deve ser

compreendida exclusivamente como uma “modalidade historicamente caracterizada da

experiéncia do si-mesmo” (HEIDEGGER, 2008Db, p. 44).

Enquanto modulacGes de ser, as tonalidades afetivas espacializam a existéncia fatica
do ser-ai, sendo essa espacialidade a regido aberta por seu movimento afinador. Elas
dimensionam integralmente o espaco de descerramento que caracteriza originariamente o
existir. Sua originariedade acontece a partir de dois passos decisivos: primeiramente, elas
apenas podem ser despertadas por si mesmas, haja vista ndo serem controladas mediante
aspectos subjetivos de quaisquer naturezas. Se assim se efetivam, elas nunca sdo manipuladas
como objetos, ja que configuram instancias que instauram o seu préprio aparecimento, 0 que
subjaz a andlise do horizonte de realizacdo da existéncia como uma facticidade ja sempre

sintonizada em certa atmosfera.

As tonalidades afetivas sdo originarias, ainda que de modo bastante particular. Como
traco determinante do existir, elas se situam no limiar entre 0 ontol6gico e o dntico. Por que,

de uma parte, elas abrem 0 mundo e deixam o ser-ai disposto em um modo de ser especifico;
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de outro, porque revelam um horizonte semantico sedimentado, permitindo que 0 mundo em
sua totalidade se revele em seus respectivos espacos de realizagdo da existéncia. Embora
forjadas no seio da relacdo dntico-ontologico, poderia se dizer que as tonalidades afetivas
circulam no ambito ontoldgico e, por isso, solicitam uma maneira de pensar diversa da
dimensdo Ontica. Consequentemente, ela é o0 que deixa que o 6ntico se mostre em seu ser, ja
que possuem como condigdo, justamente a inseparabilidade do ser-no-mundo, de maneira que
suas formas de consumacdo possam toma-lo e interpela-lo, o que impele a constatar que

aquilo que elas constituem jamais faz parte das condices de sua manifestacao.

A partir do que as tonalidades afetivas emergem e aquilo que revelam sdo elementos
de instancias distintas. Como modo de ser, elas sdo estruturas que possibilitam certo evento,
porém, nao despontam a esséncia daquilo que, por meio delas, nos assedia. Sdo o que afina o
ser do ser-ai, harmonizando-o com tudo que o toca. Por isso abrem, como tudo o que é
originario, o ente na totalidade. O que eclode e o origindrio ndo possuem um modo de ser
préprio que fosse diferente entre eles. A criacdo de uma nova compreensdo de homem e
mundo, ndo mais separados, reinaugura as disposi¢oes e “organizagdes” do espago de
realizacdo da existéncia a partir da semantica prépria do descerramento que oblitera a

justaposicéo tradicional de sujeito e mundo (objeto).

Interessa entrever, portanto, a constituicdo mais imediata desse mundo que se
apresenta, 0 mundo visto por meio de sua cotidianidade, assim como entender quem é o ser-ai
no cerne desse cotidiano. O mundo circundante, como examinado acima, é uma estrutura que
ganha sua medida na cotidianidade mais préxima e familiar. Esta igualmente espacializa um
horizonte fatico de imediato harmonizado pela atmosfera ou clima da modalidade de ser no
qual se esta langado. Isso ocorre de forma muito diversa no iniciar do pensamento moderno o
qual Heidegger procura superar. Mas, ha alguma relagdo mais estreita entre a cotidianidade e

a tonalidade afetiva? Do que trata essa cotidianidade?

1.3. Caracteres centrais da mundanidade do mundo e a decadéncia do ser-ai

Em Os conceitos fundamentais da metafisica, Heidegger caracteriza trés elementos
como balizadores fundamentais do fendmeno do mundo. S&o eles, a saber: 1) a abertura do
ente enquanto tal; 2) a estrutura mesmo desse “enquanto”, ja apontado acima; e 3) a ligacao
com o ente a partir do deixar-ser e 0 ndo-deixar-ser — no mundo. Em Ser e Tempo, o filésofo

enfatiza dois tipos igualmente originarios de se empenhar no mundo, quais sejam, 0
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inauténtico (ou impropriedade) e o auténtico (ou propriedade/singularidade), ndo constituindo
quaisquer categorias morais e nem mesmo nenhum fator antropoldgico, entretanto,
existenciais que cotidianamente se ddo na medida em gque uma determinada tonalidade afetiva
acontece. Nesse contexto da presente pesquisa, priorizaremos a explicitacdo do modo
inauténtico, reservando o jeito auténtico de ser ao exame das tonalidades afetivas

fundamentais.

O modo inauténtico de ser ndo tem absolutamente nada de menos importante. Ele € a
maneira pela qual o ser-ai esta na maioria das vezes se guiando pela medianidade, interpretada
como certa indiferenca cotidiana, o fato de estar inadvertidamente se relacionando com um
mundo familiar, o que mantém velada a autenticidade/singularidade. Traduz um jeito
indeterminado e confuso, visto que imprime a maneira principal de se estar no bojo da
cotidianidade. Nos dizeres de Heidegger: “A impropriedade da presenca [Dasein], porém, ndo
diz ‘ser’ menos e nem tampouco um grau ‘inferior’ de ser. Ao contrario, a impropriedade
pode determinar toda a concrecdo da presenca em suas ocupacles, estimulos, interesses e
prazeres” (HEIDEGGER, 2008c, p. 86).

O ser-ai inauténtico estd antecipadamente em certa compreensdo imediata de seu
mundo fatico. O fendmeno da compreensdo, por exemplo, pode ser inauténtico ou auténtico.
Esta compreensdo ndo € intelectual, ndo traduzindo nenhuma apreensdo de conhecimento.
Anterior ao ato gnosioldgico, esse fendmeno se caracteriza, primeiramente, como a estrutura
existencial fundamental que permite o acesso ao ente de modo ja sempre afinado por uma
tonalidade afetiva, uma vez que desempenha, imanente aos desdobramentos da disposicéao, o
enviesamento do ser-ai as suas possibilidades.

Tal fato acontece ao projetar um espaco existencidrio ao qual pode o ente em jogo
articular seu poder-ser, sendo seu desdobramento. Existenciaria ¢ toda compreensdo que o
ser-ai tem de si mesmo em sua diversidade de situacdes. O ente em questdo possui uma
relagdo compreensiva com o seu ser, sendo projetado para a conquista constante de si, visto
sua incompletude ontoldgica. O ser-ai se compreende a partir de seu mundo, ou seja, articula
seu possivel, se orientando por meio do ambito de aparecimento das situacdes que se efetivam
para decisdes e tarefas que se estendem do horizonte ou recorte de mundo que é o seu. O
projeto existencial é a condi¢do priméria que perfaz a compreensdo, que, por sua vez, abre
significativamente o mundo. A significancia, por sua vez, é a totalidade da ac&o de significar:

na compreensdo do mundo, o ser-ai sempre o compreende mediante significados
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sedimentados previamente. Conforme Heidegger, a “Significancia ¢ a perspectiva em virtude
da qual o mundo se abre como tal” (HEIDEGGER, 2008c, p. 203).

Absorvido em sua cotidianidade, o ente em questdo sucessivamente ja& compreendeu,
visto que ja se afinou nessa tarefa, o horizonte aberto para suas acdes junto as coisas, suas
ocupacdes, marcadas pela proximidade e familiaridade dos entes que estdo no interior do
mundo, os entes intramundanos. Este mundo circundante, que sob nenhum aspecto é temético
e espacial — no sentido de uma res extensa cartesiana, por exemplo —, delimita o &mbito
cotidiano do existir junto aos entes que se fundam na significancia fornecida pela
compreensdo a partir de certos comportamentos e ocupacaoes.

Como indicado outrora, 0 mundo circundante ndo € de modo nenhum o conjunto de
entes que estdo espacialmente disponiveis e a mao simplesmente. Todavia, perfaz o horizonte
mais proximo e comum — embora ndo se trate de ambiente, como expunham Uexkill e
Agamben em analise anteriormente empreendida. A dimensdo inauténtica, cotidiana da
existéncia fatica, toma de forma homogénea o ente como algo que esté ai, ainda que destituido
das determinacdes que sdo as do ser-ai. Heidegger resguardou para o ente assim situado a
expressao ser-simplesmente-dado, o ente que se mostra em uma bruta uniformidade, apesar de
as coisas sempre aparecerem distintamente mediante uma teia de significados. Estes
significados previamente definem o posicionamento do ser-ai no seio do mundo que € o seu,
assinalado pela significancia que articula ontologicamente seu espago fatico a partir da
referencialidade que este previamente possui.

Ndo obstante, é importante apontar, embora de maneira antecipada, que, na
singularidade (autenticidade), essas referéncias a cotidianidade inauténtica sdo suspensas. 1sso
porque a significancia € rompida pelas tonalidades afetivas fundamentais, abrindo a
possibilidade de uma nova reapropriacdo dos significados anteriormente dados. O carater de
absorcdo do ser-ai no mundo fatico nédo € total, uma vez que as tonalidades afetivas o afinam
para o ente desvelado por meio de uma nova roupagem semantica, haja vista o horizonte de
realizacéo que é o seu. Todavia, como, em termos de cotidianidade, 0 mundo se revela?

O mundo é o encadeamento de a¢Oes praticas do ser-ai. O que vem ao encontro desse
ente, por assim dizer, é o proprio mundo no conjunto de sua totalidade significativa, ndo
sendo a significancia um balizador Ontico. Esse fato permite que o ente seja desnudado em
Sseu ser, e esse ente compreende previamente esse espago nas modulagdes de comportamentos
abertos ontologicamente, a partir de ocupagdes oOnticas em sua facticidade. Disposto nas
ocupacdes, o ser-ai € tomado por seu mundo e nele se ocupa, primeira e inadvertidamente, de

forma inauténtica.
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Em Ser e Tempo, o mundo €é, como ja afirmado, ininterruptamente aquilo do qual o
ser-ai se ocupa, 0 que caracteriza este ente de maneira a ndo possuir nenhuma propriedade
quiditativa como alma, intelecto, conhecimento (em sentido tradicional). Conhecimento, no
ambito da analitica existencial, ndo deve ser visto como sindnimo de um ato éntico ou ser
simplesmente dado, uma propriedade interna ao sujeito ou mesmo como se fosse uma
caracteristica de minha individualidade, talvez de meu corpo em sentido fisioldgico. O
conhecimento na perspectiva tradicional s6 aconteceria a partir de certa ruptura da
compreensdo originaria, a qual deve ser ontologicamente entendida como possibilidade prévia
que circunscreve a compreensao junto a lida com os entes intramundanos. Ora, desses entes
descobre-se na mundanidade o seu significado. Isso acena para sua originariedade como jeito
de ser estrutural, apontando para o ser fora do ser-ai, seu modo ek-statico originario, ou seja,
para a sua facticidade, bem como sua ocupacdo e manuseio com o ente intramundano. Essa
posicdo sera asseverada até o final da producdo filosofica de Heidegger. Em Seminarios de
Zollikon, j& no primeiro seminario, que data de 8 de setembro de 1959, o fildsofo anotou:

Todas as representacBes encapsuladas objetivantes de uma psique, um
sujeito, uma pessoa, um eu, uma consciéncia, usadas até hoje na psicologia e
na psicopatologia devem desaparecer na visdo daseinanalitica em favor de
uma compreensdo completamente diferente. A constituicdo fundamental do
existir humano a ser considerada daqui em diante se chamara Da-sein ou
ser-no-mundo. Entretanto, o Da deste Da-sein ndo significa, como acontece
comumente, um lugar no espaco proximo do observador. O que o existir
enquanto Da-sein significa € um manter aberto de um &mbito de poder-
apreender das significacfes daquilo que aparece e que se lhe fala a partir de
sua clareira. O Da-sein humano como ambito de poder-apreender nunca é
um objeto simplesmente presente. Ao contrario, ele ndo é de forma alguma
e, em nenhuma circunstancia, algo passivel de objetivacdo (HEIDEGGER,
2009, p. 33).

O que fica evidente a partir do texto supracitado, é que o ser-ai jamais € um sujeito
desinteressado ao lidar com os remetimentos e dimensdes de abertura que se dao. Isso porque
nunca é isento das formas de afec¢des pelas quais imerge nessas relagoes, ja que em toda e
qualquer tarefa a se realizar, afina-se de alguma maneira com as mesmas afeccfes. Esta
posicdo se justifica pelo fato de que até mesmo a minima e mais mal-humorada acéo se
reconhece que ao desempenha-la se estava em algum modo de ser. Existir, isto é, ser, é
sempre ja estar disposto, interessado, sintonizado e afinado, ja percorrido por uma tonalidade
afetiva. Eis a experiéncia por elas edificada. Em Que é metafisica?, alertava Heidegger ao
falar do tédio: “(...) como névoa silenciosa desliza para ca ¢ para la nos abismos da existéncia,
nivela todas as coisas, os homens e a gente mesmo com elas (...)” (HEIDEGGER, 1996, p.

55). A tese a qual se defende é que o mundo ja sempre se mostra mediante um interesse, que



59

nada tem de desejo e/ou vontade interesseira, pelo qual mobiliza o ente em questéo para as
suas acdes e atividades. Esse mesmo pressuposto é o que sustenta as tonalidades afetivas,
como o exercicio mesmo da disposi¢do, como estrutura primaria, originaria, proto-fenémeno
fundamental da abertura, antes mesmo da compreensdo: s6 se compreende afinadoramente.

Nas modulagdes e estruturas internas ao mundo, este se apresenta, na maioria das
vezes a partir do circundante — que, como ja elucidado, é o ambito ao qual o ser-ai esta
posicionado em sua cotidianidade em meio aos entes intramundanos. Esses passam a revelar
atematicamente para a compreensao de tais horizontes faticos. As possibilidades ja aparecem
no conjunto dessas mesmas regifes, uma vez que 0s entes descerrados prontamente se
mostram em seu ser de maneira a estarem sempre proximos, visto que se oferecem mediante
certa familiaridade.

Esta medianidade das ocupagdes no mundo circundante é estruturada a partir de
utensilios, seres-para desempenhar um comportamento com aquilo que vém ao encontro por
meio de certa totalidade utensiliar — especialmente na pertinéncia junto a outros utensilios, ja
que, isoladamente, um utensilio nunca vem a ser, j& que seu carater ontoldgico € a
manualidade. A manualidade se define como a forma a partir da qual o utensilio se manifesta
em seu uso e manuseio, tendo em vista uma utensiliaridade que engloba toda e qualquer
atitude pratica. Esses nunca se deixam apreender isoladamente como se o ser-ai visualizasse
um ente a cada vez. Ademais, 0s utensilios sempre se referem a algo.

O ser-ai possui uma visdo prévia englobante, atedrica e indireta que descobre uma
miriade de referéncias no mundo descerrado. Esta referéncia perfaz a possibilidade de, pela
articulacdo do mundo imediatamente & mao, dirigir-se para uma totalidade conformativa que
articula o campo de significaces dos utensilios. A totalidade referencial tem seu esteio na
prépria serventia do utensilio, o seu para-qué, a finalidade a qual se destina, sendo esta a
constituicdo mesma da utensiliaridade, seu ser disponivel, ja que tal disponibilidade perfaz um
elemento que pode possibilitar a praxis. Esta apreensdo conjuntural dos utensilios @ méo é a
circunvisdo, e esse conjunto de referéncias € a constituicdo mais radical do mundo
circundante, sua mundanidade, a totalidade referencial da significancia.

O utensilio ganha sua utensiliaridade, isto é, seu modo proprio de ser, a partir da
conjuntura na qual se mostra. Ndo obstante, ele ndo se revela somente pressupondo uma
abertura, ou mesmo sua fenomenalidade. O utensilio s6 pode mostrar-se nos termos praticos
da acdo quando o ser-ai é perpassado por uma tonalidade afetiva que permita que o elemento
intramundano apareca como tal. Pelas tonalidades afetivas a utensiliaridade se esvai, j& que 0s

entes a mao que se revelam no interior do mundo aparecem orientados por afeccdes



60

sintonizadas com a ocupagao a desempenhar, em uma concentracao e prontidao determinadas
que o proprio Heidegger chamou, em outro contexto (em um texto de 1943), de amor (Cf. A
chegada a casa/aos parentes. HEIDEGGER, 2013, p. 100). E evidente que esse é apenas um
exemplo da maneira pela qual a tonalidade afetiva resguarda a clave de articulagdo da
mundanidade.

O caréater essencial da mundanidade é a conjuntura, a teia de remissdes em que a
significancia, como totalidade significativa que sustenta e articula a existéncia fatica do ser-ai,
se funda. Todo utensilio se mostra a partir de uma conjuntura dada. Percebe-se, por
conseguinte, que Heidegger ndo guia a analise da medianidade a partir da perspectiva tedrica.
Seu exame ndo é contemplativo; ndo € teoricamente que, a principio, lida-se com os entes,
porém, é de forma pratica que se efetiva toda e qualquer acdo. Nesse interim, 0 ente em jogo
se mostra como que caido em uma relacdo junto as coisas. Encontra-se de imediato na
impropriedade do “a gente”, no qual paira sobremaneira o predominio do impessoal. Escreve
Heidegger:

Quais sdo os caracteres existenciais da abertura do ser-no-mundo quando o
ser-no-mundo cotidiano se detém no modo de ser do impessoal? Serd que
esse modo de ser possui uma disposicdo propria e especifica, uma
compreensdo, uma fala e uma interpretacdo especiais? A resposta a essas
perguntas torna-se tanto mais urgente quanto mais se recorda que, numa
primeira aproximacdo e na maior parte das vezes, a presenca [Dasein]
sucumbe ao impessoal e por ele se deixa dominar. Como ser-lan¢ado-no-
mundo, ndo sera que a presenca foi jogada de saida no carater publico do
impessoal? E que mais significa esse ser publico do que a abertura especifica
do impessoal? (HEIDEGGER, 2008c, p. 230).

Primeiramente, o ser-ai estd impessoal e inautenticamente imerso no falatorio
cotidiano, que ndo deve ser entendido pejorativa ou onticamente. Este se notabiliza pelo
excesso, superficialidade e descompromisso com o que se fala, sendo a consumacdo da
compreensdo e interpretacdo inauténtica, fenbmenos que continuamente se realizam no
pronunciar. Ele é a repeticdo constante de um discurso ja de antemdo feito. De imediato e de
forma persistente, o ser-ai sempre interpreta o seu mundo, comunicando a articulagéo de seus
horizontes praticos. Pela comunicacéo vazia, o interlocutor ndo compreende originariamente o
referencial daquilo que se escuta, porém, apenas o que na fala é comunicado, compreendendo
o falado sem nenhuma profundidade, “s6 mais ou menos e por alto” (HEIDEGGER, 2008c, p.
232). Isso porque o falatdrio cotidiano apenas instrumentaliza o discurso em significados ja

sedimentados.

O falatorio se guia sucessivamente a partir de uma compreensao mediana, que ndo tem

necessariamente nada de mediocre; o ser-ai habitualmente ja compreendeu os fatos e coisas
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que, de forma indistinta, aparecem em seu mundo circundante. Destarte, relaciona-se consigo
mesmo, bem como aos demais seres-ai, superficialmente. Pela convivéncia com o outro,
movimenta-se a partir da referéncia ao que é falado, meramente reproduzindo o dito de
maneira que ganha autoridade e efetividade na repeticdo, o falado sem a menor solidez. Este
falatorio ndo incide somente no comunicar. Acontece também na escrita, deixando, por
conseguinte, que essa repeticdo se torne publica. Dessa feita, o falatorio perfaz um
fechamento do ser-ai em suas possibilidades, ja que encobre o poder-ser originario da
compreensdo, bem como a apropriacdo interpretativa dos entes intramundanos, deixando

desarticuladas as remissdes legitimas do mundo.

Imerso no falatério hodierno, o ser-ai é curioso. A curiosidade é uma modulacdo da
abertura cotidiana na qual o ente em jogo se ocupa de seu poder-ser, constituindo uma
maneira que passa a guiar-se pelas novidades que se apresentam em sua cotidianidade
buscando se articular nas incessantes alteracbes das novidades, preservando sua nao-
diferenciacdo com os outros. Nisso ocorre o0 primeiro momento constitutivo da curiosidade, a
dispersdo, ou seja, uma constante inquietacdo e excitacdo com a novidade. A curiosidade ndo
se limita a ver, ja que o curioso, ndo se preocupando com aquilo que vé, abandona-se ao
mundo sedimentado que é o seu, estando disposto em certa impermanéncia que movimenta o
desenraizamento de seu mundo publico, sendo a impermanéncia outro momento constitutivo
da curiosidade. Nela, a curiosidade é dispersa em novas possibilidades que se mostram no
interior de sua mundanidade. A aparéncia de que tudo foi visto, discutido e apreendido
instaura o Gltimo momento constitutivo da curiosidade, o desamparo, a falta de parar, de
demorar em algo especifico e ai contemplar. A curiosidade que se perde em meio as
novidades bem como a falacdo desenraizada tipica do falatério leva o ser-ai a outro tipo de

abertura para a cotidianidade, a ambiguidade.

A ambiguidade se configura mediante a dagdo publica do mundo em suas
possibilidades sedimentadas, oferecendo um conhecimento desarticulado de qualquer
profundidade e particularidade. A ambiguidade estrutura a forma na qual todos viram,
entenderam e pressentiram descompromissadamente determinado horizonte aberto, ofuscando
o interesse em analisar com acuidade aquilo que sobreveio no mundo fatico. “Essa
ambiguidade oferece a curiosidade o que ela busca e confere a falacdo a aparéncia de que nela
tudo se decide” (HEIDEGGER, 2008c, p. 239). O nexo ontologico entre falatério, curiosidade

e ambiguidade que dirige 0 modo de ser do impessoal € a decadéncia.
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De maneira alguma a decadéncia se refere a um modo de ser displicente ou negativo,
bem como ndo diz respeito a nenhum juizo de valor. Anterior a esses preconceitos, a no¢éo
em questdo revela o jeito predominante em que o ser-ai se perde em seu empenho no mundo
das ocupacdes mais proximos e familiares, constituindo um conceito ontologico de
movimento, sendo a maneira pela qual este ente esta imerso em seu mundo fatico. Essa perda,
igualmente, ndo designa qualquer queda de um estagio superior para alguma instancia
inferior, porém se refere a forma basica de ser do impessoal tragando a identidade cotidiana
do ser-ai: um estar jogado frequentemente na ocupacdo com a praxis hodierna de maneira que
0 ser-ai se guie a partir desse mobilizador estrutural. Esta perda, destarte, significa o envio do
ser-ai para sua lida imediata no mundo: o ente que tem em jogo seu poder-ser cai, ou seja, é
jogado ou aviado no mundo que é o seu para que se mobilize junto as coisas e na convivéncia
com os outros, explicitando o carater mais central do que significa inautenticidade. Este jeito
basilar de ser-no-mundo aponta para 0 modo no qual se é totalmente absorvido pelo horizonte

remissivo em que se esta suspenso, ndo podendo ser qualquer experiéncia éntica.

A articulacdo estrutural da cotidianidade se mostra sedutora; € tentado pelo mundo que
€ 0 seu que o ser-ai se perde na novidade da curiosidade. No falatério e na ambiguidade, o
ser-ai se orienta no interior de um discurso que sedimenta na convivéncia uma falsa certeza
sobre as coisas. Isso faz que 0 mundo possa continuamente se apresentar familiar e préximo,
isto é, como algo totalmente tranquilizante, desprovido de qualquer estranheza. Imbuido dessa
tranquilidade, o0 mundo passa pela curiosidade e falacdo a se mostrar a partir de mobilizadores
instaveis que alienam o ser-ai. Esta alienacdo fragmenta esse ente em sua impessoalidade ao
se encontrar em um mundo sistematicamente compartilnado. No &mago dessa impropriedade,
0 ser-ai se radica e aprisiona no conjunto de significados superficiais que sdo articulados pelo
mundo em geral, precipitando por fim seus comportamentos e sua lida na impessoalidade
movedica que perfaz um turbilhdo de referenciais que deixa 0 ente em questdo encontrar-se

faticamente por toda parte e em parte alguma.

Ao encontrar-se faticamente por toda parte e em parte alguma, voltamos, uma vez
mais, para a questdo da abertura. E algo ainda se encontra sem o devido esclarecimento, a
saber: 0 modo no qual acontece a abertura para o outro. Quem € esse outro, € 0 que as

tonalidades afetivas desempenham quando a convivéncia esta em jogo?
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1.4.  Astonalidades afetivas como forma de instauragdo da convivéncia

Anterior a qualquer psicologia dos sentimentos, as tonalidades afetivas sdo elementos
que possuem uma radical tensdo entre auséncia e presenca. 1sso porque estdo por toda parte e
em parte alguma, visto que sdo determinagdes que perpassam a totalidade dos
comportamentos do ser-ai em sua inser¢cdo no mundo. A analitica existencial ndo comporta
quaisquer compreensdes quanto a categorizacdes do ser-ai, de forma que se “(...) rejeite a
substancia da alma ou o carater de coisa da consciéncia” (HEIDEGGER, 2008¢c, p. 170),
como escrito em Ser e Tempo. Como outrora indicado, a analitica existencial apreende o ser
do ser-ai a partir de balizadores muito mais graves e problematicos, caso se considere o fato
de as criticas de Heidegger terem por pressuposto o existir mesmo, e ndo qualquer outro tipo

de referéncia, tanto internas, quanto externas ao ser-ai.

Considerando outro ponto de partida, na elaboragdo do ser-com, Heidegger j& havia
empreendido uma superacdo da nocéo classica de sujeito, ja que ndo mais se questiona sobre
0 que é homem, mas sobre quem é o ser-ai'’. E este € um ente que em sua cotidianidade pode
ndo ser ele mesmo. Essa elucidacdo se faz necessaria para se reafirmar que o ser-ai tem em
jogo seu proprio ser, e a partir disso possui como mobilizador estrutural seu estar-langado. Por
ser a sua possibilidade de ser, o ser-ai pode ganhar-se ou perder-se, fugindo e se esquecendo

de si mesmo, como mostrado acima com o fendmeno da decadéncia.

O mundo se abre, muito além das relagdes do ser-ai, somente junto as coisas: se revela
igualmente compartilhado com os outros. Em Ser e Tempo, 0s outros ndo sdo Vvistos como
alteridade, isso se compreendermos este conceito a partir de seu enquadramento tradicional,
no qual Heidegger ndo apareceria como um pensador que se dedicasse ao mencionado
problema. Ndo obstante, a partir da analitica da existéncia, a alteridade surge como elemento
decisivo, embora seja transposta para a centralidade da pergunta sobre quem é o ser-ai
cotidiano e como 0 mundo que é o seu se compartilha com outros seres-ai. Esse fator compde
a totalidade do ente em jogo, ja que assumira uma condicao de reconhecimento de si-mesmo
com o outro, uma vez que a alteridade, apreendida a partir da ocular aberta por obras do final
da década de 1920, estaria fundada na prépria ipseidade do ente em questdo. Esta ipseidade

aparece nos seguintes termos em Sobre a esséncia do fundamento:

17 E evidente que essa releitura da no¢do moderna de sujeito ndo acontece somente com a descri¢do do ser-com.
Neste contexto, apenas se procura caracterizar a importancia dessa estrutura para a mencionada empreitada.
Desde Ontologia (Hermenéutica da facticidade), Heidegger ja se empenhava na tarefa de superacdo do conceito
em jogo. Isso se efetiva, notadamente, em Ser e Tempo, onde a estrutura ser-ai é retomada a partir de um esfor¢o
metodolégico de explicitagdo de seus meandros existenciais.
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Mas entdo o ser-ai transcendente (expressdo ja tautoldgica) ndo ultrapassa
nem uma “barreira” posta diante do sujeito, obrigando-o primeiro a
permanecer dentro de si (imanéncia) nem um “‘precipicio” que separa o
sujeito do objeto. Os objetos — os entes objetivados — também ndo sao,
porém, aquilo em direcdo do que (horizonte) se da a ultrapassagem. O que €
ultrapassado € justamente unicamente o ente mesmo, €, na verdade, cada ente
que pode tornar-se ou ja esta desvelado para o ser-ai, por conseguinte,
também e justamente o ente que ¢ “ele mesmo” enquanto existe.

Na ultrapassagem o ser-ai primeiramente vem ao encontro daquele ente que
ele é, ao encontro dele como ele “mesmo”. A transcendéncia constitui a
mesmidade (ipseidade) (HEIDEGGER, 1996, p. 122).

A ipseidade, como apontado no fragmento citado, aponta para a
singularidade/autenticidade do ser-ai: um ente que ganha sua “identidade”, sua espacialidade
e corporeidade prépria na situacdo de sua transcendéncia — isto é: sempre e a cada vez que &,
que se realiza. E para ser, ou seja, para configurar sua mesmidade ou singularidade, este é um
ente que precisa estar/ser-com os outros. O “ente que ele mesmo ¢é”, como escrito pelo

filésofo no trecho acima, é e s6 € com (ou como) 0s outros.

De imediato, € crucial situar a problemética do outro na reflexdo heideggeriana. O ser-
com os outros é uma modalidade fundamental de ser-no-mundo. Logo, ndo € nenhum tipo de
posse do outro, porém, um jeito de ser no qual o outro é absolutamente presente e participe do
mundo — que é 0 meu, mas, que de alguma forma, é também, e estranhamente, dele, claro que
travestido das possibilidades que sdo as suas. O ser-ai sempre esta, de chofre, lancado em suas
ocupacdes junto as coisas e com 0s outros, de maneira que este ndo € sob nenhum aspecto um
alguém em relacdo ao qual o ente em questdo se diferenciaria. A descricdo empreendida
acerca da decadéncia com 0s seus respectivos contornos e meandros ja revelou isso.
Considerando o predominio do impessoal, 0 ser-ai nem mesmo se isola de um mundo
previamente compartilhado. Nao ha formas de ndo se estar com 0s outros; em suas tarefas e
empenhos (existenciais) basicos na cotidianidade, o outro se mostra insistentemente como
parte estrutural da inser¢do imediata do ser-ai em seu mundo circundante mais proximo e
familiar, ndo se confundindo de forma alguma com um ser simplesmente dado, e, por isso, a

m&o — ndo possui categorias, mas, existéncia.

O mundo, ao qual Heidegger se refere, enquanto espaco fatico em que se desenrolam
as possibilidades de ser, ndo é composto apenas por entes ou coisas & mao ou a vista. Ele
igualmente se mostra pelos outros que sdo do mesmo modo seres-ai além de mim dos quais
ndo posso me isolar a partir de uma ocupacdo indiferenciada. Todavia, sucessivamente se esta

com o outro como co-criador do mundo que é a cada vez compartilhado.
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N&o é possivel distinguir e diferenciar propriamente um tal outro, j& que em todas as
atividades este ja acena ou se comporta de alguma maneira. O ente que tem em jogo seu
préprio ser esta sucessivamente em uma relacdo com 0s outros seres-ai — 0 que, mais uma
vez, determina sua finitude, ja que ndo se completa e se fecha sobre si mesmo. Ora, a roupa
que uso ndo foi feita por mim, bem como o alimento disposto no prato ndo foi por mim
colhido e preparado. A pavimentagdo da rua ndo fui eu que fiz, bem como a orla da praia, o
apartamento que moro, e o carro que uso. O computador que digito, os livros que leio, as
escolas que trabalho, o parto da filha, e muitas referéncias a eventos cotidianos ndo passaram
diretamente por minhas maos. N&o obstante, de imediato estou imerso em uma relacdo
absoluta e direta com tais coisas e situagdes, visto que a co-presenca do outro se mostra a mim

a0 pPasso que no mundo estou.

Por mais que muitas vezes seja algo desejado, é impossivel ndo estar em comunhao
com os outros. Tomemos como exemplo um dia “nebuloso”, de humor obscuro e taciturno,
onde alguém, tomado por uma profunda tristeza, chega do trabalho e se isola da convivéncia
dos outros individuos em seu quarto. Fica do crepusculo a madrugada trancado, sem contato
nenhum com qualquer individuo, acreditando que ali nada e nem ninguém tem acesso®8. Por
ora escuta musica, ora dorme em uma boa cama de molas, fecha suas cortinas, a janela. Mexe
no celular, onde fica sabendo das fofocas do grupo de WhatsApp. Apaga a luz. Sente que sua
disposicdo para o mundo igualmente se fecha para tudo aquilo que ndo estd naquele lugar.
Isso, seguindo as pistas de Heidegger, ndo diminui em nada a presenca marcante do ser-com,
visto que tudo aquilo que seus olhos veem foram construidos pelas méos humanas — méos de

outros. A presenca de tantos outros, dos quais ele nem imagina, esta ali acontecendo.

O simples fato de se repensar um texto, como aqui se faz, é testemunho da
coexisténcia do outro. Interpreta-se alguém que nunca foi visto, que publicou livros que s&o
acessiveis a seus leitores em diferentes idiomas e traducgdes; livros que foram confeccionados,
impressos, embalados, transportados, vendidos, ou até mesmo roubados por outros que nédo se
conhece do ponto de vista da convivéncia. Identifica-se com um pensador quando nunca o
viu; gosta-se muito dos livros daquela editora, mas, ndo se sabe quem fez a arte final e

diagramacdo, quem pensou o layout. Por vezes, j& considerando outra ocasido, gosta-se de

18 E importante marcar que a tonalidade afetiva fundamental da soliddo ndo diz respeito a “soziniddo”, a estar
isolado, retirado do convivio com os outros, portanto deslocado para um lugar ermo e despovoado. Essas
possibilidades j& sdo, de imediato, constatacdes do ser-com, haja vista que apenas se inscrevem como poder-ser
ao passo que se procura fugir da existéncia inalienavel do outro. A soliddo traduz o jeito de estar absorvido no
cuidado de si, imerso no esforco de singularizar-se a partir da experiéncia intransferivel da finitude, expressando
certa performance existencial que possibilita rearticular a malha semantica previamente determinada do mundo.
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certa refeicdo de determinado restaurante. Entretanto, ndo se sabe quem a preparou, quem
capturou o camardo, quem fisgou o peixe, quem fez o pirdo, ou quem produziu a panela de
barro para se fazer a moqueca capixaba. A ldgica propria ao ser-com é tdo incontestavel que
na maioria das vezes, absorvido pela cotidianidade, ndo se percebe a mesma. E estes outros
ndo sdo individuos diferenciados, porém, sdo outros seres-ai, em cuja presenca sempre, de
antem&o, ja nos encontramos: sua presenga € experienciada ininterruptamente como ser-no-

mundo.

Pela estrutura ser-com, ndo se lida com o outro meramente como um sujeito isolado
exterior a um eu-objeto. Registra Heidegger no § 26 de Ser e Tempo: “Os ‘outros’ nao
significam todo o resto dos demais além de mim, do qual eu me isolaria. Os outros, ao
contrario, sdo aqueles dos quais, na maior parte das vezes, ndo se consegue propriamente
diferenciar, sdo aqueles dentre os quais também se esta” (HEIDEGGER, 2008c, p. 174). Esse
outro ndo deve ser visto a partir de categorias, mas existencialmente, ja que é parte da
estrutura de um mundo que é continuamente compartilhado, onde o ser desses outros ndo

pode ser simplesmente intramundano, ja que sdo outros seres-ai.

O encontro com os outros ndo pode se dar a partir de nenhuma apreensdo de um
sujeito ou de um ente a mdo. O outro vem ao encontro a partir de um mundo publico
orientado por uma visdo especifica. Deve-se salientar que essa “visdo” ndo significa a
atividade empreendida pelos olhos, ou por algum sentido privilegiado do corpo humano. Ver,
nessa perspectiva, € uma determinada maneira de se orientar e guiar pelo conjunto daquilo
que € “visto”, isto é, apreendido significativamente. Trata-se de uma forma estrutural de
apreensdo de certo conjunto. Fala-se em encontro com 0 outro por que o mundo se mostra
como articulacdo espacial descerrada a partir de maneiras as quais o ser-ai € tomado por
aquilo com que lida, e ocupado com o0s entes intramundanos, necessariamente também se
“ocupa” com aqueles que os produziram, ou seja, os outros seres-ai. Mundo ja traduz certa
espacialidade que imprime o horizonte de manifestacdo dos entes; vindo a ser, o ser-ai tem,
consequentemente, na relacdo com os outros uma forma essencial de transcender o espaco

hermenéutico que é o seu. Entretanto, com 0s outros ndo se ocupa: com eles se preocupa.

H& formas béasicas em que o ser-ai em sua lida cotidiana desenrola seus
comportamentos. Estes sdo orientados por visGes guias estruturais, a saber, a ocupacao e a
preocupacdo. Ha ainda uma terceira forma de empenho no mundo, qual seja, a lida do ser-ai
consigo mesmo, ser-em funcgdo de si mesmo. Isto é descrito por Heidegger em Ser e Tempo

através da visdo-guia chamada de transparéncia. A primeira, como ja assinalado, indica a
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préxis junto as coisas, com seres simplesmente dados que s&o acessiveis no mundo
circundante, entes a vista e @ mdo. Ocupag&o deriva do termo latino occupare, que provém da
unido do verbo capere e da preposicdo ob. O verbo em questdo transmite a ideia de tomar,
apanhar, juntar. A preposicdo ob, por sua vez, comunica toda a experiéncia daquilo que se
toma, passando a certa referéncia de se ocupar com aquilo que se lida. Enquanto a ocupacgéo é
indiferenciada, a preocupacdo deve ser cuidadosa e atenta. Percebe-se com isso que 0S

desdobramentos dessas formas de se guiar pelos entes séo afec¢fes determinadas.

A preocupacéo € o jeito basilar de lidar com os outros. Ja indica, de antemao, que se
movimenta em uma dimens&o de abertura, como caracterizado pelo sufixo pré-. 1sso significa
que, embora ndo existam rostos na consideracdo heideggeriana do outro, ha, contudo, uma
condicdo estrutural para que a coexisténcia se dé. A ocupacdo, por sua vez, enquanto modo
que se efetiva na manualidade, possui a circunvisdo como guia. A preocupacdo, como forma
de ser que orienta a relacdo com os outros, é dirigida pela consideracdo e tolerancia. A
consideragdo permeia a lida cuidadosa na qual se “vé€”, mediante uma visdo de conjunto, o
outro em suas diferencas, limites e conflitos, o que configura uma atividade que deve se guiar
pela estima, bem como ser marcada pelo apreco. A tolerancia, por seu turno, € o que permite a
relacdo com o outro de maneira a ndao existir nenhum dominio, autoridade ou desdém, mas um
jeito que possa possibilitar uma forma respeitosa no trato cotidiano. Como escreve André
Duarte em Vidas em risco: critica do presente em Heidegger, Arendt e Foucault, o tratado Ser

e Tempo:

(...) vislumbra a possibilidade de um modo determinado de ser com o outro
que esta na base da possibilidade da relacdo ética genuina, isto €, um modo
de ser com 0 outro que deixa 0 outro ser outro, inspirado no acolhimento
silencioso e agradecido por sua existéncia, alheio & violéncia das relagdes
humanas na cotidianidade (DUARTE, 2010, p. 340).

Em termos dessa lida com o0s outros, 0 ser-ai possui um carater de afastamento em
relagdo aos mesmos. Nesse afastamento, ele se projeta para o seu mundo, mede-se
constantemente com 0s outros tentando acompanha-los, igualar-se a eles, sobrepuja-los.
Continuamente se apreende 0 que esses outros estdo fazendo e como estdo fazendo. Por isso,
até mesmo em suas ocupacdes cotidianas, 0 que se faz e como se faz se delimita pela relacédo
com 0s outros, ndo outros determinados, esse ou aquele individuo em particular, mas outros

gue sao totalmente andnimos, ou seja, outro que é qualquer um.

A consideracdo de Heidegger acerca do outro esbarra em um detalhe bastante

problematico, qual seja, o fato de ser qualquer um o outro que permeia 0 mundo que € 0 meu.
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Essa posicgao do filosofo é declarada no sentido de que na urdidura do mundo todos os demais
seres-ai estdo, de alguma maneira, inseridos, ndo havendo diferenciacdo desse ou daquele. Por
sua vez, esse pode ser apreendido como um discurso homogeneizador, especialmente, porque
primeiro retira a particularidade de cada um, e, em um segundo plano, considerando esta
época historica atual, muito se comenta sobre as diferencas. E efetivamente todo e qualquer
ser-ai — 0 outro, propriamente — que esta em meu horizonte de mundo? “Vejo” todos 0s seres-
ai que se manifestam em “meu” mundo, ou tranco as fechaduras que abrem minhas
possibilidades de lidar preocupadamente com os outros? Aceito qualquer um? E tdo facil
assim aceitar os outros? Contudo, nosso autor ndo descartaria essas formas de agir igualmente
marcadas por afetos, talvez tonalidades afetivas inauténticas e depreciativas. Heidegger
mostrou de forma magistral que todo conhecimento é articulagio de preconceitos®® — § 13 de
Ser e Tempo. Ainda que em sua obra ndo exista conhecimento em sentido tradicional, ja que
este € uma articulacdo da compreensdo e interpretacdo e expresso pelo discurso, 0s
preconceitos aparecem em uma seara absolutamente ontica: a cor da pele, a religido que se

professa, o corpo que se tem, o time pelo qual se torce, etc.

Ainda que possua uma bela e densa construgdo acerca do outro, a posicao
heideggeriana € cheia de melindres. Ndo nos parece tdo facil assim acolher o outro, como
expresso anteriormente. A tese de que o mundo é compartilhado é tdo clara quanto o sol,
todavia, afirmar que todos os seres-ai no interior desse horizonte aberto partem da
preocupacdo como modulacdo fundamental de lida com a alteridade soa um excesso. Um
olhar um pouco mais critico para a realidade politica atual esclarece isso muito bem. A
preocupacdo como essa modulacdo de relacdo geral com o outro ja perfaz um viés ideoldgico
gue ndo se adequa a realidade — muito menos, em especial, na época histérica de nosso
filésofo. Isso ressoa como um contrassenso as teses modernas acerca da natureza humana,
embora acabe por apontar para uma direcdo similar quanto ao trato com o outro. Apropriando-
nos de Heidegger, porém, discordando dele, a relagdo de alteridade é muito antes perpassada

por tonalidades afetivas que ndo sio necessariamente essa ou aquela®® (a preocupagio e a

190 que deve aqui ser entendido por preconceito ndo €, a principio, a ideia/conceito formada previamente sem
base racional. Essa descrigdo tem um principio anterior: a impessoalidade. Ora, esse fendmeno regula a maneira
em que na maioria das vezes nos encontramos, e nele, o ser-ai ja previamente se acha cegamente decadente, no
sentido j& descrito. Se assim esta, deixa-se guiar por um falatdrio ambiguo, muitas vezes perpassado por
discursos ideologicos que transformam os outros em entes a mdo, em meros objetos. Assim, 0 que aqui se
entende por preconceito é a articulagdo imediata que a cotidianidade mediana oferece justamente permeada pela
indiferenca.

20 Aponta-se aqui para um problema quanto a consideragdo heideggeriana do originario elemento estrutural ser-
com pelo fato de o pensador ndo se preocupar em esclarecer sobre “o outro” até suas ultimas consequéncias.
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tolerancia?!, por exemplo), uma vez que sera a situacdo de abertura efetivada que esclarecera
o afeto no qual se lida com o outro. Ndo h4 um comportamento previamente subjacente a
relacdo com os outros. O fracasso das democracias atuais expressa, assim nos parece, muito
essa perspectiva. O que paira sdo afec¢fes que podem vir a ser, ao contrario do que aponta
Heidegger, extremamente perversas, mesquinhas, egoistas. Nosso pensador ndo se expressa
nem mesmo sobre tonalidades afetivas “boas”, ja que ¢ evidente que elas sdo destituidas de
balizadores éticos. Entretanto, algumas sdo fundamentais por retirar o ser-ai do seio de sua
cotidianidade. O problema, contudo, € que ha afinacGes depreciativas e negativas,
objetificantes, pobres e redutoras, que transformam os outros em joguetes, pedes, no tabuleiro
do poder.

Atualmente se vive inserido em uma miriade de preconceitos 0s mais diversos. Seria o
preconceito uma tonalidade afetiva? O preconceito seria uma tonalidade afetiva as avessas:
enquanto as mais acentuadas (as ditas fundamentais) singularizam o ser-ai, ha outra
(de)gradacdo que faz parte de sua fauna: aquelas que intensificam o plano éntico quanto a

modulacdo de comportamentos comuns que visam a destruicdo da condicdo base para a lida

Certamente isso ndo faz dele um pensador menor, e, igualmente, ndo nos parece nem um pouco plausivel
algumas criticas que meramente o rebaixam por ndo comentar explicitamente acerca de ética ou alteridade.
Nenhum pensador é obrigado a isso. Claro que tal fato traz em seu bojo os problemas politicos nos quais o
filésofo se envolveu nos anos de 1933 em diante. Nao obstante, aqui ndo é lugar para a discussdo dessa
problematica. Ainda assim, parece-nos claudicante o exame feito por nosso autor. N&o nos soa razoavel entender
que o ser se desvela e as relacfes se ddo tdo gratuitamente ao ponto de desconsiderar toda e qualquer condigéo
prévia de mundo politico e organico do homem. Por mais que se possa afirmar que o ser-ai pertenca ao mundo
que é o0 seu, isso, assim nos parece, s6 nos confirma, com outras palavras, a irreversivel questdo de que nao se
pode desconsiderar tragos como 0s apontados. Ora, 0 ser se desvelara para um individuo extremamente cansado
por meio de aberturas que ndo sdo habituais. Afirmar que isso é apenas derivado do mundo nos parece um
exagero, visto que ndo nos soa possivel desconsiderar o corpo bioldgico que se insere nesse fenbmeno de
abertura. Do mesmo modo isso ocorre com 0s outros. Embora nosso filésofo afirme em Ser e Tempo que o ser-
no-mundo € o seu mundo, afirmagdo essa que ndo tem nada de subjetivismo, este problema ndo abarca questdes
gue transcendam, como ja apontado neste trabalho, este ser-ai. Portanto, a critica aqui empreendida é, em
especial, a expressdo “o ser-ai pertence ao mundo que € o seu”, como se esta afirmagdo abarcasse todas as
diferencas e particularidades que podem vir a aparecer na cotidianidade. Pelo exposto, é necessario que se pense
em duas consequéncias: por um lado, Heidegger estd mesmo preocupado em tratar o ser-com como estrutura
ontoldgica e por isso ndo se vé obrigado em cuidar do que seriam casos particulares de realizacdo do ser-ai. Por
outro lado, a particularidade é elemento imprescindivel no acontecimento em concreto do ser-ai. Eis um impasse
talvez insolGvel a discussdo proposta.

2L Aqui se percebe bem a limitacdo a economia conceitual de Heidegger. O filésofo ndo se da ao trabalho de
pensar em tonalidades afetivas aviltantes, aquelas que ndo procuram abrir o ser-ai para relagdes edificantes em
seu mundo. Isso nos soa fragil, uma vez que, imerso no mundo, sdo estas tonalidades afetivas que
constantemente permeardo os modos de afeccdo dos entes em questdo. Torna-se um contrassenso pensar em
preocupacao e tolerancia meramente desconsiderando a intolerancia e a despreocupacao, afeccdes talvez mais
hodiernas.
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com o outro, a saber, a preocupacgdo. Chamaremos de ddio essa tonalidade afetiva aviltante??,
Usando alguns acenos que o préprio Heidegger nos oferece, 0 que seria uma tonalidade
afetiva aviltante? E uma afinacdo desarmoniosa que produz uma espacializacdo na qual
desonera o ser-ai de sua preocupacao, bem como de suas visdes-guia. Ora, a relacdo com 0s
outros de antem&o ndo causa surpresa ou estranhamento, uma vez que paira uma completa
indiferenca e distanciamento que tutelam a cotidianidade. Isso ndo deixa de ser uma
modalidade de afeccdo embora Heidegger nunca tenha dado atencdo a mesma. O ser-ai, além
de ndo se apresentar na maioria das vezes imbuido de sua singularidade, também ndo vé
cotidianamente a autenticidade do outro. Nessa total impropriedade onde todos ndo possuem
uma face auténtica e sempre se mostram familiares dissolvendo-se totalmente no modo de ser

“dos outros”, o ser-ai passa a ser dirigido pelo impessoal.

O impessoal, como ja delimitado, é o modo de ser do ser-ai na cotidianidade que
possui seus jeitos proprios de se realizar, como a exemplo da medianidade. No § 9 de Ser e

Tempo Heidegger enfatizou:

“Esta indiferenca cotidiana do ser-ai ndo ¢ um ‘nada negativo’, mas um
carater fenomenalmente positivo desse ente. E a partir desse modo de ser e
com vistas a este modo de ser que todo e qualquer existir & assim como é.
Denominamos essa indiferenca cotidiana de medianidade” (HEIDEGGER,
2008c, p. 184).

A medida que a medianidade controla todo comportamento cotidiano, ela também
nivela as compreensdes que despontam. Os segredos perdem sua forca da noite para o dia,
visto que passam a ser emparelhados e medianizados, o que imediatamente comunica o
horizonte hermenéutico fatico comum ao qual se estd. Isso é o que Heidegger chamou de
publico, o0 que interpreta inautenticamente 0 mundo compartilhado de maneira rasa e sem
penetracao, traco decisivamente oriundo da decadéncia: o publico obscurece a autenticidade e
escapa quando o ser-ai procura tomar uma decisdo, esvaziando a necessidade de decidir por, e
especialmente de se responsabilizar por alguma coisa. Ndo ha responsabilidade no publico.
“Quem” ¢é o ser-ai na cotidianidade, torna-se ninguém, ja que se comporta como qualquer um
impessoalmente. “Todo mundo € outro, e ninguém ¢ si mesmo. O impessoal, que responde a
pergunta quem do ser-ai cotidiano, € ninguém, a quem o ser-ai ja se entregou na convivéncia
de um com o outro” (HEIDEGGER, 2008c, p. 185). Nd&o ha mundo, e todas as suas

referéncias, sem a impessoalidade do publico.

22 Heidegger pouco explicita sobre tonalidades afetivas dessa natureza. Isso € problematico, ja que sdo
justamente elas que organizam nosso mundo politico e social que, parece-nos, ndo deve ser apartado ou
meramente englobado em expressdes gerais como “o ser-ai pertence ao mundo que € o seu”.
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Pela estrutura ser-com o ser-ai estd entregue a convivéncia com os outros. Para
caracterizar o espago da convivéncia e o fundo pelo qual esse espagco emerge, Heidegger da o
seguinte exemplo no § 17 de Os conceitos fundamentais da metafisica:

Uma tristeza se abate sobre um homem com o qual convivemos. Sera que
tudo se da apenas de um modo tal que este homem possui um estado relativo
a uma vivéncia? Afora isso, tudo permanece como antes? Ou 0 que acontece
aqui? O homem que se tornou triste se fecha, se torna inacessivel, sem com
isso ser rude para conosco. Somente isso se da: ele se torna inacessivel. N&o
obstante, estamos junto dele como antes. Talvez passemos mesmo a
encontra-lo ainda mais frequentemente e venhamos mais ao seu encontro;
ele também ndo altera nada em seu comportamento com as coisas e conosco.
Tudo estd como antes e, porém, tudo esta diverso. Ndo somente sob este e
aquele aspecto, mas, sem prejuizo do carater préprio ao que fazemos e no
que nos inserimos, 0 como, no qual estamos, € diverso. Isto, contudo, ndo é
uma manifestacdo que surge enquanto consequéncia da tonalidade afetiva

nele presente, enquanto consequéncia da tristeza. Ao contrario, este como
com-pertence ao seu estar-triste (HEIDEGGER, 2006, pp. 79-80).

O homem esté afinado, porém, inacessivel. O modo no qual ele se encontra é distinto
do qual o narrador esta. Triste é como ele esta; portanto, uma tonalidade afetiva arrasta o
narrador/observador para dentro desta afinacdo na qual o entristecido estd, sem que,
necessariamente, o narrador estivesse entristecido anteriormente. A convivéncia a partir desse
instalar da tristeza passa a ser orientada pela nova tonalidade afetiva que despertou. Com isso,
percebe-se que a tonalidade afetiva ndo esta dentro da alma de um sujeito, visto que se assim
fosse ela ndo poderia de maneira alguma criar uma nova atmosfera no espaco fatico da
convivéncia, sem ao menos que qualquer um dos individuos pronuncie uma Unica palavra. A
tonalidade afetiva esta a cavaleiro da totalidade dos entes, ndo sendo, por outro lado, externa
ao homem. Ela ndo é um ente ao qual se pergunta onde esta, se aqui ou ali, mas é o como que
efetiva a instauracio de um clima que harmoniza e ritma a convivéncia. E, assim, o

pressuposto e 0 mecanismo pelo qual se esté disposto no mundo.

Estar feliz ou triste ndo se enquadra em nenhuma vivéncia animica. Na medida em que
as tonalidades afetivas recriam constantemente os horizontes de mundo possiveis nos quais a
convivéncia se realiza, elas passam a afinar os seres-ai em jogo para jeitos por elas
descerrados. Nao se trata de animo, ou de quaisquer perspectivas Onticas. “As tonalidades
afetivas ndo sdo manifestaces paralelas, mas, justamente o que determina desde o principio
a convivéncia” (HEIDEGGER, 2006, p. 80), afirma o filésofo em Os conceitos fundamentais
da metafisica. Elas ndo se instauram quando um animo, primeiramente, se da e contagia a
todos, porém, sdo elas que conectam 0s seres-ai para que possam Ser com 0S outros. Se

cotidianamente as tonalidades afetivas instalam a dindmica propria da convivéncia, fica
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patente que a estrutura ser-com, no viés da convivéncia, se faz possivel a partir de suas
articulacGes particulares. E isso para que se dé a preocupacdo com 0 outro por meio de uma
abertura que € sustentada pela disposicdo, compreensdo e discurso, abertura essa que

ininterruptamente ja teve que se fazer presente.

E de especial necessidade caracterizar que a convivéncia, oriunda da estrutura ser-
com, é primeiramente determinada pela tonalidade afetiva. Acompanhou-se anteriormente
que o ser-com transcende a relacdo tracada pela convivéncia do outro. Este outro se faz
presente no interior da mundanidade do mundo pelo ser-com por meios variados, valendo-se
aqui de exemplos, como j& apontados, dos mais triviais: digito em um computador que foi
produzido por alguém. Tomo um café cujos grdos vieram de outro estado. A minha frente ha
uma escultura de um dragdo talhado em madeira que veio importado de Bali, cujo escultor é
desconhecido, bem como o transportador. E evidente que ha uma relagdo com esses mesmos
objetos que é orientada por tonalidades afetivas determinantes — a alegria de ter um
computador tdo rapido; o prazer de degustar tdo saboroso café; a admiragdo em contemplar a
beleza que as escamas do dragao foram talhadas, com grande maestria, na madeira. O ser-com
é uma forma bésica e estrutural de ser-no-mundo, cujo fundamento é a propria existéncia. A
tonalidade afetiva entra em jogo na articulagdo propria que o ser-com vem a ganhar
cotidianamente, ndo sendo, por conseguinte, mais originaria que essa estrutura determinante,

0 ser-com, porém, este possui inequivocamente um grande débito em relacdo a elas.

Como exposto, a consideracdo e a tolerancia, como visfes-guia da preocupagdo ou
solicitude, sdo determinacdes estruturais que dimensionam a apreensdo do outro, ndo sendo
diretamente afinacGes. N&o obstante, essas visdes de conjunto, assim que manifestam a
totalidade do ente na relagdo com o outro, passam a ser dirigidas por jeitos que possibilitam a
convivéncia e 0 acesso a totalidade. O ser-com s tem espaco no desenrolar das tonalidades
afetivas. Nao ha nenhuma intersubjetividade, porém, a instalagdo de um clima que permeara a
totalidade, envolvendo e ritmando-a na confluéncia de um jeito no qual se estd. Ora, 0 ser-ai
estd sempre afinado com o horizonte fatico aberto, isto €, afinado com o mundo,
continuamente absorvido pela facticidade, e ndo meramente em uma relacdo tedrica com o

mesmo.

A alegria e a tristeza sdo tonalidades afetivas que vém a tona quando se estd no modo
da preocupacéo, que pode ser auténtica ou inauténtica. A preocupac¢do inauténtica é aquela
gue na maioria das vezes reina no mundo, uma vez que absorve o cuidado em relagcéo ao outro

destituindo-o de um olhar mais zeloso. A preocupacao auténtica, por sua vez, é a que liberta,
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salta a frente do outro com o olhar préprio da consideracdo e da tolerdncia. A preocupacéao
possui uma intima relacdo com a tonalidade afetiva, uma vez que aquela € um jeito de ser
elementar que orienta todo o trato com o0s outros, enquanto essa reside na base dos
descerramentos da possibilidade de efetivamente lidar com o mesmo?. Ora, sem a afeccéo
proporcionada pela tonalidade afetiva, ndo hé o ser-no-mundo e, por conseguinte, 0 ser-com o

outro.

A tonalidade afetiva, por meio do existencial da disposicdo, possibilita que o ser-ai
seja remetido ao mundo que é o seu. Este mundo, melhor, 0 modo de ser-no-mundo tem sua
dindmica radicada no ser-junto as coisas, no ser-com 0s outros e no ser-em virtude de si
mesmo. Sendo assim, é determinante afirmar que a tonalidade afetiva € um pressuposto para
0 existencial ser-com. 1sso nos possibilita concluir que o ser-ai sé se compreende a si a partir
da compreensdo do outro, e compreende o outro mediante a compreensdo de si visto que é
imbuido e transpassado por afetos. Esta compreensdo do ser-no-mundo é circular, ja que sua
forma de compreensdo ininterruptamente se da mediante outras estruturas que lhe sdo
basilares. A disposicao, por exemplo, é a origem de toda tonalidade afetiva, e esta é a maneira
pela qual se compreende a disposicdo, e a preocupacao/solicitude € a forma como

ontologicamente se reconhece o ser-com.

N&o ha nenhum outro (e nem convivéncia) fora de uma atmosfera instalada por uma
tonalidade afetiva. Todos os comportamentos do ser-ai s6 podem se realizar na medida em
que uma tonalidade afetiva esteja instalada em seu poder-ser, transpassando o ser do ser-ai e
afinando-o para o clima aberto. E por isso que o entristecido, ou mesmo o alegre, o
apaixonado, o irado, dentre qualquer outro ser-ai tomado dessa ou daquela maneira por uma
afeccdo, ao entrar em uma sala em que se estd, envolve o ambiente e arrasta muitas vezes
nosso ser-ai para afinar com o modo de ser/estar que é o dele. Ou mesmo em outra
possibilidade; considerando a mesma situacdo, o ser-ai ndo é afinado pela tonalidade afetiva
que perpassa o outro, poréem, se mantém desafinadamente em relacdo a ele. Isso ndo significa
que este ser-ai ndo esteja ja afinado em outra tonalidade afetiva, uma vez que esta €, anterior

até mesmo a convivéncia, o jeito em que se esta.

23 Deve-se considerar o fato de que a indiferenca e a intolerancia também sdo modos, ainda que imprecisos, da
preocupacao. Essa preocupagdo ndo é um desassossego ou inquietagdo, mas a visdo de conjunto basica que guia
todo modo de ser-com. Escreve Heidegger no 8 26 de Ser e Tempo: “O ser por um outro, contra um outro, sem
0s outros, 0 passar ao lado um do outro, o ndo sentir-se tocado pelos outros sdo modos possiveis de preocupacao.
E precisamente estes modos, que mencionamos por ultimo, de deficiéncia e indiferenca, caracterizam a
convivéncia cotidiana e mediana de um com o outro” (HEIDEGGER, 2008c, p. 178).
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Tornou-se evidente que as tonalidades afetivas ndo s&o algo que estdo apenas
presentes como um dado, mas que elas mesmas sdo justamente um modo e
um jeito fundamental de ser — em verdade, um modo e um jeito fundamental
do ser-ai, 0 que sempre diz a0 mesmo tempo da convivéncia (HEIDEGGER,
2006, p. 81).

Deve-se apreender que Heidegger coloca no mesmo nivel ser-ai e estar na convivéncia
dos outros. Isto porque esse ente é um ser-no-mundo. Afinado por uma tonalidade afetiva que
nos conecta aos outros, passa-se, mediante a impessoalidade mediana, a ndo se diferenciar
deles. Pela preponderancia do impessoal, que se desenvolve por tonalidades afetivas comuns,
iguala-se, no gosto do publico, aos seres-ai medianos e nivelados. Com essa afirmacéo nédo se
tem em vista quaisquer imperativos éticos, salientando que a mediania e o nivelamento séo
formas positivas de ser e estar na cotidianidade do mundo. O ser-com delimitado pela
preocupacdo, cujas formas balizadoras sdo a consideracdo e a tolerancia, sdo jeitos de ser e
ndo padrbes modais que categorizam 0 ente em questdo, sendo por isso mesmo que a
tonalidade afetiva “afina ¢ determina o modo e o como de seu ser” (HEIDEGGER, 2006, p.
81), ja que o ser-ai esté sucessivamente afinado a partir de seu fundamento — finitude.

A alegria e a tristeza sdo dois exemplos de tonalidades afetivas que mais acossam 0
ser-ai em sua lida com o outro. Isso porque se percebe em maior quantidade aquelas que sdo
mais comuns, que tomam o ser-ai de forma mais corriqueira. A tonalidade afetiva acena
constantemente para a esséncia desse ente; aponta para o fundamento do ser-ai, para sua
propria existéncia finita. E justo a partir dessa finitude que a tonalidade afetiva emerge, ja que
esse ente jamais pode estar em uma total determinacdo, uma vez que nao € inteiramente
ontico, assim como ndo pode ser totalmente ontoldgico. Por isso possui o primado 6ntico-

ontoldgico.

Escreveu-se acima duas frases que em muito se aproximam, e que por iSSO mesmo
geram um problema intrincado. Foi afirmado que o ser-ai esta tomado pelo seu mundo.
Igualmente, asseverou-se que o ser-ai estd tomado pela tonalidade afetiva. Isso significa
concluir que mundo e tonalidade afetiva sdo 0 mesmo? Ou de maneira diversa, a tonalidade

afetiva € aquilo que da voz ao mundo?

Pelo exposto até aqui, é evidente que as tonalidades afetivas ndo sdo mundo. Elas séo
jeitos nos quais se esta disposto no interior da malha semantica sedimentada em que se esta
jogado, afinando o ente que tem em jogo seu préprio ser com 0 mundo que é o seu. Isto diz
respeito uma vez mais ao significado proprio da palavra Stimmung. Esse termo vem de

Stimme, “voz”, “voto”, vocabulo que também gerou stimmen, que significa “deixar ouvir a
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voz de alguém”, “tornar harmonico, idéntico”. Esse termo se conecta com bestimmen,
“determinar”, “destinar”. Stimmung ¢ uma palavra usada quando se precisa “afinar um
instrumento musical”. O participio passado gestimmt expressa algo “de acordo, em um certo
humor”, palavra que deu origem a Gestimmtheit e Gestimmesein, concordancia, ter e estar em

um humor, estar em sintonia.

Enquanto uma forma de afinacdo para 0 mundo, a tonalidade afetiva harmoniza esse
espaco fatico de realizacdo do ser-ai em suas performances existenciais mais elementares. Ser
“tomado pelo mundo” é o mesmo que “ser tomado pela tonalidade afetiva”, mas ndo que
esses conceitos imprimam a mesma experiéncia. Referem-se antes, ao jeito em que o ser-ai
estd ritmado, compassado, harmonizado, sintonizado, e isso sempre junto, com e em fungao
do horizonte fatico determinado que perpassa seus limites e possibilidades. Isso,
consequentemente, tece o destino mesmo do ser-ai, que nada tem a ver com fatalismo, sorte,
fortuna, porém, traduz a experiéncia histérica que o constitui em suas perdas e conquistas de
si, a dimensdo fatica de jogado, destinado a possibilidade de vir a ser o ente que é. Por isso
ndo podem ter quaisquer relacdes com estados psiquicos ou de alma, ndo apontam para
particularidades subjetivas, mas ainda que sejam formas Onticas pelas quais a disposi¢do de
saida se mostra, sdo também jeitos ontoldgicos de delimitacdo do carater finito que
primeiramente atravessa 0 ser-ai, deixando que sobrevenha ao ente em questdo suas
possibilidades de vir a ser. Encontrar-se jogado em um horizonte fatico é estar afinado
existencialmente, sendo, por outro lado, a mesma forma que afina o ser-ai para 0 mundo, a
mesma dimensdo que mais absolutamente o absorve nas malhas semanticas dessa mesma
facticidade, na qual a experiéncia da singularidade sera justamente oriunda da possibilidade
de transcender essa mesma absorcao, ja que o ser-ai jamais se mostrara totalmente absorvido
em seu mundo fatico. O ser-ai € transpassado, tomando em uma tonalidade afetiva que afina e
determina o jeito de ser que € o seu, efetuando sua possibilidade mesma de concretizagdo que
pode passar a se orientar pela dindmica da singularizacdo. Elas consistem na afec¢do que tudo

atravessa e envolve, vindo, em simultaneo, sobre nés e as coisas.

1.5. A originariedade das tonalidades afetivas

O entendimento acerca do ser-ai estd muito além de andlises histdricas hipostasiadas.

Esse €, como ja acenado anteriormente, um ente jogado em sua tarefa de ter de ser. E lancado
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na imediatidade de seu existir fatico que o ser-ai é afetado pelas possibilidades que se

apresentam no mundo.

Em sua leitura da problematica em jogo, Hans Ulrich Gumbrecht (1948 - -) em sua
obra Atmosfera, ambiéncia, Stimmung — sobre o potencial oculto da literatura, marca, de
imediato, que a tonalidade afetiva (Stimmung) ndo existira separada dos componentes
materiais que afetam os individuos. Elas se revelam como reacfes passivas ao fato de o
sujeito ser afetado pelos elementos que estdo ao seu redor. Gumbrecht, diferentemente de
Heidegger, entende que a tonalidade afetiva ndo seria uma forma de descerramento de
horizontes semanticos, mas, algo que desencadeia sentimentos no individuo tomado por
determinada coisa ou emotividade: “(...) os textos [referindo-se a certas expressoes literarias]
afetam os ‘estados de espirito’ dos leitores da mesma maneira que o clima atmosférico e a
musica” (GUMBRECHT, 2014, p. 14). Quanto a esse aspecto, parece-me que Heidegger
aponta para uma direcdo mais proficua que Gumbrecht: por um lado, ndo parece que sao 0s
textos, a rigor, que desencadeiam as tonalidades afetivas em si. Todavia, sdo as remissdes

historicas que elas evocam.

A historicidade, mais uma vez, manifesta-se para sobrepor-se a subjetividade. Se esta
€ guiada por um “cogito”, acaba por ser tardia, Visto que as remissdes e orientagdes de mundo
gue desencadeiam, de imediato e na maior parte das vezes, sdo desencadeadas por referéncias
historico-temporais, uma vez que ha uma atualizacdo do vigor de ter sido. Mas, em todos 0s
casos? Ademais, distinto do que Gumbrecht acena, ja é lugar comum nessa pesquisa que as
tonalidades afetivas ndo sdo algum estado de espirito. Por outro lado, concordando com
Gumbrecht e caminhando na contramdo de Heidegger, parece-nos que ndo é possivel pensar
que as tonalidades afetivas sdo apartadas de condi¢Ges materiais. Se tais condicdes s@o
articuladas historicamente, vem ao caso examinar por que elas sdo por vezes orientadas ou
articuladas por dimensdes que outrora jamais estiveram em questdo no existir fatico. Se acaso
viajo para um lugar de cultura muito estrangeira a minha, claro é que, se escolho tal destino,
ha alguma afinidade com o mesmo, todavia, as surpresas que ocorrem, para bem e para mal,
sdo articuladas por fatores imponderaveis, com 0s quais posso vir a afinar ou ndo. Por mais

que isso seja “parte do mundo que é o meu”, tais condi¢cdes podem vir a acontecer mediante
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fatores por demais diversos, dentre os quais alguns podem ultrapassar os limites de minhas
possibilidades?,

Com efeito, porém, €, de chofre, perceptivel uma dependéncia de Gumbrecht com
relacdo a concepcdo tradicional de homem, como se esse possuisse previamente determinados
“estados de espirito” — psiquicos — que despertam em certas situacdes?. Isso esclarece que na
concepcao de Gumbrecht o que aparece enquanto tonalidade afetiva é algo fisico e/ou
psiquico, como uma determinada sensacdo. Gumbrecht entende da seguinte forma uma
tonalidade afetiva:

Para podermos ter consciéncia e perceber o valor dos diferentes sentidos e
das nuances de sentidos invocados pelo Stimmung, serd Gtil pensar nos
conjuntos de palavras que servem para traduzir o termo em algumas linguas.
Em inglés existem mood e climate. Mood refere-se a uma sensacéo interior,
um estado de espirito tdo privado que ndo pode sequer ser circunscrito com
grande precisdo. Climate diz respeito a uma coisa objetiva que estd em volta
das pessoas e sobre elas exerce uma influéncia fisica. S6 em aleméo a
palavra se relne, a Stimme e a stimmen. A primeira significa “voz”; a
segunda, “afinar um instrumento musical”; por extensdo, stimmen significa
também “estar correto”. Tal como € sugerido pelo afinar de um instrumento
musical, os estados de espirito e as atmosferas especificas sdo

experimentadas num continuum, como escalas de musica (GUMBRECHT,
2014, p. 12).

Diferente de Gumbrecht, Heidegger afirma que as tonalidades afetivas ndo declinam
ou meramente desaparecem, até porque sao modos distintos de abertura de desempenho junto
aos entes — uma dada tonalidade se retrai para que outra venha a lume. Por serem originarias,
elas ndo estdo dadas como algo sujeito a mudanca — € 0 mundo mesmo que muda, que se
rearticula. Elas abrem o horizonte hermenéutico fatico e seguem os indicativos formais que
este apresenta ao ser-ai, entendendo por esta expressao a referéncia ao fenémeno oriunda de
seu ambito de realizacdo. O mundo se altera e as tonalidades afetivas deixam este acessivel
do jeito que se mostra. Como carater de ndo-presenca, elas permitem a entrada do ser-ai nos

sentidos sedimentados da mundanidade.

Ademais, como modulagfes fundamentais de ser, as tonalidades afetivas se

manifestam como elementos que disponibilizam os horizontes faticos, apresentando o0 mundo

24 O que, mais uma vez, parece-nos soberbo entender que tudo o que acontece “faz parte do mundo que é o
meu”. Isso nos soa como um humanismo exacerbado, embora inconfesso por Heidegger, e, até mesmo, quase
que um mundo “controlado” por meu — isso é bastante subjetivista! — “ser-ai”.

%5 0O que se procura aqui meramente apontar é: e no caso de Heidegger, isso radicalmente ndo acontece? N&o nos
parece. Em determinados sentidos, como aqui j& explicitado, ndo nos parece que Heidegger consegue
efetivamente se apartar do humanismo.
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mediante certo comportamento do ser-ai, orientando suas a¢cdes bem como as formas pelas
quais este se sintoniza com o que, de fato, abriu. Por mais que sejam modulacgdes especificas,
por isso mesmo originarias, as tonalidades afetivas jamais revelam a esséncia daquilo que
manifestam. Isto porque séo artifices da abertura que oferece um horizonte de possibilidades
que se harmonizam ao mundo que permeia 0 ente em questdo, bem como as maneiras
possiveis de com elas se ocupar. Apesar disso, ndo apresentam um comportamento em si;
anterior a isso, revelam como o ser-ai esta e se torna na realizacdo de seu poder-ser, porém,
ndo explicitam o que este ente é, uma vez que sua possibilidade de ser ganha outra

configuragdo ao passo que sua afinagéo se altera.

Assim, bastante diferente do que afirma Gumbrecht, a tonalidade afetiva ndo mostra
comportamentos adotaveis, mas, harmoniza o ser-ai para o espago gque se abre. Ha diversas
nuances nas tonalidades afetivas, ndo importando, neste momento, que umas Sejam superiores
a outras — até porque todas igualmente perfazem o testemunho da negatividade. Na
perspectiva de Gumbrecht, a atmosfera gerada € oriunda de um ponto de vista no qual o
sujeito é defrontado objetivamente por algo. Heidegger, ndo obstante, entende que as
tonalidades afetivas aparecem de forma estrutural como determinadoras do horizonte féatico, e
sdo desencadeadas pela dimensdo histérico-temporal, imbuidas da possibilidade, no caso das

tonalidades afetivas fundamentais, de ruptura com o tecido conceitual comum.

Enquanto formas de abertura de mundo, elas s&o umas mais, outras menos
fundamentais, sendo as primeiras impregnadas de um carater rigorosamente auténtico, que
abre a singularidade, como é o caso da recordacdo, do tédio e da angustia, ou a melancolia e a
ira sendo exemplos das inauténticas: estas Gltimas se manifestam no seio da cotidianidade.
Isso € um ganho para a problematica em jogo trazida por Heidegger, uma vez que até entdo
poucos autores trataram de gradacBes determinadas de afetos?®, bem como dos
desdobramentos que 0os mesmos podem adquirir no bojo do existir. A partir de um
fundamento pratico, qual seja, o manifestar de horizontes faticos, Heidegger ndo precisa como
as tonalidades afetivas vdo ganhando forma, ja que aparecem a partir de acontecimentos 0s
quais elas terdo de articular. Embora o filosofo ndo especifique com a devida acuidade, a
tonalidade afetiva é originada do acontecimento do ser. Ndo obstante, essa ndo € uma questdo

para este momento.

% 1ss0 no plano de uma perspectiva tradicional. Heidegger é o autor que traz a baila o problema da Stimmung a
partir de um ponto de vista muito préprio, pois marca um lugar diferente daquele ocupado pelo homem, além de
determinar esse ente de forma bastante caracteristica.
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A conquista ou retomada da singularidade?’ se efetiva, em grande parte, em funcéo do
questionamento acerca das tonalidades afetivas. O substantivo conquistar ndo significa aqui
de modo algum possuir algo que inequivocamente ndo se tinha, uma vez que se trata de uma
tomada de posicdo que se faz necessaria quando se estd imerso na facticidade. Por isso
Heidegger considera que as tonalidades afetivas devem ser despertadas, além de serem
mantidas assim, como afirmado em Os conceitos fundamentais da metafisica (mundo —
finitude — solid&@o): “O despertar dessa tonalidade afetiva fundamental [referindo-se ao tédio]
ndo significa primeiramente acorda-la, mas deixa-la estar acordada, protegé-la frente ao
adormecimento” (HEIDEGGER, 2006, p. 95).

Como descrito anteriormente, as tonalidades afetivas fundamentais sdo a assuncéo da
finitude, e sdo elementos caracterizados por uma diade originaria entre auséncia e presenca, o
que nos remete a génese propria das tonalidades afetivas, que nos contornos proprios a
producdo de Heidegger dos anos de 1930, refere-se a dindmica propria do acontecimento
apropriador (Ereignis). Pensa-las por meio de um mecanismo de auséncia e presen¢a ndo
coincide com manté-las conscientes, uma vez que possuir determinado empenho para
sustentar uma tonalidade afetiva consciente, isto €, como coisa a vista, seria 0 mesmo que
destrui-la. Esse fendbmeno diz respeito a certa maneira pela qual o mundo se apresenta
situacionalmente, o que leva o ser-ai a precisar forjar, no interior de seu cotidiano mais
familiar, modulagdes singulares que conservem descerradas essas tonalidades afetivas
fundamentais. Como ja afirmado, o mundo sempre se articula a partir de uma totalidade
ontoldgica, sobretudo porque sua dagao prdpria ocorre na singularidade de um ser-ai. Por isso
mesmo, o0 horizonte fatico de aparecimento do poder-ser se abre situacionalmente, ja que se

mostra a principio de modo circundante e mediante uma conjuntura especifica.

21 E importante essa ruptura textual que ligeiramente desvia das tonalidades afetivas para a questio da
singularidade a fim de se atentar para a introducdo desse problema. A singularizacdo pode ser analisada na
filosofia heideggeriana de varias maneiras, haja vista a vasta alteracdo em seu tecido conceitual. No presente
contexto, chama-se atencdo para a singularizacdo entendida em textos da década de 1920, como Ser e Tempo e
Os conceitos fundamentais da metafisica. Esse conceito sofrera mudanga pouco tempo depois, como a exemplo
da prelecdo do semestre de inverno de 1934/35 Hinos de Hdlderlin, quando Heidegger pela primeira vez se
dedicara a meditar os poemas Germania e O Reno, do poeta alemdo Friedrich Holderlin. A prépria nocdo de
tonalidade afetiva acompanhara essa alteragdo semaéntica da experiéncia em jogo. Stimmung, como ja
comentado, é um termo que vem de Stimme, voz. Ora, a voz do dizer poético esta afinada, bem como o poeta
fala a partir de uma certa afinacdo. Esta afinagdo determina de maneira afinada (be-stimmt) a base a partir da
qual o poeta fala. Portanto, a sua voz deve ser afinada, o que caracteriza a relagdo da palavra Stimmung ao verbo
stimmen, empregado para se referir a afinagdo de um instrumento musical, por exemplo, um violdo. Aqui, a voz
seria esse “instrumento”.
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A possibilidade de advento da singularidade de maneira alguma se efetiva de forma
quiditativa ou hipostasiadamente, todavia, somente mediante a assungdo das dimensdes
significativas das proprias possiblidades. Afirmar que € necessario despertar as tonalidades
afetivas significa dizer que estas, de alguma forma, estdo fora do ser-ai, ou projetam o0 mesmo
para fora de si, jogando-o no espaco aberto pelo horizonte fatico que é o seu. Este “fora”,
como exposto, alude a dimensdo essencial de um ente que se caracteriza por ser e estar
sempre jogado em seu poder-ser. “A esséncia desse ser-ai pertence, enfim, esse estar fora”
(HEIDEGGER, 2006, p. 76). O fora marca a facticidade desse ente, caracterizando-se na
apropriacdo de si nas realizacOGes de seu poder-ser. Essa apropriacdo reporta a0 modo que 0
ser-ai pode vir a ganhar-se ou perder-se na trama da existéncia, na qual toda e qualquer forma
de praxis passa a ser a realizacdo de seu projeto imerso na tarefa de significar a si mesmo
situacionalmente. E essa apropriacdo, como se trata da assuncdo do mundo que € o seu, diz

respeito a um ganhar-se junto as coisas, com o0s outros e em funcéo de si.

Conforme Heidegger, as tonalidades afetivas estdo e ndo estdo no ser-ai. 1sso porque o
ente em questdo ndo as possui como alguma propriedade, caracteristica a priori ou atributo
inato. Elas sdo existenciais fundamentais que estruturam os jeitos de lancar-se em seu
horizonte de possibilidades, jamais se mostrando como algo a vista, previamente
determinadas ou pré-concebidas. Ndo sdo propriedades ou categorias de um ente a vista, 0
ser-ai. O modo de ser fundamental desse ente € o ser-fora. “O ser-fora € mesmo um modo de
seu ser” (HEIDEGGER, 2006, p. 77). Esse estar-fora ndo significa de maneira alguma néo-
ser, porém alude a atitudes especificas e exclusivas do ser-ai, ndo como uma caracteristica
acidental, mas como aquilo que ele mesmo sempre ja € como ente lancado na compreensao de

Ser.

Ultrapassando-se o entendimento vulgar de homem, ndo € possivel também tomar as
tonalidades afetivas como qualquer vivéncia de ordem psiquica, isto €, interna a consciéncia.
Elas ndo sdo sentimentos, uma terceira classe de experiéncias vitais, depois do pensar e do
querer, como diferenciou a filosofia e a psicologia. E isso, de antemao, porque Heidegger ndo
parte do entendimento do homem como um animal dotado de razdo. Uma tonalidade afetiva
sequer se deixa constatar, até porque toda constatacdo ja seria antecipadamente uma atividade
da consciéncia. E, como ja colocado anteriormente, trazer a consciéncia uma tonalidade

afetiva ja é destrui-la.

A afirmacdo de que o fendbmeno em jogo esta e, simultaneamente, ndo esta no ser-ai,

tem um sentido paradoxal, uma vez que elas s&o delimitadas por uma tensdo originaria entre
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auséncia e presenca. Isso pressupde que ndo estdo dentro, como que no interior do ser-ai, uma
vez que este ente ndo possui um dentro e um fora, um interior e um exterior; ndo ha um fora
como um objeto a méo. As tonalidades afetivas se mostram com um matiz radicalmente
distinto. Observa o filosofo em As questdes fundamentais da metafisica:
Desta feita, precisamos dizer e dizemos, (...) que esta tonalidade afetiva se
coloca sobre todas as coisas: que ela ndo estad de maneira nenhuma dentro de
uma interioridade, manifestando-se assim somente em vista do olhar. Mas
por isso ela também ndo estd tampouco “do lado de fora”. Onde ela esta e
como ela é, entdo? Esta tonalidade afetiva é alguma coisa em relagdo a qual
temos o direito de perguntar onde ela est4 e como ela é? A tonalidade afetiva

ndo é um ente, que advém na alma como uma vivéncia, mas o como de
nosso ser-ai comum” (HEIDEGGER, 2006, p. 80).

Referimo-nos em alguns momentos a tonalidade afetiva como atmosfera, que ela
descerra um tipo determinado de clima. Ndo se deve entender aqui por atmosfera qualquer
tipo de camada gasosa que enerva e envolve a Terra, nem mesmo 0 meio em que Se Vvive
partindo de um pressuposto antropoldgico ou social. Atmosfera refere-se a articulagéo
sedimentada de sentidos que irrompem subitamente depois que algo se altera e emerge de seu
ocultamento. O que se transforma é o ser-ai no projetar de seu “ai”, até porque o mundo se
transforma, melhor, abre para outras possibilidades nesse projetar fatico. Trata-se de um

“humor” que modifica 0 mundo.

O termo humor, nesse contexto, possui um significado a ser esclarecido. N&o se deve
entender o humor como um estado de animo. O humor é uma das possiveis tradugdes para a
Stimmung, porém avizinha um equivoco que Heidegger procura superar, ou seja, a linguagem
metafisica quanto a recolocacdo da questdo sobre o sentido do ser bem como acerca da
esséncia do ser-ai. Humor indica como o ser-ai se encontra, como se esta e como se torna (Cf.
HEIDEGGER, 2006, p. 193); € um modo atematico de sentir-se, uma vez que, como ja
explicitado neste estudo, Stimmung nédo se deixa ver conscientemente por meio de quaisquer

formas de inquiricdo, bem como sentimentos. O préprio Heidegger adverte:

A partir dai fica claro: despertar tonalidades afetivas (humor) € um modo de
apreender o ser-ai em relagdo ao respectivo “jeito” no qual ele a cada vez ¢;
um modo de acolher o ser-ai enquanto ser-ai; melhor ainda, um modo de
deixar o ser-ai ser como ele é ou como ele, enquanto ser-ai, pode ser. Talvez
este despertar seja uma acgdo estranha, dificil e pouco transparente. Se
compreendemos a nossa tarefa, entdo precisamos justamente tomar cuidado
para que ndo travemos mais inopinadamente uma discussdo sobre a
tonalidade afetiva, e, muito menos ainda, sobre o despertar. Precisamos, sim,
vir a agir sob o modo deste despertar enquanto a¢do (HEIDEGGER, 2006,
p. 82).
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Cotidianamente, os humores passam despercebidos, sem se tornarem temas ou objetos
para andlise intelectual, o que ndo significa que sdo indiferentes ou meramente passageiros.
Essa problematica acerca das tonalidades afetivas, encaradas como humores, aponta para a
estrutura 6ntico-ontoldgica do ser-ai. O ser-ai possui um primado plural diante dos demais
entes. E, primeiramente, Ontico, uma vez que sua existéncia é determinada ja em
possibilidades e sentidos herdados. Porém, é também ontol6gico, visto que € a propria
possibilidade de compreender seu ser, bem como o ser dos demais entes. Abriga ainda um
terceiro primado, o entdo mencionado Ontico-ontoldgico, que seria aquele que possibilita o
questionamento acerca de seu proprio ser, sendo, por seu turno, orientado a partir de um
mundo previamente sedimentado em seu todo, ainda que absorvido na possibilidade de

constantemente vir a se resignificar e reinaugurar.

O fato de os humores se efetivarem atematicamente acontece de forma restritiva como
abertura para o conhecimento, uma vez que ndo sdo constataveis; no entanto, configuram uma
possibilidade de descerramento para o préprio aberto. Se, por um lado, ndo consegue afastar o
risco de psicologizar o termo, por outro lado, humor deve ser entendido como tonalidade
afetiva?®, e esta totaliza aquilo que perpassa tudo, simultaneamente o ser-ai e 0 mundo que é o
seu, afinando-os em uma mesma totalidade. S6 é possivel falar em ser-no-mundo na medida
em que se constata um ente afinado em seu horizonte fatico. Ela envolve e enerva o existir
mobilizando o ser-ai em toda forma de se ocupar e preocupar com 0s outros. Isso porque € a
tonalidade afetiva, enraizada na estrutura ser-no-mundo, que possibilita a convivéncia a partir

do ser-com o outro.

A articulacdo prépria do mundo como correlato ontolégico do ser-ai ja se deu em um
humor, e é justo pelo humor que a relacdo com o outro se mostra de uma ou de outra maneira.
Algo ja se alterou; algo que ndo é nada de contingencial ou fortuito. O clima se modificou e

uma nova atmosfera despertou, assim que se da conta de que se esta na presenca de outro, em

28 Salienta-se que a traducdo que nos valemos de Ser e Tempo, feita por Marcia Sa Cavalcante Schuback, traduz
Stimmung por humor, e ndo por tonalidade afetiva. Ernildo Stein, ao traduzir o mesmo termo em Que é isto — a
Filosofia? opta por disposi¢do de humor. Marco Anténio Casanova, ao traduzir Os conceitos fundamentais da
metafisica (mundo — finitude — solid&o), escolhera tonalidade afetiva. Foi conferido ha pouco que no livro de
Hans Ulrich Gumbrecht intitulado Atmosfera, ambiéncia, Stimmung a qual foi feita uma comparacdo, o autor
sequer procura traduzir Stimmung (o que é mantido na versdo em portugués), mas aproxima o conceito a
atmosfera e clima — assim como também faz Heidegger —, bem como Frangoise Dastur em sua obra Heidegger,
mas diferente de seu conterrdneo Henri Birault, que em Heidegger et [’expérience de la pensée traduz Stimmung
por affectivité. Ja foi esclarecido em outro momento a opcdo metodolégica de seguir a tradugdo oferecida por
Casanova. Ndo obstante, a variacdo de termos para se traduzir Stimmung s6 deixa clara a dificuldade nédo
somente de escolher a palavra ou expressdo correlata para caracterizar a experiéncia na qual Heidegger chama
atencdo, mas também é necessario que se precise a atencdo que se deve ter nas tradugdes para ndo recair em
qualquer nivel de psicologismo ou emotividade.
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especial. Ora, seria claudicante a afirmacéo de que aquilo que muda o clima devesse ser como
um estado de animo ou mesmo os sentimentos. Esses séo tardios. Diante de tudo isso, 0
mundo mudou, e a atmosfera, por conseguinte, se mostra como aquilo que deixa e faz ver o
mundo em sua totalidade, no conjunto e unidade que ndo se distinguem mais daquele que esta
imerso nas praxis cotidianas — sendo esta uma forma elementar do ser-com e da convivéncia —
, Visto que toda e qualquer atividade a se desempenhar s6 se mostra a partir da atmosfera que
se instaura. Por isso mesmo as tonalidades afetivas nunca se deixam verificar. Escreveria
Heidegger: “Tonalidades afetivas ndo sdo entidades que se deixam constatar sem mais de uma
maneira universalmente véalida: elas ndo sdo como um fato, em direcdo ao qual podemos
conduzir qualquer pessoa” (HEIDEGGER, 2006, p. 78). Isso porque meramente ndo ha
“pessoas”, mas seres-ai lancados no &mago da possibilidade descerrada, da atmosfera que se
abre. O clima, consequentemente, é a sedimentacdo de uma tonalidade afetiva que sempre e a
cada vez ja se deu e jogou de imediato o ser-ai no bojo do mundo fatico, uma vez que ele

mostra como se esta, bem como o espacgo da convivéncia que se abre para a relacao.

O mundo determina-se sempre compreendido e imbuido por certa tonalidade afetiva
que ja tomou o ser-ai para si, uma vez que ndo ha nenhum hiato no constructo ser-no-mundo.
Destarte, a tonalidade afetiva ndo se passa dentro do ser do ser-ai. Nao é quiditativa. Quando
um sentimento muda, a tonalidade afetiva anteriormente ja se alterou. Como certo clima ou
atmosfera que deixa tudo acenar e acossar o ser-num-mundo, ela abre uma possibilidade de se
apreender o ser-ai em sua singularidade, afinando-o para ser-no-mundo, e evidenciando como
se estd — e por meio delas se estd perpassado ou tomado pelo poder-ser. Estar perpassado ou
“transpassado”, como afirma Heidegger (HEIDEGGER, 2006, p. 81), pelo poder-ser, é
dispor-se na configuracdo descerrada pelo mundo, o que equivale dizer: ser tocado ou tomado
pelas dimensdes abertas dos horizontes e modalidades da facticidade em uma determinada

atmosfera.
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2. APROXIMACOES DO FUNDAMENTAL DAS TONALIDADES AFETIVAS
FUNDAMENTAIS

Este capitulo explicitara 0 que se entende por tonalidade afetiva fundamental
(Grundstimmung). Colocado o objetivo, deve-se tragar um plano que possa orientar e alcangar
uma definicdo dessa expressdo, até porque ja se descreveu anteriormente o fenébmeno em
questdo. Todavia, Heidegger afirmou inUmeras vezes que pouco se prestava a definir qualquer
uma de suas no¢des®®; ou melhor, pouco lhe interessa a “fria audacia do conceito”
(HEIDEGGER, 2004, p. 34), como escrito em Hinos de Holderlin. Na grande parte das vezes,
delimitava esses termos fazendo aproximacbes semanticas ou mesmo usando metéaforas para
expd-los. Nessa ocasido, ndo nos interessa empreender nenhum levantamento historico no
percurso dos escritos do autor a fim de mostrar as varias conceituacdes — se assim pode ser
chamado — de tonalidade afetiva, nem mesmo analisar todas elas. Essa seria uma tarefa
estapafirdia. O que deve mobilizar os esforcos da presente investigacdo é delimitar certos
contornos que percorrem 0s meandros das tonalidades afetivas, em especial, os das ditas

fundamentais.

No primeiro capitulo desta inquiri¢do foi afirmado que existem diferentes tonalidades
afetivas, sendo que umas sdo fundamentais. Entretanto, disso advém muitos problemas: o que
caracteriza uma tonalidade afetiva fundamental? O que faz dela algo fundamental? E possivel
ativa-las? Por que foram negligenciadas por toda a histdria da filosofia? E evidente que essas
sdo questdes levantadas a partir da ocular aberta pelo proprio Heidegger, e, claro,
pressupondo sua forma particular de percepcdo como fildsofo. A Gltima pergunta ancora-se,
sobretudo, no fato de o autor se apresentar como Unico pensador das tonalidades afetivas.
Apesar disso, ha que se considerar que aquilo que se nomeia tonalidade afetiva, o fenémeno
em si mesmo, é uma questao tdo velha quanto a propria filosofia — tal como marcado em Que
é isto — a Filosofia? —, pois ja apareceram ao longo de toda a sua histéria. No entanto, se ndo é
Heidegger o pensador exclusivo das tonalidades afetivas, foi o Unico que procurou, ainda que
de forma problemética, esvaziar todas as maneiras possiveis de se observar o fenémeno da
subjetividade para, entdo, encarar as tonalidades afetivas como tais. Escreveria o fildsofo em

Recordacgéo que, para repensar o lugar privilegiado que efetivamente permita falar sobre tais

2 Em Que significa pensar?, encontra-se um exemplo dessa postura do filésofo. Na segunda conferéncia,
Heidegger escreveu: “A pergunta ‘Que significa pensar?” nunca se deixa responder pelo esforco com que
apresentamos uma determinagdo conceitual sobre o pensar, uma definicdo, e laboriosamente expomos seu
conteudo” (HEIDEGGER, 2005, p. 137).
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afeccbes, deve-se, primeiro, “desaprender a pensar o homem segundo as opinides da

antropologia” (HEIDEGGER, 2013, p. 138), e nisso reside sua grande contribuigao.

De alguma forma, a ultima pergunta acima colocada ja foi respondida quando se
agrega o itinerario feito até esse momento. Afirma Heidegger: “Esta concep¢do do homem
como ser vivo que possui, aléem do mais, razdo, conduziu a um total desconhecimento da
esséncia das tonalidades afetivas” (HEIDEGGER, 2006, p. 74). Elas foram negligenciadas
pela tradicdo filosofica porque simplesmente esta ndo pressupde o ser-ai como base para a
investigacdo, mas, um humanismo centrado em metafisicas que reposicionam o ego,
sentimentos ou outros dados dessa natureza. As demais interrogagdes, por seu turno, carecem

de seu respectivo esclarecimento.

Este capitulo busca delimitar o espaco mesmo no qual as tonalidades afetivas
fundamentais aparecem e se desenvolvem no colorido existencial do ser-ai. Pensa-las em sua
profundidade significa buscar de tal maneira adentrar em sua Orbita, entender como se
articulam, ou mesmo os jeitos que desencadeiam no existir mesmo. No esfor¢o de posicionar
esses problemas, este capitulo, intitulado Aproximagdes do fundamental das tonalidades
afetivas fundamentais, apresentara a seguinte estrutura: 2.1. “Caracterizagdes preliminares da
tonalidade afetiva fundamental: o acolhedor e a prontiddo como primeiros caracteres
estruturais e a recordacdo como fio condutor de determinado jeito de pensar”, traz um
subtopico, 2.1.1. “O nexo ontoldgico entre tonalidade afetiva, tempo e Historia”. Em seguida,
2.2. “Abrindo a sentenga de Novalis: o impulso”, e 2.3. “Delimitagao do fundamental das
tonalidades afetivas fundamentais”, tem um objetivo de circunscrever de forma detalhada a
constituicdo das afecgdes aqui tematizadas, e 2.4. “O despertar do tédio profundo enquanto
tonalidade afetiva fundamental de nossa condi¢do atual”, explicita a nomeada afec¢cdo como
exemplo que declaradamente especifica os elementos anteriormente definidos como
determinacdes intrinsecas as tonalidades afetivas fundamentais. 2.5. “A conexao fundamental
entre tonalidade afetiva e a postura recolhedora: o logos como disparador da tonalidade
afetiva fundamental da ausculta”, traz dois subtopico, a saber 2.5.1. “A postura recolhedora
como tonalidade afetiva fundamental de certa escuta concentrada”, ¢ 2.5.2. “O logos e a
tonalidade afetiva: acenos a diferenga ontoldgica e a verdade”, e intentam inquirir o logos
pensado por Heréaclito (e interpretado por Heidegger) de modo a fazer emergir, quer a postura
ou atitude recolhedora, quer a ausculta concentrada, como afinacGes centrais ao ser-ai

singular. Esse capitulo sera concluido no item 2.6. “Acenos a viragem do pensamento: o lugar
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das tonalidades afetivas no interior do problema acerca da diferenga ontoldgica”, ja abrindo

as questdes que aparecerdo como escopo da etapa final deste trabalho.

2.1. Caracterizagdes preliminares da tonalidade afetiva fundamental: o acolhedor e a
prontiddo como primeiros caracteres estruturais e a recordacdo como fio condutor de

determinado jeito de pensar

A filosofia — parece que continuamente se sabe previamente o que ela é. Com sua
riqueza inigualavel e historia, ininterruptamente nos guiamos por concepc¢des as mais diversas
como se existisse a Filosofia. Se ainda ndo bastasse, todos os pensadores tém o seu ponto de
vista proprio acerca de sua esséncia, ndo chegando a nenhum consenso sobre o seu
significado. Isso ndo é diferente em Heidegger. Em Que é isto — a Filosofia? o filésofo
anotou: “O corresponder ao ser do ente ¢ a filosofia” (HEIDEGGER, 1996, p. 36). Para este
pensador, a filosofia é aquilo que se atém a meditacdo do ser em sua relagdo com o ente, e,
fundamentalmente, na diferenca existente entre ambos, diferenca essa ndo delimitada pela

historia da filosofia como tal.

Distinto de qualquer outro tipo de saber, na filosofia nada ha de genuino em férmulas
feitas, manuais e até mesmo livros “centrais”. Pouco vale Ser e Tempo se for lido por
diletantismo ou mera curiosidade. Para o leitor apenas curioso, ndo restaria, na maior parte
das vezes, sendo confusbes de palavras rebuscadas e termos técnicos aparentemente
desvinculados da vida prética; ou seja, 0 mais certo a se esperar, grosso modo, seriam as maos
vazias e nada ou muito pouco para se agarrar ap6s a leitura de um livro desse porte. A
filosofia ndo estd em livros, mas, em uma postura acolhedora em relagdo aquilo que os
pensadores tém a dizer. Acolhedor, nesse caso, se refere a uma atencéo peculiar para aquilo
que é dito. Uma atencdo que néo se reduz a compreensao mental a fim de se entender alguma
coisa, uma tenséo dos sentidos — de ver uma paisagem natural ou ouvir melhor uma mdasica,
por exemplo —, consideracdo, cuidado, zelo. Aten¢do, como aqui se procura delimitar, é a
acdo de estar desperto para algo e com este harmonizado, afinado, interessado, em certo feitio

“entranhado” junto aquilo que nos acossa e desperta essa mesma atengao.

Em um fino comentario, Friedrich Nietzsche (18449-1900) acenou para alguma coisa
de essencial quando pensou algo similar. Em Genealogia da moral: uma polémica, Nietzsche

nos provoca no final do prélogo asseverando:
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E certo que, a praticar desse modo de leitura como arte, faz-se preciso algo
gue precisamente em nossos dias esta bem esquecido — e que exigira tempo,
até que minhas obras sejam “legiveis” —, para o qual é imprescindivel ser
quase uma vaca, e ndo um “homem moderno”: o ruminar... (NIETZSCHE,
1998, pp. 14-15).

O que significa este ruminar? A biologia explica que ruminar é uma pratica comum
entre camelos, cabras e vacas, dentre outros animais. Estes regurgitam o alimento e depois
tornam a mastiga-lo. O ruminar como uma pratica meditativa, por sua vez, seria 0 que
Nietzsche procurou indicar como o0 modo de ser proprio do pensar, isto €, como uma
tonalidade afetiva ligada diretamente a uma determinada postura ou atitude, qual seja, o
pensar. E no pensar, o que volta constantemente para ser mais uma vez “ruminado” é o que

advém da memoria.

A memodria volta ao pensado. N&o se trata de uma lembranca qualquer, uma faculdade
do espirito que conserva ideias e imagens, ou ainda algum tipo de mecanismo psiquico de
conservar o passado como uma representacdo. Anterior a isso, a memoria é a concentracdo do
pensar, a base de sua intensidade, sendo a reunido daquilo que foi acolhido e que
antecipadamente ja se pensou. Memoria, em alemdo, Gedachtnis, € composta do prefixo Ge-,
que aponta para concentracdo, e do sufixo -dachtnis, palavra que se origina de gedacht, que
provém de denken, pensar. Procura-se sustentar que a composicdo da palavra memoria
(Gedachtnis) aproxima-se até mesmo lexicalmente de pensar. S&o termos coparticipes de uma
mesma experiéncia. Como concentracdo, a memoria é igualmente a reunido e recolhimento do

pensar em, da recordacdo (Andenken), que se traduz como a saudacgao ao que se resguarda.

A recordacdo, uma tonalidade afetiva tdo especial, igualmente abriga aquilo que da a
pensar, sendo, consequentemente, uma fonte originaria de meditacdo que tem a sua génese na
intensificacdo de experiéncias resguardadas, pois a rememoracdo (Andacht, pensar em,
devogdo) acontece como dadiva, como um pensar reivindicante, meditativo, em suma: o
exercicio do pensar como tarefa, um pensar demorado, que se agarra e se prende ao pensado.
A recordacdo é um pensar meditativo por que se atém ao pensado, demorando-se nele. E um
pensar ao qual nos prendemos, isto €, que cuidamos, guardamos. A memdria como
concentracdo do pensar € aquilo que nos detemos, residimos, habitamos, e acontece na
medida em que se é aviado ou afinado para tal. Assim sendo, a recordacdo € um modo

privilegiado de afinar, de abertura, constituindo uma tonalidade afetiva fundamental.

Consoante Heidegger, recordacdo ndo se trata de mimo, presente, lembranca,
memodria, caso esta seja apreendida como faculdade pela qual o espirito conserva ideias ou
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imagens. Interpretada em seu sentido originario, nada tem a ver com representacdo. A
recordacdo ja, de imediato, se impGe como um pensamento em recuo, j& que €
necessariamente concentrada, engajada, no sentido de dedicada. Recuo, nessa ocasido, abre
para a possibilidade de interpretar a recordacdo como algo que nos transpéem para o bojo do
pensado, ndo dizendo respeito a uma forma de pensar como ato reflexivo sobre isso ou aquilo,
porém, como um retornar aquilo que ancora e suporta o pensar mesmo. Por esse motivo, ndo
se refere a um mero ato mental ou cognitivo, entretanto, imprime uma transposicao que nos
joga no interior de. A recordacdo € um projeto em recuo, melhor, a delimitacdo de um traco
da facticidade que redimensiona sua inser¢do em um espaco ao qual abre para si um ambito
de simplicidade e terna gratuidade consigo e, igualmente, para com o pensado. Este se torna
um meio gue ganha sua dimensdo na acdo do pensar, COmo um exercicio que concentra e
afina os acordes do existir. Constitui um pensar como que especular, ou seja, atento, desperto,
meditativo. Por isso a recordacdo é uma projecdo retroativa, uma vez que enquanto
meditacdo, ela € sucessivamente um retorno a si, uma conquista de si. Nessas condicdes, €
sempre auto-meditacdo. Isso por que tal pensar estd diretamente ligado a esséncia do ser-ai,
interpelando-o0 a uma determinacéo, e determinar (bestimmen) é o mesmo que caracterizado

por uma afinacao.

A meditacdo familiar a recordacdo é um tipo privilegiado de afinar/determinar o ser-ai.
O “s1”, de um si mesmo, como marcado acima, ndo diz respeito a um eu consigo mesmo, pois
ndo tem nada de representacional. Determina, muito antes, a ipseidade de um ser-ai afinado
em sua singularidade e propriedade, como aquilo que emerge do ser em sua apropriagéo.
Dessa maneira, para além do que escreve Heidegger, a afinacdo e atmosfera inaugurada pela
tonalidade afetiva fundamental se mostra como interesse, interessada, se entendermos esse
termo como um ser sob medida, entre as coisas, que estd de permeio entre — uma vez que nada
tem de interesseiro. Ora, afinar € interessar-se por, 0 que faz desse afeto (bem como essa
forma privilegiada de se entender tal termo) ndo um sentimento, mas, uma abertura. Todo
interessar é deixar-se conduzir pela afinacdo afetiva projetada no interior de, e pela
recordacdo, esse interesse se dd em uma retragdo, no recuo do pensar para si. A recordacéo
espelha aquele que, por meio dela, olha, uma vez que consiste num jeito privilegiado de se
voltar para si, de se dobrar sobre si mesmo. E esse o sentido particular de reflexdo: reflexo (do
latim reflexio), isto é, uma acdo de virar ou voltar para tras (Cf. SARAIVA, 2006, p. 1013),
ndo atrds como que as costas de, porém, de encurvar-se para si. A recordacdo € um pensar que

se volta para si mesmo, e, consequentemente, é reivindicante, interpelador, lento, demorado.
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N&o pode ser pressuroso. O que a recordacdo reclama e solicita € um aproximar-se daquilo
que é mais facilmente esquecido. Em suma: ndo é a recordagdo um pensar rememorativo,
como algo que meramente pensa em um passado que ja foi, lembra do que permanece apenas
como um residuo de memdria. Recordacdo é um determinado tipo de pensar que acena para

uma lembranca a recuperar, como algo que precisa, pelo pensar, vir a tona, revigorar-se.

Depois de caracterizada a recordacao, utilizaremos uma frase de Novalis (1772-1801),
poeta romantico alemao, citada por Heidegger no inicio de Os conceitos fundamentais da
metafisica, a fim de buscar explicitar diferentes contornos da tonalidade afetiva que aqui nos
interpela. A passagem € a seguinte: “A filosofia ¢ propriamente uma saudade da péatria, um
impulso para estar por toda a parte em casa” (NOVALIS Apud HEIDEGGER, 2006, p. 6 —

grifo nosso).

Toma-se por base a nogdo de patria/casa. De imediato, péatria se liga a terra onde
alguém nasce, uma nacdo ou lugar que nos concerne. A patria € o que permanece, sendo aqui
a metafora para aludir um espaco de pertencimento, de enraizamento, de solo — isto é, de
fundamento. Por ser um lugar pelo qual se tem tanta estima, a patria passa a ser um espaco
ndo geométrico ou geografico, nem mesmo mensuravel ou quantificavel. N&o se trata de um
Estado ou nacdo. E, todavia, um ambito que confere um habitar, remetendo a um lugar ou
estancia onde propriamente se estd/é: a casa. A “saudade da patria” é a constante
reivindicagdo por estar em casa. A patria €, por conseguinte, a casa, um ambito em que se esta
a vontade, e que mais se reconhece, assemelha e aproxima do ser-ai que se singulariza, sendo-
Ihe um horizonte de reconhecimento. A casa é espelho daquele que nela habita, e isso porque
é nela que se transfigura e ganha corpo toda a corporeidade que este espaco mesmo nao tem.
O corpo do espaco se da na proximidade e identidade com aquele que o habita. Essa distinta
topologia indica uma permanéncia e habitar, tipicos e essenciais aos seres-ai enraizados na
demora em seu lugar, apontando, por fim, para um tom, uma cadéncia que lhes sdo proprios.
Dentro da casa, ha um ritmo que lhe é auténtico. Dessa maneira, a no¢do de pétria, tal como
podemos analisar e depreender da sentenca de Novalis, remete notadamente a permanéncia

em si mesmo, isto €, aquilo que mais singularmente perpassa a existéncia de um ser-ai.

Naquilo que é proprio ao ente em questdo esta a proximidade que cuida da casa, bem
como dos outros que |4 também podem vir a morar. E na proximidade que todos os entes se
mostram conhecidos, e na demora da proximidade ndo se manifesta nenhum dado para a
consciéncia. Ndo obstante, o que se apresenta se faz visivel na tipica gratuidade do que é
familiar, como Heidegger esclarece em um texto que data de 1943, chamado A chegada a
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casa/aos parentes, incluso em Explicacbes da poesia de Holderlin. O que se mostra
propriamente para o ser-ai em jogo deve ser resguardado com todo cuidado, e esse
acolhimento é o que configura a esséncia da nocdo de casa, ou seja, 0 horizonte mesmo de
patria. A patria, como nome que diz aquilo que precisa ser zelosamente resguardado, cuidado
e por isso despertado, é a chave para a dimensdo de ganhar-se a si, de se auto apropriar. A
recordacdo € a instancia em que acontece a afinidade com a casa. Todavia, como se desperta

para isso que nesta oportunidade € chamado de péatria?

Além de perspectivas regionais ou de fronteiras, a patria é a instancia de intimidade
em que acontece a singularidade. E, dessa feita, o sinbnimo de casa, visto que deve ser o lugar
ao qual se precisa regressar, voltar, e nele criar um determinado enraizamento a fim de lhe
pertencer. Este ndo é, por sua vez, mensuravel ou quantificavel seja com qual fita métrica for,
uma vez que nio estd na esfera da coisa, da matéria. E muito mais certo comportamento que
se conquista, melhor, certa postura que se tem frente aos entes. Por conseguinte, é a patria um
comportamento que fundamentalmente liga o ser-ai a si mesmo, de maneira que nesse
momento extraordindrio haja um cuidado. Escreve o fildsofo em A chegada a casa/aos
parentes: “A esséncia da patria consiste em conservar o domiciliado (...)” e “O que ¢
resguardo [conservado], sdo e salvo, estd ‘em casa’ na sua esséncia” (HEIDEGGER, 2013, p.
25). Este “domiciliado” é aquilo que ¢ guardado no interior da casa/patria, ou seja, cuidado no
espaco que fora criado, edificado para que haja um existir auténtico. A tonalidade afetiva
fundamental da recordacdo acontece nesse interim, onde um determinado comportamento

ocorre inaugurando um enraizamento e afinidade com este espago.

Para se apreender com maior clareza esse fendmeno, basta observar a postura do
proprio Heidegger ao lermos seus textos. Na grande maioria de suas conferéncias, pode-se
perceber uma grande condensacdo de pensamento, ndo porgque nosso autor é um génio dentre
poucos, porém, era um pensador que se dedicava ao ruminar que falava Nietzsche: uma
postura ou atitude lenta de aprender a suportar o pensado de modo a ndo se deixar levar pela
ansiedade de querer, afoitamente, falar o que esta refletindo. O filosofo deixa o pensado
entregue ao tempo necessario de maturacdo, para que cres¢a e ganhe, lentamente, corpo,
forca, vigor. Por vezes, lida-se durante anos com aquele pensamento em uma briga corpo a
corpo, bragco a braco com o pensado para que ele ndo escape, ndo adormeca e fuja. A
tonalidade afetiva da recordagcdo, em seu espago determinante de realizacdo por meio da
memoria e igualmente do esquecimento, busca fazer com que este pensamento, com o tempo,

torne-se uma efetiva meditagdo, um pensamento de sentido; ndo qualquer sentido, mas, o
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“sentido constitucional” que enerva os entes, aquele que permeia tudo o que existe. Neste
exemplo, no qual Heidegger se mostra como “operario” do pensar, ndo ¢ ele que,
subjetivamente, escolhe ou delibera pensar nisso ou naquilo, todavia, € antes acossado,
tomado® e conduzido pelo pensar. E transportado, assim, para um lugar de parada, uma
residéncia, um habitar: a tonalidade afetiva fundamental da recordacéo instala um habitar. O
pensar meditante é, consequentemente, a patria do pensador.

O que nessa ocasido se entende por “casa” acena para determinada medida: ndo um
metron, uma métrica, alguma coisa compassada, porém, um tom, um ritmo, um interesse que
afina o ser-ai para um certo jeito de ser e estar, uma vez que esse proprio que aparece na
recordacdo deve ser demoradamente cuidado, zelado e preservado. E a demora em si ja é a
cadéncia, o tom e o ritmo em direcdo a casa. Demorar é deter, retardar, fazer esperar (de-

mord1). E inteiramente nessa demora que se deve dar a casa.

A tonalidade afetiva fundamental da recordacao é também um pensamento em recuo,
gue se concentra, como se afirmou acima, porque se detém no pensar e no pensado: demora-
se no pensado e se recolhe nele. E o pensar, tipico da recordagdo, configura a assuncdo do
destino que carrega o ser-ai. O destino ndo deve ser o acontecimento de aceitar algum fardo,
fortuna ou sorte. E antes o nexo que diretamente se liga a historicidade®? do ente em questéo:
dito claramente, é a assuncdo da historicidade, sua esséncia determinante, uma vez que a
prépria no¢do da casa ja aponta para aquilo que é préximo, comum. Logo, a recordacdo € um

afinamento para o destino de ser um ente que deve voltar para si resolutamente.

Na assuncdo da recordacdo, esta se reveste como meditacdo, ou seja, em voltar-se para

o sentido. Este sentido ndo é outro sendo o seer®® em sua propria diferenca com o ente, o que

CEENTY

30 «“Ser tomado por” é, em alemdo, ergreifen. Este verbo significa, ao pé da letra, “apanhar”, “agarrar”,
“prender”. Dessa maneira, ser tomado por uma tonalidade afetiva ¢ o mesmo que ser apanhado e se “inteiricar”
por isso que nos toma. Assim, se é tomado e, a0 mesmo tempo, se configura como tal por isso que nos toma. O
esforco decisivo e singular de filosofar esta, segundo Heidegger, no exercicio de se deixar ser tomado por — uma
tonalidade afetiva fundamental.

31 A preposicéo de, no antigo latim, representava algo que esta acima, em, o que estd no meio de, tocante a (Cf.
SARAIVA, 2006, p. 335) e mor, mora, dilacdo, retardo, espera (Cf. SARAIVA, 2006, p. 751). Demoror,
significava deter-se, fazer parar (SARAIVA, 2006, p. 353). Demoratio, a¢do de parar, deter-se, morada (Idem).

32 Essa expressdo historicidade procura traduzir a expressdo temporal que delimita a existéncia singular de cada
ser-ai, ndo fazendo referéncia a qualquer ato historico, mas, a uma dimensdo temporal que deixa entrever a
dindmica que apropria e traduz a existéncia de cada um, sendo a Historia, que ndo se confunde com ciéncia, a
configuracdo dada ao destino, enquanto acontecimento histérico-temporal, do ser-ai.

33 O seer (Seyn), marcado pela dobra do e, situa-se em uma dimens3o de absoluto deslocamento e ruptura com
toda a metafisica precedente a Heidegger. O autor, ao se valer desse recurso linguistico do antigo aleméo,
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corrobora a posi¢cdo do pensador quando nomeia a filosofia de “o corresponder ao ser do
ente”. Esta correspondéncia é o que ha de mais espantoso, e a recordacdo é que deve ser a
tonalidade afetiva fundamental a inaugurar o espaco de determinacdo dessa estranheza; mais
que a estranheza em si, € a recordacdo o lugar mesmo de acontecimento dessa diferenca. Essa
é a afeccdo da demora, haja vista que afina, abre o ser-ai para a meditacao histérica, uma vez
que pensar o sentido é enviesar no destino mesmo desse ente. Isso marca bem o fato de esse
jeito de pensar ndo ser um mero ato de raciocinar, se entendermos por esse termo a
capacidade de equacionar e operar logicamente. Essa palavra confere um forte ar de
calculabilidade ao pensado. Distinto disso, a recordacdo como traco de meditacdo é afinacdo-
abertura para o lugar e espaco préprios do pensar, assumido pelo ser-ai que se conquista
singularmente. A recordacao precisa ser assim retroativa e simultaneamente projetiva, ja que

remete este ente para a perplexidade de sua morada.

O modo proprio de ser deve ser apreendido como o que nos é estranho, melhor,
atravessado pela estranheza se alcanca a singularidade, e s6 decide pelo préprio destino
aquele gque reside na origem, na casa, no solo — a péatria/autenticidade. A estranheza se mostra
como lugar privilegiado no qual mora o filésofo; ndo é um lugar de passagem, contudo um
horizonte em que se sente em casa. E, portanto, o lugar proprio e principio da filosofia. E
exatamente a procura por solo, por despertar uma sincera e profunda afinidade com aquilo que
definitivamente interpela o que vem a configurar o primeiro carater estrutural da recordacéo:
0 pensar meditativo possibilita o retorno ao solo, ou seja, ao ambito onde propriamente se esta
a vontade, onde se tem uma vontade llcida, e ai se reside — singulariza-se, sendo,

consequentemente a patria a génese e o que abre o originario de se apropriar na estranheza.

Quanto a singularidade (ou seja, a casa, 0 jeito proprio de ser), seu desenrolar esta na
apreensdo do estranho, sendo esta a segunda caracterizacdo estrutural da recordagdo, uma vez
que ela requisita a apropriacéo da singularidade do ente em questdo. Ora, 0 que se comenta é
o fato de assumir uma determinada postura frente as coisas, e, mais especialmente ainda, certa
atitude que cria uma permanéncia em alguma morada. A casa do filosofo é o pensamento
meditante, aberto na e pela recordagdo. Essa ndo é uma concluséo nova de Heidegger, pois

essa tese ja se encontrava no comeco de Ser e Tempo.

conecta o problema do seer a verdade e seu acontecimento histérico-temporal, 0 que requisita 0 pensamento a se
guiar por novas bases, ao ponto de impelir a filosofia do préprio Heidegger a um outro inicio.
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No § 12 do mencionado tratado, Heidegger expds a estrutura ser-em que nomeia o
paragrafo e expressa um dos jeitos fundamentais do ser-ai, remetendo ao modo como esse
ente habita. Ser-em, no contexto da obra de 1927, é um existencial. Este “em”, em alemao,
deriva-se de innan-, que dizia morar, habitar, deter-se. A particula -an (innan) remete-nos a
habito, estar habituado a, familiarizado com. No mencionado trecho de Ser e Tempo se pode
ler o seguinte:

O ser-em, ao contrério, significa uma constituicdo de ser da presenca
[Dasein] e é um existencial. Com ele, portanto, ndo se pode pensar no ser
simplesmente dado de uma coisa (o corpo vivo do humano) “dentro” de um
ente simplesmente dado. O ser-em ndo pode indicar que uma coisa
simplesmente dada esta, espacialmente, “dentro de outra” porque, em sua
origem, o “em” ndo significa de forma alguma uma relagdo espacial desta
espécie; “em” deriva-se de innan-, morar, habitar, deter-se; “an” significa:
estou acostumado a, habituado a, familiarizado com, cultivo alguma coisa;

possui o significado de colo, no sentido de habito e diligo. O ente ao qual
pertence o ser-em, neste sentido, é o ente que sempre eu mesmo sou. A

99,

expressdo “sou” conecta-se a “junto”; “eu sou” diz, por sua vez: eu moro,
detenho-me junto... ao mundo, como alguma coisa que deste ou daquele
modo, me € familiar (HEIDEGGER, 2008c, p. 100).

No antigo alto alemé&o, havia outra palavra para dizer habitar. Em Construir, habitar,
pensar, conferéncia proferida e publicada em 195134, Heidegger se refere a buan, palavra que
significava construir. Todavia, dizia também habitar. Buan, construir-habitar, por sua vez,

remetia a ich bin, du bist: eu sou, tu és. “Eu sou” significava: eu habito.

Bauen, buan, bhu, beo é, na verdade, a mesma palavra alema bin, eu sou nas
conjugacdes ich bin, du bist, eu sou, tu és, nas formas imperativas bis, sei,
sé, sede. O que diz entdo: eu sou? A antiga palavra bauen (construir) a que
pertence bin, sou, responde: ich bin, du bist (eu sou, tu és) significa: eu
habito, tu habitas. A maneira como tu és e eu sou, 0 modo segundo o qual
somos homens sobre essa terra é o Baum, habitar (HEIDEGGER, 2001, p.
127).

No inicio da conferéncia Construir, habitar, pensar, escrito que se encontra na
coletanea Ensaios e conferéncias, Heidegger definiu habitar como um pertencimento intimo
ou essencial aquilo que é; melhor, um enraizamento ao solo no qual acontece a Histdria. E
iSs0 que a nocdo de patria procura definir. A patria, no caso do filosofar, é o pensar meditativo
— no dizer de Nietzsche, o ruminar. O essencial que se escreveu acima se refere ao resguardo
do ser-ai no seio daquela estranheza marcada como o segundo carater estrutural da
recordacdo. O essencial, assim estabelecido, indica a experiéncia de realizacdo de uma

maneira de ser do ser-ai, um modo de se estar, ndo se reduzindo a uma determinacdo de

% E crucial que nesse contexto fique claro que os quatro textos de suporte ao pressuposto aqui explicitado s&o
dos momentos mais diversos da reflexdo de Heidegger. Salienta-se que Ser e Tempo data de 1927. Recordacao e
A chegada a casa/aos parentes sao precisamente de 1943, e Construir, habitar, pensar é de 1951.
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antemdo estabelecida desse ente. Pelo contrario: é no essencial da recordacdo que acontece o
apropriar e singularizar. A tonalidade afetiva fundamental estid diretamente associada a
singularizacao, e isso porque € por meio dela que se desenrola a assuncdo do destino. Essa € a
primeira caracterizacdo do fundamental das tonalidades afetivas fundamentais: pela
tonalidade afetiva fundamental acontece a assungdo do destino singular do ser-ai, um destino
que “segue sua lei propria” (HEIDEGGER, 2013, p. 106).

Para conflitar com essa tal postura, a recordacdo, também precisa saber esquecer,
ocultar: ela traz em seu bojo a sua negacao — sendo que esta ndo é nenhuma privacgao, porém,
um complemento necessario. O esquecimento é outra caracteristica delimitadora da
recordacdo, sobretudo porque tudo o que é originario s6 pode vir a acontecer por forca de seu
declinar e esconder. Mesmo Heraclito ja havia percebido esse segredo pelo fragmento 123:
“Natureza (physis) ama ocultar-se”® (HERACLITO, 2012, p. 129). Sem fazer a fundo
hermenéutica da passagem heraclitica, entretanto marcando o que nos parece ser uma
importante fonte para as meditacGes de Heidegger, entende-se que o efésio ja apontava para a
possibilidade de a physis, a natureza, precisar declinar e se ocultar. Esse é um fendmeno que
Heidegger posteriormente precisou por muitos nomes, dentre eles a nogdo de verdade,
alétheia, desvelamento. Da mesma maneira que se manifesta, aquilo que se desvela — o seer, 0
diferente do ente — precisa voltar ao declinio, e, por isso, ser esquecido, velar-se, retrair-se,
ocultar-se*®. Todo esquecimento é uma forma de declinio, ndo podendo de forma alguma
entender esse declinio a partir de uma perspectiva moral ou politica. O declinio deve ser
apreendido a partir de um horizonte originario, totalmente gratuito, desencadeador de um
acontecimento que a cada vez ja se deu: para declinar, teve de, antes, estar desvelado em
pleno vigor. A recordagdo, juntamente com seu contrario que a completa, o esquecimento, ja

aponta para a dindmica mesma da verdade de laténcia e ilaténcia®’.

% A traducdo de Diels-Kranz verte assim o texto: “Natureza ama esconder-se” (HERACLITO; PRE-
SOCRATICOS, 1985, p. 91). Emanuel Carneiro Ledo assim traduz o fragmento: “Surgimento ja tende ao
encobrimento” (HERACLITO; PENSADORES ORIGINARIOS, 2005, p. 91).

3 Esse esquecer é bastante distinto daquele instaurado pelo tempo, em especial o vigor de ter sido impréprio.

37 Quando aqui se menciona o vigor de laténcia e ilaténcia préprios ao fendmeno da verdade, procura-se acenar
para sua dimensdo de desvelamento e velamento do ser. Esse fato vem ao caso da recordagdo visto que esta
tonalidade afetiva possui como traco constitutivo de sua “ilaténcia” o esquecimento, quer dizer, a retragdo do
pensar em, e sua “laténcia” perfaz o vigor do pensamento, quer dizer, um pensamento meditante que faz e deixa
com que o pensado se revele em seu ser mesmo. Por tal perspectiva, a recordagdo possui uma intima conexdo a
verdade, tomada como desvelamento do seer. Em outro nivel, é salutar atentar para o fato de que tonalidades
afetivas fundamentais possuem sua sede na verdade, uma vez que se realizam como elementos através dos quais
0 seer se desvela.
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Retomando a analise do fragmento heraclitico que diz A natureza ama esconder-se,
metamorfoseia-se na frase de Heidegger “o amor encoberto que ama a origem”
(HEIDEGGER, 2013, p. 108), traduzindo que o esquecimento € um modo especial também da
recordacdo. O “pensar em”, com todo o seu vigor e forca, precisa ser um pensamento da
esséncia e um pensamento essencial. Escreve Heidegger em Recordagéo:

Conhecemos o esquecimento, sobretudo sob a forma de um ‘“ndo mais
pensar em”. Ele ¢ como uma forma de recordagdo. “Esquecer” pode
significar que algo se nos escapa e vai embora, mas também que nds o
deixamos escapar e o perdemos de vista. Esquecer ora é perder, ora é
expulsar, ora é ambos. Se mantemos algo a distancia, quando esquecemos,
entdo facilmente evadimos na direcdo de algo que nos cativa, tal que “nos
esquecemos de nds”. Em todas essas maneiras de esquecer permanece um
comportamento que cumprimos ou a que nos abandonamos, enquanto

esquecermos algo e, com respeito a varias coisas, estamos completamente
esquecidos (HEIDEGGER, 2013, p. 108).

Outrora foi afirmado que a recordagdo ndo € um pensar no passado, todavia é esta
ekstase temporal®® (traduzida pela experiéncia do vigor de ter sido) que a permeia. O pensar
em, considera um ter sido, um passado que ganha poténcia quando se reatualiza e reescreve a
historicidade na singularidade do meditar. A historicidade ganha sua medida prépria ao passo
que traduz um habitar®®, e que, no caso da singularidade do filosofar, este habitar deve ser
exercitado pela tonalidade afetiva da estranheza, sendo esta uma tonalidade afetiva que
conecta 0 seer a uma “primeira ressonancia’, ao residir em um demorar no espantoso, ao ser

estrangeiro na propria patria. O habitar, assim entendido, abre-se para um habitar meditativo.

Como explicitado, esse ndao é um passado como algo que meramente ja foi e ndo mais
sera, que ja decorreu e que por isso se pde na contramdo do presente e do futuro. O tempo néo
é assim estatico. O passado para o qual Heidegger chama a atengdo por meio do pensar
em/recordacdo constitui a cadéncia propria do ser-ai no sentido daquilo que pode vir a
atualizar um presente ja abrindo um futuro*®: “Pensar no vindouro sé é possivel como
recordacdo de um passado que compreendemos como um presente que ainda vige a distancia,

ao contrario de um simples pretérito” (HEIDEGGER, 2013, p. 98). Ja no inicio de

38 Em linhas gerais, a ekstase € a estrutura pormenorizada do tempo que se revela em uma dimensdo especifica
no desenrolar historico do ser-ai.

39 Essa dimensdo do habitar, comum a Heidegger, procura modificar a nogdo de mundo, tal como pode-se ler em
Ser e Tempo, bem como em Os conceitos fundamentais da metafisica. O ser-ai ja ndo estd-no-mundo, porém,
habita um espago que resguarda um horizonte hermenéutico ainda mais vasto. Esse ambito no qual se habita foi
chamado por Heidegger de quadratura.

40 Deve-se notar um deslocamento para a questdo do tempo que passa a ser necessario a fim de considerar a
dimensao histérica que a recordacdo, pela diade meditacdo-esquecimento, passa a configurar.
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Recordacéo Heidegger fez referéncia a essa questdo: “Esta ai uma declaracdo que constata
algo a respeito do tempo?” (HEIDEGGER, 2013, p. 100), e posteriormente asseverou: “O
pensamento do ‘passado’, isto €, daquilo que tem sido e que chegou a ser, ¢ a recordacdo em

sentido préprio” (HEIDEGGER, 2013, p. 110).

Nesse interim, o tempo nomeia a dindmica mesma do ser, fazendo da recordacéo a
concentragdo do passado que permanece patente no presente projetando para o futuro. E,
consequentemente, uma tonalidade afetiva privilegiada que reivindica o nicleo que move as
ekstases temporais: 0 ser, que se traduz como o proprio tempo, apropriando o ente que tem em
jogo a possibilidade de retomar a si mesmo reconfigurando seu existir através de tonalidades
afetivas determinadas, afinando-o & sua esséncia. E necessario que se esteja em certa afecgo
para que se possa compreender o0s acenos dados pelo ser, e a recordacdo € um remetimento a
esses acenos. No habitar oferecido pela recordacdo se pode apreender o ser que se mostra
singularmente. A propria dimensdo de patria remete a um enraizamento, e esse s se mostra

como tal no pensamento do passado.

Dessa maneira, 0 passado que é retomado pelo pensamento em recuo préprio da
tonalidade afetiva fundamental da recordacdo se coloca além do préprio presente, e dispde 0
ser-ai para o seu futuro. Recupera, por conseguinte, uma meditacdo que precisa ser cuidada e
concentrada na lembranca, uma vez que deve inaugurar aquilo que o pensar mesmo sempre €
a cada vez deve visar: a demora tipica da meditacdo que se coloca como meio de acesso
aquilo que se retrai no ser. Por isso é que a recordacdo, como pensar que medita, é 0

manancial proprio do ser-ai singular, sendo isso o0 que a faz um pensamento meditante.

Todavia, o que significa pensar? Procurar compreender esse pensar é se colocar na
necessidade de aprender a pensar, e isso para que se possa permanecer, residir na pergunta. E
a pergunta, consequentemente, um lugar privilegiado no qual mora o pensar. Os problemas
filosoficos ndo se extinguem simplesmente com defini¢cBes conceituais, sistemas complexos
ou ainda sentencas herméticas. Contrariamente a isso, € precisamente quando se concebe e
conceitua, que outras questdes oriundas da interrogacdo do préprio questionador revisitam o

pensar.

Retomando a ruminagdo mencionada por Nietzsche, essa sera o exercicio de estar
constantemente em prontiddo para, impulsionado para um despertar e manter 0 pensar como
morada, como casa do pensador. Essa prontiddo € uma sintonizacdo a vigilia e interesse

cuidadoso e zeloso do pensador. De tal modo exposto, o interesse e atengdo gerados e
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coinaugurados pela tonalidade afetiva fundamental urde um modo de guardar: € uma
prontiddo constante a manutencdo do pensar desperto e acurado da recordagdo, onde tal
fendmeno se notabiliza por ser um modo distinto de pastorear o pensar, que deve ser
resguardado no cerne de um interesse simples e radical que acomete — afinando, abrindo — o
pensador. Com isso, alcanga-se uma primeira aproximacdo da sentenga de Novalis: “A
filosofia é propriamente uma saudade da pétria, um impulso para estar por toda a parte em
casa” (NOVALIS Apud HEIDEGGER, 2006, p. 6 — grifo nosso). O pensar, assim colocado,
acontecera a partir de uma tensdo constante, e por isso deve ser algo que implica
continuamente o estar em prontiddo do pensador, em uma atitude ou postura acolhedora,
desperto para aquilo que o toma, uma vez que toda maneira de ser perpassado por algo advém
de e permanece vigente em uma tonalidade afetiva. Heidegger apenas esboca um olhar para
essa questdo. A questdo colocada por nosso autor cabia, pois, o desdobramento aqui
empreendido; se nosso raciocinio estiver correto e ndo for muito vaidoso — por colocar
palavras na pena de Heidegger —, a hermenéutica bem aplicada ndo é outra coisa sendo seguir

linhas de forca e afirmar o que o interpretado nédo diz.

De tal feita, deve-se despertar para, ou melhor, deixar-se cair em um determinado
modo de ser que torna o ser-ai afinado, e nisso ja se manifesta a tonalidade afetiva como a
maneira pela qual este ente estd. Ndo se inventa uma afec¢do — assim como uma circunstancia
como a que se descreve —, contudo, nela subitamente se cai. Essa queda ndo tem
absolutamente nada a ver com um cair de um estado mais puro e original em outro que nao
tinha o mesmo status, porém, perfaz a constituicdo mais prépria da facticidade, notadamente
marcada pela decadéncia, que se traduzira em uma temporalidade que diz respeito ao passado.
Se se cai em uma tal afinagdo é porque ela se precipita nos gestos e movimentos do horizonte
hermenéutico em que se esta, tornando possivel a instauragdo de determinados aspectos e tons

que englobam um ambiente.

Para aprofundar algumas afirmacges importantes aqui apresentadas, carece-se de
imergir na dindmica do tempo e explicitar a proximidade que ha entre as tonalidades afetivas

e a historia/destino. O que segue € um esforco de equacionar esse problema.



98

2.1.1. O nexo ontoldgico entre tonalidade afetiva, tempo e Histéria

Acima ficou patente a articulacdo, em plano ontoldgico, entre tempo e tonalidade
afetiva. A temporalidade é o horizonte de articulacdo do ser que se expressa, primeiramente,
pela abertura; a abertura sucessivamente se faz constatar pela temporalidade. Logo, toda e
qualquer estrutura que compde esse fendbmeno sera permeada por uma dinamica de tempo
especifica a fim de constituir a totalidade do ser-no-mundo. Isso € o que Heidegger chamou
de ekstase, sendo o tempo aquilo que implica na rearticulacdo das formas pelas quais o ser se
revela. Essa apreciagdo do tempo nédo visa desdobrar as suas mais diferentes estruturas e
modos, mas, examina-lo até onde se faz necessario para se apreender o que € basilar para as
tonalidades afetivas, e ndo, nessa ocasiao, a abertura como um todo. Como estruturas aqui ja
explicitadas, cabe ressaltar a temporalidade da compreensao, da disposicdo e da decadéncia®,

respectivamente.

A compreensdo esclarece o projeto de ser em seu poder-ser e possibilidades, e perfaz a
especificidade de “saber” o quanto o ser-ai de alguma forma esta. Percebe-se que essa
clarividéncia é distinta daquela que a disposicdo possibilita. A disposi¢cdo mostra como se esta
e como se torna. Na compreensdo se tem uma Visao prévia que permite saber como se esta,
um saber que nao é representacional ou teorico, todavia, constitui 0 projeto compreensivo no
qgual o ente em questdo se abre a uma possibilidade existenciaria, articulando os sentidos
manifestos na significancia. Com isso se pretende afirmar que o saber descerrado na
compreensdo € aquele que possibilita que o ser-ai possa se valer dos sentidos abertos pela
manifestacdo do ser nos entes, ndo tendo nada a ver com inteligéncia. A compreensdo remete
0 ser-ai aos sentidos revelados pelo ser em sua diferenca em relagdo ao ente. 1sso € expresso
no vigor existenciario do projeto, cujo esteio é a ekstase do porvir, referente ao futuro, uma
vez que o poder-ser instalado no compreender inaugura uma dimensdo de vir-a-si, de
retomada singularmente de si, ja que o porvir instaura um modo determinado de exercitar o

ser do possivel, descerrando um lancgar-se no poder-ser.

Porvir ndo é somente uma substituicdo de um dos termos classicos que marcam o

tempo; ndo se trata de uma troca estilistica da palavra futuro. O povir ndo tem nenhuma

41 Mais uma vez, deixaremos de fora desta analise o discurso — fala, linguagem. Este fendmeno tomara um vulto
gigantesco na filosofia de Heidegger, e explicita-lo, ainda que sucintamente, levaria um esforco tal que desviaria,
necessariamente, 0 exame aqui em curso. Essa atitude de evitar aprofundar o tema da linguagem neste trabalho
ndo se da porque a linguagem seria uma forma de abertura menor ou maior. Trata-se daquilo a que o filésofo se
dedicou com grande énfase, ap6s 1930, até o final de sua producdo filoséfica. Para ser minimamente honesto
com o problema (é a proposta aqui em execucdo), preferiu-se ndo aborda-lo nessa circunstancia.
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relacdo com algo vazio que se aguarda ou espera, ndo € um agora que ainda ndo chegou, mas
que vai se aproximar. Ndo ¢ ainda um “ndo real”. Porvir indica um modo no qual o ser-ai se
abre a um poder-ser e vir-a-si determinado, préprio. A compreensdo faz do ente em questdo
porvindouro, j& que estd previamente projetado na possibilidade de se conquistar
autenticamente. Esse vir-a-si significa ininterruptamente estar por vir, porém, nunca isolado e

desconectado de outras ekstases, ndo sendo, portanto, um futuro vazio.

No cotidiano, o ser-ai esta no porvir de forma impropria, uma vez que ele ndo decide,
singularmente, por seu ser, visto que deve ser considerado o predominio do impessoal e da
decadéncia. A questdo € que, aberto, esse ente compreende o mundo que é 0 seu mediante
uma tonalidade afetiva, ou seja, continuamente disposto: toda disposicdo é compreensiva;
todo compreender disposto, por seu turno, € decadente. Por isso que, procurando reposicionar
o0 lugar e os modos de ser desse ente, 0 porvir é resguardado em relacdo a antecipacdo em
sentido proprio*? — até porque a decadéncia, como outra estrutura fundamental da abertura,
possui uma temporalidade particular. A antecipacéo, a titulo de esclarecimento, € a forma na
qual se faz necessario tomar as possibilidades de ser como efetivamente possiveis, sendo,
cada uma, um modo de estar aberto para o poder-ser auténtico, como que “trazendo para
perto” certo possivel, isto ¢, estando, singular e resolutamente, em uma translicida

proximidade do possivel*.

E ocupando-se que o ser-ai vem-a-si. Ora, no é a temporalidade que vai determinar as
formas de ocupacdo desse ente, porém, através dessas formas de se ocupar, pode acontecer de
ganhar-se em sua singularidade, uma vez que aguarda, quer dizer, concentra-se, espera e
recolhe-se nas formas de exercicio e empenho em relacdo aquilo com que se ocupa. E
impessoalmente aguardando, que o ser-ai cria expectativas. A espera, 0 horizonte aberto pelo
aguardar, € uma maneira do porvir se temporalizar no antecipar, explicitado acima, em

sentido auténtico. E mais como um aguardar as possibilidades de ser propriamente.

Em contrapartida, o antecipar se atualiza segundo uma deciséo que abre uma situacao,
que definitivamente esta fechada para o impessoal, de maneira a reconsiderar a dispersao

decadente nas ocupagdes. Por hora, cabe entender essa decisdo como a propriedade do ser-ai

42 Anteriormente foi observado que a impropriedade e propriedade sdo formas de exercicio da existéncia que
igual e originariamente perfazem o ser-ai. Ndo ha nenhuma indicacdo moral no uso desses termos; apenas uma
referéncia s formas de ser e estar no mundo.

43 N4o se deve perder de vista a interpretacdo dada a possibilidade no primeiro capitulo deste trabalho (Cf. 1.2.,
precisamente nas paginas 29-31).
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articulado mediante um projeto de afinar-se afetivamente para si mesmo, possibilitando a
singularidade ao passo que abre claramente o nexo finitude-temporalidade. A decisdo se
refere a dindmica temporal de ruptura com a existéncia imprépria e decadente que arrasta o
ser-ai para a conquista de si como o ente que é. A referida atualidade, ekstase relativa ao
presente, sendo propria, é traduzida como instante, e se mantém atrelada ao porvir e ao vigor

de ter sido, ekstase esta que diz respeito ao passado.

Para definir-se autenticamente, o ser-ai precisa assumir seu estar-lancado, o que
remete esse ente para um jeito que diz respeito aquilo que ele sempre ja foi. Estar resoluto
nessa assuncdo significa admitir o mundo no qual se estd autenticamente, com sua
impropriedade e propriedade. Apenas assim se assume o estar-langcado, ja que este, por ndo
ser um ente, ndo pode ser deliberadamente escolhido pelo ser-ai como aquilo que ird ocupar-
se dele. Assume-se 0 mesmo ao ser isso que sempre ja se foi: tal assuncdo ndo ¢é “tirar um
coelho da cartola”, ou fazer algo de extraordinario; é assumir autenticamente o estar-lancado,
fundamentalmente, quer dizer: ser o seu ter sido. O ser-ai somente pode vir-a-si quando a

ekstase do ter sido esta vigorando, visto que apenas assim se projeta para o porvir.

Ao antecipar as possibilidades de ser, o ser-ai é seu ter sido porvindouramente. N&o
obstante, apenas se assume o estar-langado imerso na relacdo junto aos entes a mdo em uma
atualizacdo determinada. Ora, a decisdo apenas pode ser um fendmeno tdo singular quando
estd em atualidade, sendo essa a ekstase que diz respeito ao presente. A totalidade desse
fendmeno exprime a temporalidade originaria do ser-ai: ora, no porvir, o ser-ai pode vir-a-si
autenticamente, ja que a decisdo sempre atualiza uma situacdo determinada. O vigor de ter
sido aparece a partir do porvir, deixando o vir-a-si atualizar-se. “Chamamos de temporalidade
este fendmeno unificador do porvir que atualiza o vigor de ter sido” (HEIDEGGER, 2008c,
pp. 410-411), como escrito em Ser e Tempo. E somente como temporalidade que o ser-ai pode

vir a se conquistar em sua singularidade.

No bojo desse acontecimento e desdobramento do ser como tempo, essencialmente
ocorre um ser-ai decidido* que se mantém na possibilidade e nas situacdes que vém ao
encontro na cotidianidade. Enquanto atualidade propria, logo, uma ekstase particular, o
instante ndo pode se confundir com nada de impréprio. Todo presente atualiza; porém, nem

toda atualidade, quando se refere a um presente improprio, instaura um instante: a atualizagéo

4 A decisdo é a condicdo em se compreender singularmente de modo a ter a capacidade de resignificar
autenticamente a finitude.
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(ou presentificacdo) é sempre sem instante e decisdo. Isso porque a atualizacdo somente se
esclarece na decadéncia no mundo das ocupacfes, no impessoalmente si mesmo. O instante,
enquanto ekstase estritamente propria que caracteriza a atualidade e singularidade, traduz a
decisdao compreendida ativamente, ja que abre e manifesta uma situagdo auténtica. “O instante
traz a existéncia para a situagdo, abrindo o ‘pre’ [o “ai”’] em sua propriedade” (HEIDEGGER,
2008c, p. 434). O instante arrasta o ser-ai decidido e mantido na decisdo antecipando o porvir.
Contudo, o instante ndo vem a ser uma cisdo entre o vigor de ter sido (passado) e 0 porvir

(futuro), entretanto, traz em seu bojo uma relagdo intrincada entre essas ekstases.

O instante consiste numa contraposicdo em relacdo ao aguardar, visto que é o
resguardo na atualidade da temporalidade prépria, sendo, consequentemente, o presentificar.
Por ser uma ekstase que se revela somente no horizonte da autenticidade, o instante se
mantém notadamente no ambito da decisdo, no modo em que as possibilidades de ocupacédo
s6 vém a lume em uma situacdo, e, como ja afirmado, “a situagdo permanece essencialmente
fechada para o impessoal” (HEIDEGGER, 2008c, p. 382). A situacdo ndo ¢ o ato ou mero
efeito de situar, um estado de coisas ou ocorréncia, circunstancias e acasos, porém, traz a baila
uma postura existencial que se abre somente no desenrolar da deciséo e do instante. Dessa
maneira, a situacdo aponta para uma certa posigéo, estar em condi¢des de, como abertura, que
conjunta tanto tempo quanto espacialidade, espaco esse que se articula estritamente a partir da

abertura.

O compreender impréprio é um aguardar atualizante, cuja ekstase é encaminhada pelo
vigor de ter sido, e ndo pela atualidade. Ndo obstante, ao passo que a compreensdo impropria
projeta um poder-ser nas ocupacdes, acaba por se temporalizar na atualizacdo. Contrario a
esse modo de ser, 0 vir-a-si da decisdo consiste num auténtico voltar-se sobre si mesmo,
lancado em sua singularidade, mas, nesse lancar-se constante no poder-ser, é preciso que 0

ser-ai se perca esquecido no exercicio de sua impessoalidade cotidiana.

O esquecimento, como aqui se pretende esclarecer, ndo pode ser observado como um
nada negativo ou falta de recordacéo, nao se confundindo com o esquecimento que completa a
tonalidade afetiva fundamental da recordagdo. Esse fendmeno é um modo de ser proprio no
qual se esta no vigor de ter sido, que perfaz uma retracdo dessa ekstase, fechada para si
mesma, sendo um carater positivo da temporalidade. O esquecimento se refere (ao ser um
traco do vigor de ter sido imprdprio) ao estar-langado, ja que esclarece um jeito determinante
de ser no mundo de forma inauténtica. Escreve Heidegger no § 68 de Ser e Tempo, cujo titulo

é A temporalidade da abertura em geral: “(...) o esquecimento ¢ o sentido temporal do modo
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de ser em que, numa primeira aproximacao e na maior parte das vezes, eu, tendo sido, sou”
(HEIDEGGER, 2008c, p. 425). Deve-se perceber que esse esquecimento ndo tem nada a ver
com o esquecimento da recordacéo, associado a dimensdo da verdade. A propria recordacao
SO é possivel tomando como pressuposto 0 esquecimento, e ndo o contrario: 0 vigor de ter
sido abre o ser-ai perdido nas ocupagdes, e assim pode recordar. E crucial assinalar que tais
tonalidades afetivas vém a lume a partir das formas mais hodiernas e segundo 0s
acontecimentos aparentemente mais despercebidos, uma vez que sintonizam o ente em
questdo ao seu mundo, 0 que, de alguma maneira, reduz qualquer mal-entendido ao se supor
que existe uma oposicao inconciliavel entre autenticidade e inautenticidade: esses fenémenos

sdo lados distintos da mesma moeda.

Foi afirmado acima que a compreensdo sempre ocorre disposta. “O compreender
nunca se da solto no ar, mas estd sempre numa disposi¢do” (HEIDEGGER, 2008c, p. 425).
Sabe-se que as afinacdes tipicas das tonalidades afetivas abrem e fecham originariamente o
ser-ai, dispondo-o frente ao seu estar-lancado de modo que esse ente ndo reconhece essa
forma de estar. Isso descerra ainda mais decisivamente sua forma de ser e estar, 0 que
significa que, assim permanecendo, esse ente continuamente estd enviesado de algum modo.
A disposigéo estrutura-se a partir de seu estar-lancado e as afec¢bes manifestam, de forma
imediata, o jeito no qual se estd jogado no mundo. A partir disso, percebe-se que a disposi¢ao

e as tonalidades afetivas acontecem temporalmente de uma maneira bastante particular.

As tonalidades afetivas concretizam aberturas ao afinarem e desafinarem* o ser-ai.
Elas colocam esse ente diante de seu estar-lancado, auténtica ou inautenticamente, a partir da
ekstase que guia o passado, qual seja, o vigor de ter sido. O estar-lancado néo cria o vigor de
ter sido, no entanto, é a ekstase que, de forma especial, permite esse ente se abrir disposto.
Enquanto a compreensdo se temporaliza primeiramente pelo porvir, a disposicao se articula
temporalmente por meio do vigor de ter sido, uma vez que resguarda um importante lago com
0 estar-lancado que ocorre quando um mundo, de antemdo, se revela em uma dada

circunstancia.

A disposicdo se conecta ao estar-langado, uma vez que nessa condicdo ela harmoniza o

ser-ai em alguma abertura. Por isso que, ontologicamente, a disposi¢cdo é um suporte de

4 Entendendo por isso apenas outra maneira de afinagdo. Desafinar ndo seria outra coisa sendo um
acontecimento determinado de enviesar ou interessar distinto da forma na qual ja se estava, 0 que inaugura um
modo de, outra vez, abrir o ser-ai mediante afetos ha pouco velados. Consequentemente, ndo diz respeito a uma
possivel ndo afinacdo, ja que isso somente seria possivel na possibilidade extrema da morte.
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realidade, visto que desvela um horizonte ao ser-ai, e, de imediato, onticamente, a tonalidade
afetiva instala um jeito de se estar. Nesse sentido, a tonalidade afetiva, ao se efetivar
essencialmente junto ao estar-lancado, da génese a algo que determina, a partir de um vigor de
ter sido, um ser-ai que se atualiza afetivamente. “O humor [Stimmung] representa 0 modo em
que sempre eu sou primariamente o ente-lancado” (HEIDEGGER, 2008c, p. 426), ja
comentava Heidegger no tratado de 1927. No entanto, por qual razdo parece que a tonalidade

afetiva parte do vigor de ter sido?

A possibilidade de estar dessa ou daquela maneira ocorre quando o ser-ai se coloca
diante de si mesmo. Entretanto, esse recolocar-se frente a si tem reflexos dos mais diversos.
Em termos da cotidianidade, esta dimensdo passa despercebida se considerarmos as
articulacGes particulares que a cotidianidade possui. Nos afazeres hodiernos, quer na lida
junto as coisas e realizando-se junto aos outros, o ser-ai em virtude de si ndo percebe o que se
faz, j& que a impessoalidade é dirigida por meio de uma decadéncia que resguarda uma
conexdo junto as ac¢Bes hodiernas. Disposicdes e afec¢bes sdo, por outro lado, desligadas das
praxis ao ponto de cotidianamente o ser-ai acabar ndo atentando para elas. Colocar-se diante
de si impessoalmente, que significa pré-compreender a si mesmo no seio do mundo familiar e
comum que é o seu, com suas referéncias e sentidos, se d& ao passo que meramente se age.
Ora, orientamo-nos em um mundo sedimentado de sentidos, onde o vigor de ter sido ja se faz
presente na forma pela qual se determinam as possibilidades — essas se apresentam
determinadas em sua grande maioria, haja vista 0 imperativo da sedimentacdo do mundo.

Colocar-se diante de si é guiar-se, consequentemente, pelo passado.

Pelo exposto, afirmou-se que estar disposto diante de si ndo cria o vigor de ter sido;
apesar disso, o existir € dirigido por ele. E é pelo vigor de ter sido que o estar-lancado
acontece: cada ser-ai é jogado no mundo que € 0 seu, e existe como si mesmo a partir de um
horizonte remissivo que se mostra ordinario. O fato de, mediante atmosferas descerradas, as
tonalidades afetivas alterarem sem deixar rastro é a confirmacgdo de que a disposicdo se guia
primeiramente pelo vigor de ter sido. Ndo obstante, a tonalidade afetiva, com suas respectivas
particularidades, liga-se ao povir e a atualidade, pois apresenta como o ser-ai esta (0 que pode
traduzir o instante, se auténtico, traco ekstatico da atualidade) e se torna (0 que remete ao
aguardar, determinagdo temporal do porvir), o que, como se afirmou, certifica o predominio
da ekstase que reivindica o passado. Isso ndo quer dizer que na temporalidade originaria se
adota a ordem trivial do tempo vulgar de passado-presente-futuro. O vigor de ter sido somente

se atualiza no povir, ekstase fundamental para Heidegger, porque indica o projeto de ser, s
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vem a lume através de seu atualizar; a atualidade s6 pode ser como nexo de acontecimento do

vigor de sido aberto e do povir. Esclarece Heidegger:

O compreender funda-se, primariamente, no povir (antecipar e aguardar). A
disposicdo temporaliza-se, primariamente, no vigor de ter sido (retomada e
esquecimento). A decadéncia enraiza-se, primaria e temporalmente, na
atualidade (atualizacdo e instante). Nao obstante, a compreensdo é sempre
atualidade “do vigor de ter sido”. Nao obstante, a disposi¢ao se temporaliza
num porvir “atualizante”. Nao obstante, a atualidade “surge” ou se sustenta
num porvir do vigor de ter sido. Assim, fica claro que: a temporalidade se
temporaliza totalmente em cada ekstase, ou seja, a totalidade do todo
estrutural de existéncia, facticidade e decadéncia funda-se na unidade
ekstatica de cada temporalidade (HEIDEGGER, 2008c, p. 437).

Pelo exposto, as tonalidades afetivas possuem um carater elementar e fatico de
recolocacdo em, como escrito no texto, de retomada, haja vista que reinaugura jeitos de ser
gue apenas sdo possiveis tendo por base a temporalidade. O porvir e a atualidade nas
tonalidades afetivas ganham um acento particular. “Humor [Stimmung] temporaliza-se, ou
seja, a sua ekstase especifica pertence a um porvir e a uma atualidade, mas de tal forma que o
vigor de ter sido modifica as ekstases igualmente originarias” (HEIDEGGER, 2008c, p. 426).

As tonalidades afetivas se temporalizam a partir de um porvir que se atualiza. 1sso
ocorre ao considerar a temporalidade como fenémeno ekstatico total, e ndo visto mediante
suas partes aparentemente independentes entre si. Ao passo que o vigor de ter sido possibilita
0 estar-lancado, este é realizado em uma instancia de mundo aberta, o que instaura uma
atualidade especifica e um porvir a acontecer. As tonalidades afetivas conseguem
originariamente delimitar o existir do ser-ai como ekstase: um existir pontual, em que futuro,
passado e presente, melhor, porvir, vigor de ter sido e atualidade se relacionam resguardando
0 acontecimento da totalidade do existir. Dessa maneira, as formas de afec¢Ges possuem uma
tal envergadura que guardam um elo ao existir fatico, bem como traduz perfeitamente o ser se
mostrando efetivamente como tempo. Ser é tempo, e as tonalidades afetivas deixam

claramente isso transparecer.

A decadéncia, por seu turno, fendmeno orientado pelo falatorio, curiosidade e
ambiguidade, explicitado em sua totalidade no primeiro capitulo desta tese, é guiado
primeiramente pela ekstase da atualidade. Para esclarecer a temporalidade que lhe é

particular, valer-se-a apenas da curiosidade como exemplo.

Deve-se recordar que a curiosidade se refere a um poder-ver, uma “visdo” nao
restringida a capacidade fisica ou organica do corpo humano bioldgico. Enquanto ser-no-
mundo, a corporeidade do ser-ai € adquirida quando situado no bojo de um mundo que vem
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ao encontro por meio de referéncias e conjunturas. Estas acontecem em seu interior através de
entes que estdo ai imersos, dos quais alguns possuem caracteres de serem simplesmente
dados, os entes a mdo e a vista, e outros ndo. Isso que vem ao encontro ganha sua
temporalidade na atualidade, uma vez que possibilita uma dindmica na qual o ente
simplesmente dado adquire uma dimensdo corporal junto a uma atualizacdo determinada.
Essa ndo é uma atualizacéo a fim de compreendé-lo, porém, diz respeito ao fato simples de

ver, do ver concupiscente que guia a curiosidade.

Deve-se esclarecer, pelo que foi dito, que a curiosidade se situa ekstaticamente na
atualidade e no porvir, ja que o “querer ver” abre continuamente uma novidade em que o ser-
ai estd notadamente avido em percebé-lo. Ora, a dindmica da possibilitacdo tipica da
curiosidade acena, ndo obstante, para um ndo-visto, que procura escapar do aguardar: no
apetite em ver, o ser-ai afoito pela curiosidade ndo quer ser acossado pela espera. Por isso
mesmo a curiosidade acontece na esteira do porvindouro, embora ndo goste de aguardar a

possibilidade: o que a curiosidade promove ¢ a “cobiga da possibilidade como algo real”
(HEIDEGGER, 2008c, p. 434).

Assim sendo, a atualizacao da curiosidade possui pouco vigor e ndo lhe confere bases,
ja que busca fugir do aguardar que ancora a atualidade inauténtica. Mais que um aguardar, a
curiosidade em sua propria temporalizacdo € problematica pelo fato de estar em um tempo e,
simultaneamente, estar afoita para outra, 0 que descerra uma dimensdo de ndo-aguardar, de
ndo se demorar junto aquilo que se revela. Essa € uma atualizagdo que surge sem nexo com a
Coisa, uma vez que ao se Ver uma ja se assenta na avidez de ver outra coisa. Por conseguinte,
na atualizacdo, ressurge o aguardar, o que atribui um carater de dispersao em que 0 ser-ai
curioso se coloca no interior das circunstancias que transitam em horizontes diferentes da

ordem do ver.

O fato de ndo aguardar mostra um desamparo no ser-ai, e assim desamparado, esse
ente distancia-se cada vez mais do instante. Isso porque a medida que desamparado, o ente em
questdo aparentemente se desconecta da espacializacdo propria do mundo, permanecendo em
parte alguma. Salienta-se que o instante instaura a situacéo, e que na temporalidade originaria
se descerra a possibilidade de singularizar. Nessa atualidade impropria, o ser-ai foge de
qualquer forma de determinac&o, visto que se funda em um esquecimento daquilo que antes se
manifestou. O esquecimento ndo € consequéncia da curiosidade: €, antes, sua condicao

ontologica.
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Nessa temporalizacdo inauténtica aparecem os caracteres proprios da decadéncia, a
saber, a tentacdo, a tranquilizacéo, a alienacéo e o aprisionamento. E importante precisar que
aguardando e esquecendo, o ser-ai estd resguardado em uma temporalizacdo que €
fundamental em todo o existir. Apesar disso esse ente se compreende, embora alienado e
aprisionado ao ver e & novidade, a parte de uma possibilidade de singularizacdo. Por estar
cotidianamente na disposicdo de ver, a curiosidade tranquiliza mais uma vez esse ente,
tentando-o novamente a se desconectar do poder-ser proprio. Ainda que possa ver “tudo”, a
curiosidade sempre inventa algo de novo, porquanto o ser-ai, impessoalmente, ndo se prende a
seu estar-langado autenticamente. Assim se conclui um dado que nesse momento parece

evidente: somente o ser-ai é temporal.

A temporalidade oferece uma unidade a existéncia. Esta se constitui como uma
articulacdo entre os diferentes modos de ser, em especial quando se considera a totalidade da
existéncia fatica do ser-ai. O tempo aponta para o transcurso das diferentes dimensGes
ekstaticas do existir, esclarecendo como que este ente € transcendente por exceléncia. A
transcendéncia quanto a temporalidade diz respeito as ekstases que urdem e forjam o poder-
ser, lancando o ser-ai para o porvir que atualiza, como afirmado acima, o vigor de ter sido.
Ainda que o porvir seja a ekstase fundamental nessa estrutura — é aquele que inaugura o
possivel —, isso ndo significa que as demais sejam menores. O proprio Heidegger, quanto a

atualidade, delimitou a envergadura do instante, como atualidade propria.

Na unidade aberta pela temporalidade originaria, e pelo vigor de ter sido, em
particular, depara-se com o acontecer especifico do ser-ai que se da desde seu nascimento até
sua morte. Acontecer, nessa ocasido, € o transcurso daquilo que no desenrolar do existir fatico
marca a extensao da existéncia — uma extensao que é temporal, porém, que igualmente forja o
estar-lancado, e identifica-se a historicidade. Foi considerado h& pouco que o estar-lancado,
articulado na disposicdo, € originado no vigor de ter sido. O que essa ekstase edifica é um
acontecer como Histdria, melhor, como historicidade: o acontecer do transcurso que define a

existéncia singular de cada ser-ai.

Nessa pesquisa, ndo interessa o estudo da histéria como ciéncia que se detém ao
exame de fatos passados. Quando se pensa em historico o que se tem em vista, de maneira
geral, € um termo polissémico. A histdria ndo pode possuir somente um sentido de realidade
historica que se vale de uma dimensdo temporal linear, bem como ndo ha sentido em se
meditar a historia a partir de uma referéncia ao passado, como um ser simplesmente dado, um

passado estatico que possui (ou ndo) um efeito no presente, ou ainda enquanto um conjunto de
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circunstancias e acontecimentos factuais que influenciam, de alguma maneira, o presente e 0
futuro. N&do vem ao caso nessa andlise entender o histérico como aquilo que € deixado a
tradicdo, que pode se dar no tempo, como oposicao a natureza, como aquilo que ocorre em um
sentido de destino, entendido enquanto um fato previamente determinado em sua totalidade.
Isso sempre tem em vista “o homem como ‘sujeito’ dos acontecimentos” (HEIDEGGER,
2008c, p. 471), que controla o tempo e 0s eventos e que a partir de sua intencionalidade

confere o transcurso da historia.

O que todos esses significados onticos da historia revelam é o ser-ai como um ser
simplesmente dado que entra na histéria — que é igualmente algo dado. O que Heidegger
observa € gque esses sentidos da historia ndo estdo equivocados — sendo por isso que resguarda
o0 vocabulo Historie para representar esse entendimento —, mas nao sdo oriundos do homem.
O que se procura com a Historia, contudo, Geschichte, é a dimensdo do transcurso do existir
que se funda ontologicamente no tempo, conferindo a essa expressao um sentido de traduzir a
historia do ser no seio da existencialidade do ser-ai: “somete porque a presenca [Dasein] &,
em seu ser, histérica € que circunstancias, dados e envios se tornam ontologicamente
possiveis?” (HEIDEGGER, 2008c, p. 471), pergunta o filosofo no § 73 de Ser e Tempo.

Na configuracdo esbocada acima, o ser-ai nunca se identifica a um passado, visto que
jamais pode ser um ente simplesmente dado. Esse é radical e intransferivelmente lancado em
seu vir-a-si, proprio ou impréprio, de maneira que se enraiza de tal forma no mundo a ponto
de ndo haver mais distincdes entre eles. Nesse interim, o constructo ser-no-mundo articula-se
a partir de sua finitude que se liga diretamente a dinamica de ser. Ser o ai significa estar na
afinacdo desviante de si para o seio do mundo que é (o seu), guiado primeiramente pelo
impessoal, ou de maneira a desempenhar uma possibilidade de ser si mesmo propriamente.
Sendo singularmente, o ser-ai se harmoniza as possibilidades que se apresentam a tradicao ou
heranga que acometem o mundo sedimentado que é o seu. Isso abre a historicidade, e esta
desenrola-se como destino, que deve ser entendido como o acontecer originario estruturado na
decisdo que abre uma possibilidade para si que é tanto herdada, como escolhida. O destino
acontece como historicidade. Assinala Heidegger:

A presenca [Dasein] sé pode, portanto, sofrer golpes do destino porque, no
fundo do seu ser, ela é destino, entendido nesse sentido. Existindo na deciséo
gue para si se transmite num destino, a presenca, enquanto ser-no-mundo, é e
esta aberta para “vir ao encontro” de circunstancias “favoraveis” e para o

pavor dos acasos. Nao é pelo choque de circunstancias e dados que emerge
um destino. Ainda mais do que quem escolheu, também o indeciso &
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enredado pelas circunstincias ¢ dados, embora eu possa nao “ter” um destino
(HEIDEGGER, 2008c, p. 476).

A historicidade deve ser tomada como destino, que se configura no espaco existencial
proprio a cada ser-ai de maneira a delimitar seus jeitos e envios, isto é, aberturas, afetos,
afinagcbes. Consequentemente, a historicidade é construida em cada desenrolar de,
experiéncias, projetos situacfes — tal como explicitado acima. A historicidade deve perfazer
um habitar, visto que a Histdria como transfiguracdo do tempo no vigor de ter sido, que
delimita os meandros e jeitos singulares de decidir-se no povir, abre modos de conformacodes
muito especificas de entrar ou abrir-se para atmosferas singulares. Isso explica o que
anteriormente se procurou afirmar quando foi escrito que a “historicidade ganha sua medida

propria ao passo que traduz um habitar”.

Salienta-se que habitar, como antes apontado, tinha a mesma raiz etimoldgica de
construir, buan. O que se constroi para ser habitado é algo edificado, ndo por alvenaria,
argamassa ou vergalhdo, porém, com aberturas que urdem a cada vez um mundo como espaco
ontoldgico e afetivo ao qual se desenrola um existir. Por sua vez, foi afirmado acima quando
se meditava acerca da recordagdo enquanto uma tonalidade afetiva fundamental que “pensar o
sentido é enviesar no destino mesmo desse ente”. O que isso procurava indicar € que ndo ha
pensar, como o filosofico, por exemplo, sem o afinar de um destino historial, sem 0s
desdobramentos do ser no tempo, que traduz as ekstases determinantes que transfiguram e
delineiam um corpo ou corporeidade, uma espacialidade, uma conformacdo, uma ipseidade.
Conforma-se a, quer dizer, interessa-se pelo que o destino ja sedimentou como historicidade
por meio de tonalidades afetivas. Assim, corrobora-se com um posicionamento igualmente ja

defendido nessa investigacdo: primeiramente se sente 0 mundo, ndo o compreende.

Como elementos igualmente originarios que estruturam a abertura, compreensao e
disposicdo se posicionam pareadas, uma vez que sdo igualmente fundamentais. Todavia, a
compreensdo, se embasada em um projeto no poder-ser que remete o ser-ai a um mundo
sedimentado de sentidos s6 pode acontecer se, antes, estiver afinada, interessada — isso na
grande maioria das vezes, haja visto o impessoal decadente. O projeto ndo é deslocado da
revelacdo do ser. Pelo contrério: projeta-se em sua abertura, ou seja, na afinacdo manifestada
pelo ser. O que aqui se defende é que o ser somente se da quando, de antemao, o ser-ai se
deixa conduzir por sua abertura: no e pelo aberto, o ser interpela o ser-ai afinado.
Simultaneamente, ainda que acontega ja sintonizado, ele compreende, isto €, projeta-se: o

poder-ser acontece no interior de um espaco afinado historicamente. A recordacdo, por
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exemplo, estd fundada no habitar, que, por sua vez, como aquilo que é tecido, construido, vem

a lume na historicidade.

A historicidade € o transcurso mesmo do existir fatico do ser-ai que se projeta no
acontecimento do porvir que instaura a atualidade pelo vigor de ter sido. Ela s6 pode ser
efetivada através de experiéncias de envios e conformac@es singulares, decididas, resolutas,
isto e, afinacdes e harmonizacgdes auténticas. A Historia, enquanto traducdo do desvelamento
epocal do ser, determina originariamente as tonalidades afetivas. A tonalidade afetiva
fundamental da recordacdo é aquela que melhor esclarece esse fendmeno. Sé se habita
segundo a tbnica da historicidade, sobretudo porque essa sé acontece afinadoramente. Logo,

sO ha habitar se se esta afinado singular e historicamente.

2.2. Abrindo a sentenca de Novalis: 0 impulso

Novalis escreve que a filosofia ¢ “impulso para estar por toda a parte em casa”. Do que
se trata esse impulso? Impulso é tudo aquilo que impele, que dinamiza e movimenta o
impulsionado. Logo, é algo que se procura, se busca e por isso mesmo projeta, joga.
Tratando-se de um impulso para a casa — “impulso para estar por toda a parte em casa” —, e
esta, quando referida ao pensador, diz respeito ao pensar mesmo. Um tal impulso torna-se
uma prontiddo e afinacdo que gera e conduz uma decisiva intensificacdo de. Essa prontiddo
que é afinacdo, também ¢é apresentada como interesse por Heidegger em Que significa
pensar? — conjunto de conferéncias proferidas no semestre de inverno de 1951/52 (Cf.
HEIDEGGER, 2005, p. 127).

Estar afinado, que é estar na prontiddo para, na postura acolhedora de, € isso também
interesse, estar interessado. Este interesse ao qual o filosofo se refere nada tem a ver com
proveito, utilidade, conveniéncia, vantagem, sentidos esses que usualmente sdo empregados
guando nos valemos dessa palavra. Interesse é muito mais estar entre as coisas tomado por
uma tonalidade afetiva e, nesse “entre”, permanecer, estar ai acolhido (Cf. HEIDEGGER,
2005, p. 127). Inter-esse é uma palavra composta de intro-, que em sua proveniéncia latina
significava dentro, e pelo participio passado latino de ser, -esse (Cf. CARNEIRO LEAO In:
HEIDEGGER, 1969, p. 10), o que definitivamente corrobora a delimitacdo de que a
tonalidade afetiva é a prontiddo para e afinacdo em relacdo aquilo que interessa, isto €, em
relacdo ao que toma e envolve o ser-ai e nele permanece, conferindo-lhe base, raiz, casa. O

que permanece € interessado, e nisso ha uma determinada atencdo para aquilo que o toca e
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desperta seu interesse. O interesse ndo é algo que a consciéncia clara e distintamente apreende
como coisa & mao para um sujeito. Todavia, de maneira sbita, o interesse revela uma afeicéo,
que, segundo a mesma logica, nada possui de sentimentalismo ou emocdo, mas é orientado
por uma harmonizacdo, um clima, ou como escrito por Gilvan Fogel em Que é filosofia? —
filosofia como exercicio de finitude:
(...) uma afeccéo que atravessa, perpassa, afei¢oa e, assim, afina, determina,
quer dizer, da o tom, a entonacdo e, por isso e nisso, o teor, a textura, a

consisténcia, em dando o ritmo, a cadéncia e a fluéncia de um modo de ser,
gue é percurso, um caminho e uma caminhada (FOGEL, 2009, p. 36).

Esta caminhada da qual fala Fogel é precisamente o que se deve realizar para que se
aprenda a pensar, melhor, para que se aprenda a despertar uma tonalidade afetiva fundamental
para o filosofar (Cf. HEIDEGGER, 2006, § 16). Em uma répida comparac&o, seria algo, por
exemplo, como aprender a pedalar: sé se aprende fazendo, visto que ndo adianta uma unica
aula de pedalada ou de uso de uma bicicleta se o individuo tem medo de se precipitar e lancar-
se em pedalar. Para concretizar a experiéncia de se aprender a pensar ndo ha bulas e
receituarios, mas um por-se a obra, colocando-se na tarefa de despertar uma tonalidade
afetiva fundamental para o pensar: “temos de nos por a caminho” (Cf. HEIDEGGER, 2005, p.
130).

Para isso, no ser-ai existe a possibilidade dessa empreitada, desse por-se a caminho de
pensar, embora nem todos se coloquem nessa disposicao. Esta tonalidade afetiva fundamental
gue coincide com o pensar s6 pode vir a lume por um salto. Nesse salto, nessa prontidao para
e acolhimento tipico de uma postura ou atitude, gera-se certa transposicao, como € possivel
ler em Os conceitos fundamentais da metafisica, que arrasta o pensador para um lugar,
encontrando sua “casa”, sua morada e habitar. Nem todos s80 capazes dessa tarefa porque o
elemento que deve ser pensado desvia-se do ser-ai, subtraindo-se, recolhendo-se, ocultando-se
dele. O salto ainda se refere a uma profunda ruptura no que tange a confianca em certezas e
valores sedimentados pela tradicdo. Por isso mesmo, essa tonalidade afetiva que deve ser
despertada para o pensar precisa afinar o pensador em relagdo a constante procura por destruir

0s pressupostos que outrora delimitavam o proprio ato de pensar.

Heidegger caracteriza certa subtracdo (ocultacdo do ser) que viria a ser a propria
diferenca original entre ser e ente (seer), que em sua perspectiva se tornaria temporalmente o
mais presente e obnubilaria tudo aquilo que toca o ser-ai na mundanidade cotidiana. Para o

filésofo, a subtracdo arrasta o ser-ai para um lugar, “mesmo que de imediato e finalmente o
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notemos ou ndo*® (HEIDEGGER, 2005, p. 131). E o que se subtrai é 0 mais grave, a questo
mais nobre a ser pensada, a saber, o fato de o ente ser, aquilo que da o que pensar: 0
acontecimento do ser, visto que “subtragdo ¢ acontecimento” (HEIDEGGER, 2005, p. 131),
Ereignis*’. E pelo ocultamento do ser que o ser-ai acaba se valendo do ente, e esta forma na
qual o ser-ai forja seu mundo a partir do aparecimento do ser no ente, identificamos com a
dimensdo da prontiddo para, primeiro cardter estrutural das tonalidades afetivas

fundamentais.

A casa, por seu turno, ndo alude, como ja explicitado acima, as construcbes de
alvenaria ou qualquer outro tipo; ndo é nenhuma edificacdo destinada a moradia, uma vivenda
com mdveis, conforto, etc. A “casa” é o fruto dessa prontiddo instaurada por uma tonalidade
afetiva fundamental. Como prontiddo, o impulso ganha a configuracdo daquilo que “ndo
tarda, de ligeiro, de imediato” (Cf. CUNHA, 2010, p. 525). O impulso é 0 que ndo tarda,
visto que acontece no espaco entre ser-ai e a totalidade dos demais entes enquanto tais. Ndo
tarda e possui um dinamismo proprio de imediatez e subtaneidade porque tende a estar ou
voltar “para casa”, isto ¢, procura prontamente estar no espa¢o que € mais familiar, mais
intimo, mais vital. O impulso é a prontiddo para o mais vital. E a prontiddo para deve
obedecer ao impulso vital, isto €, obedecer ao ritmo da casa, do espaco no qual se habita,
aquela postura que convoca para o habitar, e que por isso é envolvido pela tonalidade afetiva,
afinando o pensar e o ser-ai ao espaco descerrado no interior dessa dindmica. A pergunta Que
significa pensar?, que nomeia a obra na qual nos detemos nesse momento, acena para a sua

prépria resposta.

Comentou-se acima que a prontiddo que ocorre a partir da tonalidade afetiva convoca
um habitar, e o lugar que o pensador habita & o pensar. Esta convocagao esta na base da
pergunta de Heidegger Que significa pensar?. “Significa” é a tradugdo do alemao heisst (Was
heisst Denken?). O verbo heissen pode também ser entendido como befehlen, que possui o
sentido de mandar, convocar. Do mesmo modo, algo manda, convoca a possibilidade e
necessidade de pensar. E isso ja aponta para 0 que é um gesto inevitavel e caracteristico da

facticidade: uma “exigéncia, urgéncia, como tesdo/Eros, que se manifesta a procura do que o

%6 1sso tem uma profunda relagdo com a estrutura propria das tonalidades afetivas fundamentais, ja que diferente
daquelas que sdo hodiernas, as fundamentais sdo imperceptiveis.

47 Essa nocdo ganhard grande importancia no pensamento de Heidegger posteriormente a viragem de seu
pensamento. 1SS0 porque o que interessara ao pensador serd o exame do ser em sua diferenca ao ente, pensado
temporal e historicamente, em suas condi¢des de apari¢do, sendo essa dindmica o fenémeno do Ereignis, aqui
traduzido por acontecimento apropriador.
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envia, manda e provoca: pensar como dadiva fatidica a acontecer inevitavelmente”
(SCHNEIDER, 2005, p. 71). O pensar assim convoca, manda e envia — isto €, afina — o ser-ai
para 0 exercicio continuo de ter de se apropriar, singularizar. Contudo, do que trata esse

convocar?

Na quinta conferéncia de Que significa pensar?, nosso autor assevera que nao se deve
guiar pela avidez de alcancar cegamente uma resposta objetiva para essa pergunta-titulo, esse
leitmotiv, visto que 0 necessario € permanecer na pergunta. Pensar meditativamente, o que
estd muito proximo da recordacdo, significa conservar, demorar-se na pergunta, melhor,
atentar para 0 modo como a questdo pergunta, ou seja, inquire, interroga, indaga. Com isso,
amadurece a atencdo que aqui se procura colocar em revelo. Ora, o pensamento é convocado
a obedecer ao que pertence a esséncia do ser-ai (Cf. HEIDEGGER, 2005, p. 150).

A relacdo entre o convocar e 0 obedecer acontece a medida que este corresponde ao
que é interpelado, chamado, convocado — por isso mesmo, manifestado e, por necessidade,
aquilo que regressa ao ocultamento. O ser-ai é interpelado para que responda ao chamado do
ser, e isso significa: colocar-se na marcha de despertar uma tonalidade afetiva fundamental
para o pensar. O que convoca a uma tal obediéncia gera uma escuta da voz desse apelo.
Obedecer ¢é escutar*. Escutar ndo se reduz a uma funcio da sensibilidade do corpo humano

ligada a 6rgaos que possibilitam ouvir sons. Mais do que isso, essa escuta é obediéncia.

A escuta obediente — que tdo bem delimita um espacgo préprio do pensador — deixa
com que o ser-ai participe da manifestacéo do ser. A obediéncia ao apelo (do ser) que chama e
interpela o ser-ai delineia os contornos do pensar meditativo, da recordacdo, orientado por
alguma tonalidade afetiva fundamental. Ora, o proprio existir deve ser tomado como a
dindmica de apropriar essa obediéncia. Esse mandar, por sua vez, nada tem de altivez e
soberba, contudo aponta antes para uma experiéncia de destino®®, ou seja, o que dirige, que

envia e afina para a tarefa de ndo mais polarizar a dicotomia prépria da diferenca ontoldgica,

48 Segundo Gilvan Fogel, em Vida como um jogo de mando e de obediéncia: “Obedecer, tanto em alemdo,
quanto em portugués, provém de ‘ouvir’. Em alemao, ‘gehorchen’ (obedecer) e ‘Gehorsam’ (obediéncia) vem de
‘héren’ (ouvir) e, mais, de ‘horchen’, que diz auscultar. O mesmo se da em portugués, onde obedecer vem
igualmente de ouvir — ‘audire’, ‘ob-audire’. Portanto, obediéncia é escuta. Mais: é ausculta” (FOGEL In.
BARRENECHEA e outros, 2001, xx).

49 A palavra alemd Geschick significa mando, mandado, destino. Aqui esse termo traduz uma experiéncia de
destino (portanto, de historicidade) ao passo que se refere ao vir-a-si que se desenrola na temporalidade
originaria. Nao se escolhe essa ou aquela referéncia historica (enquanto articulagdo epocal do ser), mas, afina-se
para uma a partir da dimensdo de historicidade de cada ser-ai.
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porém, ter no pensar o que conduz e convoca para esse apelo: perguntar pelo ser, e somente o
ser (seer). Em Que € isto — a Filosofia?, pode-se ler o seguinte:
Traduzimos habitualmente pathos por paixao, turbilhdo afetivo. Mas pathos
remonta a péaskhein, sofre[, aguentar, suportar, tolerar, deixar-se levar por,
deixar-se convocar por. E ousado, como sempre em tais casos, traduzir
pathos por dis-posi¢do, palavra com que procuramos expressar uma

tonalidade de humor que nos harmoniza e nos convoca por um apelo
(HEIDEGGER, 1996, p. 38).

Essa dis-posicdo, que é uma tonalidade de humor, é a tonalidade afetiva. O pensar,
desperto por uma tonalidade afetiva fundamental, deve ser alcancado. Por isso mesmo, essa
intima relacdo entre o pensar e a tonalidade afetiva fundamental faz dele algo que deve ser
“suportado, tolerado”, o que “se deixa levar e convocar por”. Nao obstante, para isso, deve
haver uma atencdo originaria, uma concentracdo, postura ou atitude que deve ser suportada,
e, por isso, estar por ela afinada — por isso afirmou-se acima que o pensamento mantém uma
tensdo constante. Nisso ha um inteiricar-se pela tonalidade afetiva fundamental e, por sua vez,
pelo viés do pensar meditativo, da recordacdo, Andenken, como elucidado no subitem

anterior.

Nisso se caracteriza a prontidao para. Esta prontiddo, consequentemente, ritma, doa o
tom, a harmonia e ambienta o lugar onde se habita, a casa, que por ser um ambito de total
reconhecimento e ambientacdo é radicalmente familiar, préximo, comum. Entretanto, ndo é
um comum publico, da massa, mas o singularmente comum, aquilo que € extraordinariamente
auténtico, sendo, por conseguinte, afinado, interessado por uma tonalidade afetiva
fundamental, realizando um efetivo habitar. Aquilo que foi pensado posteriormente vigora sob
0 signo da recordacéo, o que muito apetece ao pensador. Todos esses elementos possuem uma
conexdo prépria, que, se rompida, desfaz toda a estrutura até aqui descrita. Tal conexdo se
efetiva reunindo e conservando o pensado na memoria pela recordagdo, sendo essa 0 que
mantém o ser-ai em sua esséncia. A palavra esséncia (Wesen) diz respeito a deter-se (sich

aufhalten), acontecer, diretamente se conectando a wesan, demorar-se, morar.

O pensar meditativo ou recordacdo (Andenken), ndo pode ser apartado daquilo em que
se pensa, e nem dissociado daquele que o pensa, bem como da memdria que reune, da
recordacdo que o mantém, nem da prontiddo para que o mobiliza e o liga a procura de seu
proprio rastro. Nao é algo que se dé fora do ser-ai, e nem mesmo algum fenémeno que ocorra
dentro dele. Em um contexto totalmente distinto, pode-se conectar esse elemento ao que

Heidegger, em Que significa pensar?, chamou de aprender. “O que é aprender? O homem
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aprende a medida que ajusta o seu proceder em correspondéncia ao que em cada caso lhe é
atribuido como essencial. O pensar n6s aprendemos a proporcao que prestamos atencdo ao
que da o que pensar” (HEIDEGGER, 2005, p. 126).

A atencdo, aqui referida, guia certo “ajuste” de procedimento, isto ¢, de
comportamento que o ser-ai tera frente a0 mundo descerrado que € o seu. E por esse motivo
que ela é necessariamente performatica. Uma vez que atravessado por uma determinada
tonalidade afetiva, o ser-ai tem em si a possibilidade de néo ser absorvido integralmente em
seu mundo fético, isso, claro, quando se trata de uma tonalidade afetiva fundamental. E isso
que a relacdo entre a prontiddo para e a postura acolhedora que procuramos marcar indicam —
juntamente a recordacdo —, visto que esta postura recolhedora é “o puro deixar dispor-se em
um conjunto o que, por si mesmo, assim se prostra” (HEIDEGGER, 2002, p. 190), como
escrivo na conferéncia Logos, de 1951. No entanto, o que configura uma tonalidade afetiva
fundamental? Esta pergunta ja foi feita, porém ainda ndo respondida em sua totalidade. O

topico que segue buscara equacionar esse problema.

2.3. Delimitacéo do fundamental das tonalidades afetivas fundamentais

Deve-se despertar para uma tonalidade afetiva que seja fundamental, determinante em
situar e ambientar o ser-ai na totalidade. A propria filosofia ndo é sendo isso: um estar afinado
gue se coloca em marcha para a conquista de uma postura. E essa atitude deve ser o modo
basico de ser do ser-ai; é (nesse) ai que ele deve se encontrar propriamente. O que deve ser
despertado ndo se constata; ndo se tem consciéncia desse elemento. I1sso porque a tonalidade
afetiva enquanto uma forma de se estar ndo é meramente percebida como um mero
sentimento ou estado de animo. Ela é previamente o que sempre ja esta presente,
dimensionando o espago mesmo de realizagdo da totalidade. Imbuido do exercicio de cuidar
da tonalidade afetiva desperta, isto €, ter determinada atencdo para a apreensdo de seu espaco
proprio de realizacdo, ndo perfaz algo simples de ser compreendido porque na maioria das
vezes ndo se percebe que se esta orientado por ela. Essa é a segunda caracterizacio® que faz
uma tonalidade afetiva ser fundamental, ou seja, ser uma tonalidade afetiva vigorosa.

Explicita Heidegger:

%0 Salienta-se que no tdpico que tratava sobre a recordacio ja aparecera a primeira caracterizacdo que faz de
determinadas tonalidades afetivas serem fundamentais, sendo que por meio dela acontece a assun¢édo do destino
singular do ser-ai.
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E exatamente as tonalidades afetivas para as quais ndo atentamos de maneira
alguma e que observamos ainda menos, as tonalidades afetivas que nos
afinam de um tal modo que tudo se da para nés como se nenhuma tonalidade
afetiva estivesse ai, como se n6s ndo estivéssemos absolutamente afinados:
exatamente estas tonalidades afetivas sdo as mais poderosas (HEIDEGGER,
2006, p. 81).

De outra maneira, a tonalidade afetiva sucessivamente estd em lugar nenhum, visto
que é uma articulacdo particular do proprio ser no ser-ai: € seu apelo, seu gesto e a
constatacdo de sua verdade, de seu desvelamento promovido por seu desocultar. O desvelar da
verdade sé tem seu lugar quando encontra um ser-ai atravessado por uma tonalidade afetiva
que lhe possibilite comungar do desvelamento e ocultamento do ser em sua diferenca em
relacdo ao ente. Por isso a afeccdo esta e ndo esta no ser-ai. Ndo é uma propriedade do ente
em questdo, mas, a tonica definidora de seu estar e como este é transpassado por aquilo que o
mundo lhe mostra e oferece. O ser-ai ndo tem mundo e nem tonalidade afetiva; todavia, este
fendmeno, como modo harmonizador do mundo, possui o ser-ai, ja que traduz um mecanismo
articulador da abertura do ente que tem em jogo seu poder-ser, bem como sua inser¢do na
totalidade dos entes. Presenca e auséncia que tdo bem caracterizam a tonalidade afetiva como
indice existencial fundamental do ser-ai € a mais elevada traducdo da finitude. Em Os

conceitos fundamentais da metafisica, no ja referido § 2, Heidegger explicita:

(...) Estamos a caminho desse na totalidade [0 mundo]. N6s mesmos somos
esse “a caminho”, esta travessia, este nem um, nem outro. O que significa
ficar oscilando entre o nem um, nem outro? Um, ndo, mas também ndo o
outro, este claro que sim, e porém, ndo, e novamente sim. O que é essa
inquietude do ndo? Nos a denominamos finitude” (HEIDEGGER, 2006, p.
7).

A inquietude do ndo, a negatividade/finitude propria do ser-ai testemunha de forma
precisa que esse ente sO é enquanto acossado por. Esse elemento é particular ao dinamismo
da finitude, uma vez que delimita que o ser do ente em jogo pouco tem de quididativo ou
totalmente sedimentado. Pelo contrério, traca de maneira propria a abissal esséncia desse ente
que precisa inevitavelmente retomar a si mesmo no bojo de sua perda, melhor, de seus envios
para junto dos demais entes, envio esse que aponta para a sua condi¢do mais radical: que é um
ser finito. A tonalidade afetiva tem seu fundamento enraizado na finitude, ao passo que
aquelas ditas fundamentais sdo justamente as que melhor apontam para essa sua esséncia
espantosa. Essa € a terceira caracterizacdo do fundamental das tonalidades afetivas: sdo
tonalidades afetivas fundamentais aquelas que apontam diretamente para a finitude da

existéncia humana.
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Despertar uma tonalidade afetiva fundamental é estar na prontiddo de que a mesma
possa traduzir a finitude e as tensdes proprias da existéncia. E justamente sdo fundamentais as
tonalidades afetivas que afinam o ser-ai de tal maneira que este ndo sinta a sua presenca,
aquelas que nédo se dao a todo 0 momento; sdo, por conseguinte, raras, extraordinérias. E sao
extraordinérias porque revelam o ente na totalidade, isto é, o Nada. Heidegger assevera em
Que é metafisica?:

Parece, sem duvidas, que, em nossa rotina cotidiana, estamos presos sempre
apenas a este ou aquele ente, como se estivéssemos perdidos neste ou
naquele dominio do ente. Mas, por mais disperso que possa aparecer o
cotidiano, ele retém, mesmo que vagamente, 0 ente numa unidade de
“totalidade”. Mesmo entdo e justamente entdo, quando ndo estamos
ocupados com as coisas e com nos mesmos, sobrevém-nos este “em
totalidade”, por exemplo, no tédio propriamente dito. Este tédio ainda esta
muito longe de nossa experiéncia quando nos entedia exclusivamente este
livro ou aquele espetéculo, aguela ocupacéo ou este ocio. Ele desabrocha se
“a gente esta entediado”. O profundo tédio, que como névoa silenciosa
desliza para ca e para la nos abismos da existéncia, nivela todas as coisas,

0s homens e a gente mesmo com elas, numa estranha indiferenca. Esse tédio
revela o ente na totalidade (HEIDEGGER, 1996, p. 55 — italico nosso).

Essa seria uma quarta caracterizagdo do fundamental das tonalidades afetivas
fundamentais: passam totalmente despercebidas, uma vez que sdo essencialmente jeitos,
modos nos quais 0 ser-ai se encontra inadvertida e extraordinariamente, e, por isso mesmo,
revela o ente na totalidade. De imediato, apenas algumas tonalidades afetivas mais gerais nos
perpassam, como a alegria e a tristeza. Estas que sdo mais comuns constantemente nos tocam,
de maneira que um sujeito pode achar que esta apartado de uma tonalidade afetiva qualquer,
crendo que ndo esta afinado. Ora, pode-se, contudo, estar em uma situacdo a qual ndo se esta
afinado com a mesma. Porém, o ndo estar afinado ja é uma forma determinada de afinacdo.
Isso porque ndo se esta afinado de uma maneira distinta, talvez como se gostaria de se estar,
contudo, como esse fenbmeno ndo possui controle psiquico, certamente estara afinado de
outra forma, uma vez que a tonalidade afetiva é base para toda maneira de insercao pratica na
totalidade.

O tédio cria um jeito todo distinto de manifestagdo, nos remetendo incisivamente a
esséncia mesma da tonalidade afetiva, qual seja, ao fundamento proprio do ser-ai, seu existir
em meio a totalidade, melhor, em seu demorar-se em e, nesse demorar, compreender-se Como
ente. Essa seria sua quinta caracterizagédo: ela aponta radicalmente para o ai fatico do ser-ai,
melhor, indica propriamente como o ser-ai € e estd, porém, simultaneamente dimensiona o
ente em questdo para uma instancia além de sua total imersdo na cotidianidade fatica. Pode-se

averiguar esse exame com uma clareza apolinea na definicdo da tonalidade afetiva
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fundamental da angustia. Em Ser e Tempo, no § 40, intitulado A disposi¢do fundamental da
angustia como abertura privilegiada da presenca, pode-se ler sua primeira frase: “[A
angustia] E uma possibilidade ontoldgica da presenca [Dasein] que ‘devera descortinar’ o
horizonte ontico e explicar a propria presenga como ente” (HEIDEGGER, 2008c, p. 250).
N&o vem ao caso neste momento destrinchar a nocéo de angustia. Apesar disso, fica patente a
caracterizagdo da tonalidade afetiva fundamental como aquela que mostra ao ser-ai 0 ente que
ele propriamente €, melhor, como ele estava. A forma de ndo marcar esse como por parte das
tonalidades afetivas fundamentais, isto €, ndo saber como se estava quando tomado, configura
uma sexta caracterizacdo do fundamental das tonalidades afetivas fundamentais. O ser-ai é
desviado — pelo que ja se percebe o traco determinante de afinacéo das tonalidades afetivas —
de sua cotidianidade mais préxima para a possibilidade de se singularizar, ou seja, ele se afina

para o seu poder-ser si mesmo.

O segundo caréater essencial da tonalidade afetiva fundamental foi colocado como a
necessidade de despertar uma atitude radical e necessaria, a qual conduza até mesmo ao
préprio filosofar. O despertar é a prontiddo para uma atitude afinadora que dirige o ser-ai
para a possibilidade de enviar-se (isso é o proprio afinar) a conquista de si mesmo. Como
informado no primeiro capitulo dessa pesquisa, a singularizacdo nao possui nada de
genialidade ou mesmo novidade, no sentido de adquirir um status distinto daquele
determinante da inautenticidade. Nem impropriedade é sinbnimo de massa, e nem propriedade

—singularizagdo — € sindbnimo de rebuscamento, genialidade, de sobranceiro e soberba.

A prontiddo desperta e afinadora passa a vigorar como algo originario, uma vez que
ndo ha razdo, ndo ha porqué, porém, articula sob a égide de uma tonalidade afetiva
fundamental que urde a totalidade e perpassa sua malha semantica a fim de deixar que se
conquiste o poder-ser que se €, arrastando o ser-ai para a totalidade do ente enquanto tal.
Gilvan Fogel, em Que é filosofia? — Filosofia como exercicio de finitude registrou: “O termo
‘arrastar’ indica que ele [o ser-ai], mesmo querendo, mesmo resistindo, é levado por uma
forca que esta para além dele, que ultrapassa e dele se apodera, conduzindo-o, levando-o
imperceptivelmente” (FOGEL, 2009, p. 21). Estar afinado, tomado por uma tonalidade
afetiva fundamental, € ser arrastado (constitui a tal “forga”) para um espago o qual ndo se
domina, ndo se controla, sendo esta a sétima caracteristica: a tonalidade afetiva fundamental
arrasta, isto €, lanca, joga ou remete subitamente o ser-ai para um jeito de ser originario e
que, por isso mesmo, passa ao largo de sua consciéncia, apoderando-se do ente que tem em

jogo seu proprio ser.
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Por isso mesmo o originario possui o carater de stbito. E esse subito que de chofre
toma para si o ser-ai em jogo. O imperativo das tonalidades afetivas é tdo gigantesco no
existir fatico que elas impdem as formas mesmas de acdo. E por tudo isso que a “casa”, o
habitar do pensador, € o proprio pensar. Este pensar ja referido aqui ndo seria sendo a
continua insisténcia na pergunta, que pouco possui um carater intelectualista, bem como néo
se trata de nenhum elemento ligado & consciéncia e a vontade® - essas estruturas seriam
tardias frente a originariedade da tonalidade afetiva fundamental. E esse o sentido do
“paskhein, sofrer, aguentar, suportar, tolerar, deixar-se levar por, deixar-se convocar por”
(HEIDEGGER, 1996, p. 38): é ele o unico lugar possivel do existir, do ser do ser-ai, o qual é
alcancado no salto que se comentou acima; um salto que initerruptamente ja aconteceu, visto
que € subita irrupcgdo, e que por isso mesmo ndo deve perder o vico do espanto. O impulso
para estar por toda parte em, sé é alcancado no pensar — salientando gque esse pensar ndo é
representacional, mas meditativo —, esséncia determinante do ser-ai como aqui se
caracterizava, que sO pode acenar e perpassar este ente quando acossado por uma tonalidade

afetiva delimitada, em especial uma que seja fundamental.

O salto diz respeito a prontiddo para e a atencdo que remetem ao acolhimento da
postura de se estar na dindmica de vir-a-si perpassado por uma afeccdo determinante. Nela se
deixa levar por, deixa-se convocar por, como acenado pelo texto de Heidegger citado acima.
Absorvido nessa prontiddo frente a esse salto, que desloca o ser-ai de sua compreensdo
mediana para uma instancia da singularidade que é alcangada, melhor, usando uma referéncia
ja utilizada, arrastada (no sentido de o ser-ai ser afinado para ela) é jogado, de subito, na casa,
e nela habita. Nesse arrastar no qual se da a singularidade, afinado de tal maneira por uma
tonalidade afetiva fundamental de espanto, 0 ente que tem em jogo seu ser passa a fincar suas
bases no impulso, isto €, no salto para a singularidade; um si-proprio que diz respeito a sua
casa. E no trecho citado acima de Que é metafisica?, Heidegger coloca o tédio (profundo)
como uma tonalidade afetiva fundamental que muito bem exemplifica todas as caracteristicas

até aqui elencadas dos fendmenos em questao.

51 Isso em termos. Trata-se do acontecimento da singularidade, ja que ha algum mobilizador no ser-ai que faz
com que este resida na insisténcia de algo. S6 ha insisténcia naquele que habita e estd em uma determinada
afinacdo. Essa conducdo e interesse é a constituicdo mesma da prontiddo para e atencdo tipicas de uma
tonalidade afetiva fundamental.
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2.4. O despertar do tédio profundo enquanto tonalidade afetiva fundamental de nossa
condicao atual

O que vem a luz com esse despertar é a dimensdo mais singular de uma tonalidade
afetiva, entendendo pelo despertar o deixar manifestar de algo decisivo a uma existéncia
singular. Despertar ndo deve ser entendido meramente como um acordar, constatar ou ter
consciéncia; todavia, como o que concede origem, melhor, como aquilo que entra na
prontiddo para. Se aqui, mais uma vez, essa prontiddo determinada insiste em aparecer, isso
ocorre pelo fato de uma tonalidade afetiva fundamental precisar de uma atitude que esteja

entregue, gratuitamente, a uma postura que nao é escolhida consciente ou inconscientemente.

A tonalidade afetiva arrebata o ser-ai; este ndo escolhe, delibera sobre qual afeccédo ira
despertar®, porém, nessa se cai. Caso a tonalidade afetiva possa ser despertada, deve-se
confessar que ela sempre ja esteve ai. Em seu colorido, como campo aberto que se estende
por uma atmosfera em que se permanece, se compreende fincado, determinado, ja que
determinar € criar uma afinacdo, isto é, a instituicio de um tom ou jeito especifico. O
despertar é s6 possivel ao se langar para fora do ser-ai, no sentido de ser e estar como projeto,
que agora se esclarece como uma transposicao, isto €, como aquilo que remete para, arrasta
para outro lugar. Se esta dimensdo se apresenta como 0 que transpde e arrasta, isso acontece a
partir de algo que esta “ai”, fora, o que caracteriza essencialmente o ser-ai. E se uma

tonalidade afetiva precisa ser despertada, isso se da porque ela pertence ao ser do homem.

O fato de estar e ndo estar ai faz de uma tonalidade afetiva, dependendo do caso,
tornar-se fundamental. Isso nos remete & sétima caracteristica do fundamental das tonalidades
afetivas fundamentais explicitadas anteriormente®. Uma tal afecgdo como o tédio (die

Langeweile) esta constantemente nesta condicdo indicada®. O tédio possibilita que o ser-ai

52 Fala-se em despertar uma tonalidade afetiva que seja compativel com o filosofar. Por isso a insisténcia quanto
ao que deve ser despertado, como algo que necessite estar de acordo com uma postura decisiva de nosso ser-ai
histérico.

53 Deve-se reler o topico anterior, 2.3., que traz por titulo Delimitacdo do fundamental das tonalidades afetivas
fundamentais.

5 Nao obstante, deve-se ter claro que o tédio possui suas maneiras menos decisivas. A andlise que se segue
pretende evidenciar as trés perspectivas do tédio, sendo as duas primeiras, 0 entediar-se por alguma coisa e o
entediar-se junto a algo, modos menos fundamentais deste fendmeno. Neste exame, faremos sempre referéncia
ao tédio em sua abrangéncia total como uma tonalidade afetiva fundamental, ainda que seus dois primeiros
modos de manifestacdo talvez ndo se adequem fielmente a essa estrutura. O tédio profundo, jeito determinante e
efetivamente essencial desta tonalidade afetiva se desvelara em sua verdade de acordo com estruturas radicais de
execucdo da existéncia do ser-ai abrindo o si-proprio. Além disso, pretende remanejar uma maneira originaria de
0 tempo articular o existir mesmo. Por mais que o tédio profundo seja ele a tonalidade afetiva fundamental de
nossa condicdo atual, além do exemplo escolhido para esclarecer as determinacGes do fundamental das
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seja transposto para uma dimensdo de singularidade que, por isso mesmo, passa a
compreender seu mundo a partir de um horizonte que ndo deva ser mais “adormecido”.
Entediados, contudo, nés procuramos constantemente fugir desta afeccdo. Isso porque o ser-ai
ndo lida bem, de imediato, com aquilo que o arrebata e redimensiona de forma singular o
espaco de seu mundo fatico sedimentado. Este “ndo lidar bem” ndo tem nada de moral,
porém, emerge do imperativo da mundanidade de seu mundo que se manifesta por meio da

cotidianidade e de seus mecanismos medianos.

O tédio € uma tonalidade afetiva fundamental, conforme Heidegger, de nossa situacéo
atual. Fugir ou evadir-se do tédio ndo tem nada de ma consciéncia. E, antes, um fendmeno no
qual o ser-ai cotidiano constantemente se empenha: o tédio € uma afeccdo tal que, no vigor da
acao hodierna, precisa ser adormecido, ja que nem mesmo 0s passatempos mais habituais nos
afastam para muito longe de sua presenca. Ndo € possivel nadificar o tédio, que
etimologicamente, em alemé&o, significa tempo longo. E se o tédio nos avizinha firmemente,
iSsO acontece porque sempre ja esteve ai; sO € possivel fugir de algo que, em nossas agdes
cotidianas, asseguramos que previamente exista; no entanto, nem aqui e nem 14, mas, no ai,

tanto aqui e 14, de nosso existir.

Tomado por suas tarefas hodiernas, o ser-ai age de maneira a sufocar e ndo deixar
despertar uma tonalidade afetiva fundamental. Se esta afeccdo assim acontece, é porque esta
constantemente adormecida. Por esse motivo que despertar uma tonalidade afetiva
fundamental, ndo deixar que volte ao adormecimento, € igualmente singularizar: o tédio
profundo é um remetimento para o préprio (do) ser-ai, de maneira que este sinta o abismo de
sua finitude. Singularizacdo ocorre de maneira a ndo deixar que uma tonalidade afetiva
fundamental adormeca, de maneira que esta arraste o ser-ai para uma afinacéo auténtica com
o0 mundo revelado, sendo essa afinagdo uma forma de transposi¢édo para o interior de. O tédio
profundo, assim, de maneira exemplar, muito explicita a sexta caracteristica das tonalidades
afetivas fundamentais, j& que tais afecgdes deixam que possa se manifestar um como

situacional ao qual o ser-ai é desviado para si proprio.

O tédio possui, ja em sua etimologia (claro, faz-se uma referéncia a etimologia desse

termo em alem&o) uma intima relacdo com o tempo: esta possibilita a experiéncia do tempo

tonalidades afetivas fundamentais explicitadas acima, colocaremos as demais, para fins metodoldgicos,
igualmente como fundamentais, tendo em vista que o tédio profundo, para desvelar, precisa superar suas formas
menos vigorosas, embora igualmente importantes.
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originario, como outrora apontado®. Perguntar pelo tédio é questionar o tempo e por aquilo
que é entediante. A partir disso, qual a configuracdo do entediante? Um individuo vai ao
cinema a fim de assistir a um filme que, ao comecar, ndo se revela como algo interessante,
ndo prendendo a atencdo do espectador a pelicula. Os didlogos sdo fracos, as musicas sem
vibracdo, algumas desconexas das cenas, 0 diretor ndo faz jus a reputacdo que possui. Os
atores sdo mediocres, olhamos para o relégio e o tempo ndo passa, e... a pelicula ndo acaba
nunca! O filme é entediante, no entanto, ndo no sentido de causa que dispara uma
consequéncia, o tédio. O entediante possui um clima arrastado. Ele ndo acaba e ndo nos
conduz a nenhum lugar. E arrastado e aborrecedor, sendo por isso entediante. O que entedia
é, aparentemente, oriundo das préprias coisas, mas nem isso: o entediante esta e ndo esta nas
coisas, fazendo do filme aquilo que ndo nos diz respeito, que nao nos afeta. Essa € a primeira
forma do tédio superficial: o ser-entediado por alguma coisa. Naquilo esta sua marca: o
entediante parece residir naquilo que aparentemente ndo nos toma e assedia. O tédio ndo é
uma causa, bem como consequéncia do entediante, visto que sua experiéncia é marcada por

algo que ndo é caracterizado por uma indiferenca.

O tédio ndo € sindnimo de indiferenca. O fato de ndo estarmos entregues ao filme néo
faz da postura do ser-ai indiferente ao mesmo. Apesar disso, 0 ente em questdo é mantido em
um vazio, abandonado a deriva do tempo que ndo parece transcorrer. O entediante é arrastado
e aborrecedor em sua aridez (Cf. HEIDEGGER, 2006, p. 105). O arrastado é o que ndo nos
prende, e o0 aborrecedor 0 que nos abandona a deriva, largando-nos no vazio. Esta é a
configuragdo do entediante: este € o que nos arrasta e nos larga a deriva do vazio. De modo

algum o filme produziu um efeito.

Nesse contexto de seu pensamento, Heidegger abandona definitivamente a perspectiva
de que a tonalidade afetiva toma ou afeta o ser-ai — j& nesse momento acenos da viragem
ocorriam espacamente. Esse fendbmeno ndo pode empreender algo dessa natureza. Isso porque
soa como efeito de uma causa, dando a entender que as afec¢Oes sdo motivadas por alguma
coisa. Elas ndo estdo nas coisas e nem no ser-ai, e somente por isso que se constituem
elementos afinadores, sintonizando os jeitos de ser com o aberto enquanto tal. Escreve

Heidegger:

E possivel que as coisas se deem desta forma e que tenhamos apenas
transcrito a situagdo, continuando, porém, a pensar que o tédio foi causado?

55 Conferir tdpico 2.1.1., cujo titulo é O nexo ontoldgico entre tonalidade afetiva, tempo e Histdria, presente
neste capitulo.
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De maneira nenhuma. Queremos dizer inversamente, que fomos afetados
desta ou daguela maneira e que nos encontramos ai nesta ou daquela
maneira? Tampouco. Pois ndo queremos dizer apenas e em primeira linha
que o livro produziu em nés um efeito, mas sim qual é o carater que o
préprio livro possui. Por isto, 0 nosso discurso significa: o livro € de um tal
modo, que ele pode afetar alguém desta ou daquela maneira e fazer com que
este alguém se encontre ai desta ou daquela maneira? N&o, mesmo isso ndo
corresponde ao que gostariamos de expressar. Ao contrério, 0 que
gostariamos de dizer é: o livro é de um modo tal, que nos traz até o interior
de uma tonalidade afetiva que queremos ver agora reprimida (HEIDEGGER,
2006, p. 105 — it&lico nosso).

Qual o carater daquilo que nos traz ao interior, como expresso na passagem citada?
Interior de qué? O “ser tomado” ou “afetado” passa a configurar finalmente apenas um afinar.
O ser-afinado ganha a dimensdo de ser aquilo que determina e articula o acontecimento que
faz e apropria as tonalidades afetivas. Ndo se entedia com isso ou junto aquilo, porém, com
isso que € revelado se afina de modo a determinar o carater mesmo do ente em questéo.
Afinado, o ser-ai é transposto ao interior da dindmica que traduz o seu ser. Todavia, como

ocorre a afinacdo tipica do tédio?

O tédio, em sua maneira mais superficial, é algo do que tentamos constantemente nos
esquivar. Se o filme, do exemplo acima, nos entedia, buscamos formas alternativas, de curto
tempo, que possam nos ajudar a fugir dele. Seu tempo longo passa a ser substituido por um
tempo curto de coisas das quais podemos nos valer para passa-lo — rapidamente pego o celular
para saber das fofocas, uma vez que ndo toleraria ficar comigo mesmo muito tempo “a sos”.
Na cotidianidade, busca-se passar o0 tempo muitas vezes. Quando se espera o Onibus, quando a
aula ndo transcorre, quando a pessoa amada ndo chega. Em muitos momentos o tédio nos
assalta, todavia, 0 mundo se rearticula oferecendo uma miriade de elementos que podem me
ajudar a “suportar” o tempo longo, uma vez que sdo os passatempos o que nao faltam na era
da técnica. No ponto do 6nibus, pego um fone de ouvido, conecto-o ao celular e fico “menos”
entediado ao ouvir aquela banda que tanto gosto, e, simultaneamente, fico com os olhos
grudados em um joguinho que me absorve e quase me funde com o aparelho. Na aula daquela
disciplina que ndo me cativa, acabo fazendo uma tarefa, letargicamente, de outra disciplina,
qguando ndo me vejo desenhando na mesa ou sendo acordado pelo professor. A espera da
pessoa amada € aguardada nos afundando em uma garrafa de vinho, quase amarga, visto que o
outro ndo chega. Sentimos a presenca do tédio fugindo dele. E em sua fuga que ele se atualiza
nos impondo sua esséncia e 0 “peso” de nossa finitude. O passatempo possui um intimo nexo
com a finitude, uma vez que tal fendbmeno procura, de maneira geral, desviar-se daquele

abismo. Afirmava nosso filésofo:
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Assim, somente no passatempo conquistamos a postura correta, na qual o
tédio vem ao nosso encontro sem disfarces. Pois ndo podemos transformar o
tédio, como um estado que vem a tona por si mesmo, em um objeto de
consideragéo, mas precisamos toma-lo do modo como nos movemos nele: do
modo como buscamos simultaneamente nos livrar dele (HEIDEGGER,
2006, p. 110).

No passatempo o tédio se impde como aquilo do que se procura afastar; ele visa
acabar com o tédio. Deve-se notar que aqui acontece um impasse: nessa situacdo, o tédio
passa a ser sindbnimo do tempo. O passatempo expulsa o tédio/tempo, o tempo longo,
arrastado e aborrecedor em sua aridez. Com o passatempo, mata-se o tempo. E justo esse 0
sentido do passatempo: matar o tempo. Nao obstante, a experiéncia descrita, “matar o tempo”,
seria, a partir da compreensdo origindria do tempo, algo impossivel. A expressdo “matar o
tempo”, na presente ocasido, ¢ 0 mesmo que procurar um subterfigio para acelerar o tempo,
isto é, coloca-lo em movimento. Matando, assim, o tempo, dever-se-ia exterminar o tédio,
porém, o que tem, assim, uma conotac&o de expulsar, acaba por estimula-lo. E visivel como a
temporalidade originaria se imp&e nesse momento. Sempre que o tédio nos acossa, faz-se algo
que se manifesta dentro dos modos de ser possiveis ao ser-ai em sua totalidade, o que
significa, que a agdo a ser tomada tem sua génese em um vigor de ter sido que se atualiza
porvindouramente. “Expulsando o tempo”, estimula-se 0 mesmo ao atualizar algum modo de
ser. Se no cinema o filme ndo passa, poderia sair da sala e ir embora, sentar em um bar e pedir
um chopp, dormir na prépria sala de filme, mexer no whatsapp. A acdo a ser tomada, ndo
consciente, diz muito sobre o ser-ai em jogo, ja que aponta para uma atualizacdo de uma
temporalidade que fora instigada pelo tédio. Na tonalidade afetiva do tédio estimula-se o

tempo originario, ainda que inautenticamente.

O tédio esta encravado na esséncia do ser-ai, que se situa em sua existéncia finita. E
precisamente contra a finitude, que tdo bem reverbera no tédio, que o passatempo luta. “No
tédio trata-se de um espaco de tempo, de uma demora, de uma permanéncia peculiar, de uma
duracgdo. Portanto, de qualquer forma, do tempo” (HEIDEGGER, 2006, p. 116). O olhar para
o relogio, que ndo deve ser entendido como passatempo, é a constatacdo de que o tédio se
revela, j& que ele deixa entrever o desamparo em relagdo do proprio passatempo, e isso porque
0 passatempo ndo consegue ignorar o transcurso temporal que se prolonga. Com o
passatempo procura-se uma distracdo para o tempo hesitante, para a aflicdo proporcionada
pelo tempo longo. “O passatempo ¢ um ataque contra a hesitagdo do tempo: contra esta
hesitacdo que nos aflige” (HEIDEGGER, 2006, p. 119). O fato de olhar para o relogio nao

interessa em nada ao entediado; ainda que o faga, o ser-ai entediado sabe que o tempo n&o vai
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mudar de atitude, ndo vai deixar de passar. Ndo se quer saber as horas; apenas se tentar

constatar que o tempo sera dissipado. No que consiste tal aflicdo?

E evidente que ndo sera agora que se comecara a comentar a respeito de elementos
psiquicos. Esta aflicdo ndo diz respeito a nenhum tipo de algo que atenta contra o ser-ai, algo
repentino que o assalta. A aflicdo sobre a qual Heidegger se propde a pensar é uma hesitagdo
do curso temporal. Porém, o hesitante se mantém retraido e, por isso, velado em um ambito
distante do ente em jogo, sem o acossar. O entediante traz o seu carater de aflicdo. O que
aflige € o que retém o proprio ser-ai. 1sso, mais uma vez, questiona a dimensdo desse
entediante, ndo o colocando fora do ai do ser-ai, tampouco o dimensionando como algo que

esta no interior deste ente.

O que retém retira um espaco préprio de movimentacdo do ser deste ente, visto que
esse € retido no ser entediado — isto é, o que nos entedia. Este carater, que desvela o
passatempo, abre-o de modo tal que manifesta algo de fundamental: apresenta aquilo do que o
ser-ai entediado procura se livrar, ou seja, o tempo longo, melhor, o tempo enquanto elemento
que urde o fio do tecido do existir. O tédio € uma tonalidade afetiva fundamental porque
revela, de maneira especial, que o existir do ser-ai é tempo, que seu ser é tempo, e que 0

tempo, constantemente, se temporaliza.

O passatempo busca oferecer uma ocupacdo que foi perdida na presenca do tédio,
ocupacao essa que o passatempo oferece, na contramao, uma “ilusdo” de que o tempo passara
mais rapido. Por isso, o tédio em seu carater de entediante, possui uma dimensao daquilo que
retém, e igualmente passa a oferecer, estranhamente, a possibilidade de o ser-ai se ocupar com
algo, ndo interessando aquilo com que se ocupa, mas, meramente 0 ato de se ocupar enguanto
tal, de modo a nédo decair em uma serenidade vazia. O problema é que ndo ha movimento
nesta temporalidade, no sentido de algo que passe de alguma maneira; ndo se trata de um
transcurso do ponteiro do relégio. Seu movimento e dinamica proprios se articulam no
decorrer do existir que, ontologicamente, procura desvelar seu absurdo. Esta temporalidade
acontece no interregno do tempo do filme que ndo passa. Nesse interregno o ser-ai € mantido
e nele se retém. Todavia, em que e junto ao que tal interregno nos mantém e detém? No tédio
e junto ao tédio, isto €, uma tonalidade afetiva que instala um demorar, um durar e hesitar. O
que se busca no passatempo: por meio dele procura-se impedir que o tempo transcorra,

procura-se afastar ou desviar de sua hesitacdo e interregno.
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Aguela serenidade vazia acontece de maneira que o ente em questdo busque se ocupar
com algo. Nas ocupac0es, lida-se com aquilo que cativa, bem como com o que igualmente se
nos prende e perde, ja que nos ocupando com algo e buscando fugir do tédio, perdemo-nos em
meio aquilo que nos prende, e isso porgue se é perturbado pelas coisas. A lassidao do tédio é
absorvida por algo, retirando quase toda a possibilidade de lidarmo-nos com coisas diferentes
a excecdo daquilo que ja nos ocupamos, deixando que nossa situagdo atual, mais uma vez,
volte ao adormecimento. Contudo, ndo € a serenidade vazia que dispara o entediante: este
previamente ja esta ai, uma vez que nunca pode ser causado por um ser simplesmente dado.
Isso evidencia que o ser-ai é o lugar tenente em que se desvela a tonalidade afetiva, pois o
entediante sempre ja esta disposto, embora ndo se manifeste por uma causa determinada; ndo
é por causa disso ou daquilo que se entedia, por algum ente simplesmente dado; entretanto, o
entediante vem a tona porque as coisas simplesmente dadas estdo de algum modo se retraindo
ao ndo se doarem ao ser-ai. Ndo é a coisa em si que nos deixa vazio; todavia, elas se mostram

ao ser-ai deixado vazio.

Este vazio ndo tem nenhuma relacdo com auséncia ou presenca de algo — mais uma
vez essa ideia proporia uma relacdo de causalidade abolida por Heidegger. O que nos deixa
vazios é o proprio ser-ai. O entediante se manifesta de acordo com a situagdo na qual se
esta, de modo que as coisas nos abandonem, isto €, ja ndo se oferecem mais, 0 que,
novamente, se refere a serenidade vazia. O vazio é a falta daquilo que deveria se
oferecer/mostrar no seio do entediado. A serenidade vazia é marcada pela falta daquilo que
deveria se oferecer. Escreveria o pensador:

(...) o deixar-vazio, enquanto um recusar-se, pressup@e seguramente algo
simplesmente dado, mas que este precisa ser justamente algo determinado e
esperado em relacdo a uma situacdo determinada, para que possamos ser

deixados vazios por ele, no sentido do ser-entediado por... (HEIDEGGER,
2006, p. 125).

Esta serenidade vazia do entediante, enquanto carater definidor da primeira forma de
tédio, a saber, o ser-entediado por alguma coisa, acaba por instalar a recusa do tempo

hesitante que nos aflige.

A segunda forma de tédio, o entediar-se junto a algo, se orienta por determinado
problema quanto ao passatempo. Na maioria das vezes, esta € uma forma do tédio que
acontece e que nao pode, por razbes distintas, aparentemente se fiar no passatempo. O
passatempo esclarece nitidamente que a tonalidade afetiva do entediar-se junto a algo € um

afeto de situacdo, uma vez que nesta modalidade o tédio mesmo se manifesta, embora possa
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ser conduzido, no plano das acbes, de diversas maneiras. Ora, 0 passatempo estd

constantemente ligado a esséncia do tédio, mas, ndo o contrario.

No entediar-se junto a algo o passatempo ndo emerge. 1sso aconteceria em situacdes
nas quais se precisa seguir certas regras, por exemplo: em uma reunido, alguém que gostaria
muito de bocejar, para manter a boa convivéncia, pode preferir segurar o bocejo. De tal
maneira se percebe que o passatempo ndo é abolido totalmente; ele € transformado. Na
verdade, o que ocorre € uma intensificacdo do passatempo, visto que ndo mais deve ser

analisado isoladamente, mas a partir das situacdes que se apresentam em sua totalidade.

Volta-se ao exemplo da reunido escolar. As pessoas sdo conhecidas entre si e se tém
em alta estima. O lugar é confortavel, climatizado, e ha um saboroso café, além de amendoim!
Comeca o conselho de classe e os casos dos alunos sdo discutidos. Entretanto, nessa situagéo,
o0 tédio j& se manifestou, ainda que tdo somente dias depois da reunido isso possa ter sido
percebido. Naquela situacdo aconteceu de alguém ter desejado bocejar, entretanto, pela
circunstancia tensa do conselho, ele se segurou. Quando ele pensa naquela situacdo, lembra
que estava rodando a caneta nas méos como que de brincadeira e ndo parava de balancar as
pernas. Outros também o faziam, como que procurando um passatempo a mao, acessivel, para
matar o tempo. O tédio ndo se faz perceptivel na ocasido da reunido. Deixou-se constatar
agora, dias depois de ter ocorrido, que ndo s6 a reunidao em si fora entediante, mas também
sua propria atitude na reunido, a dele e as dos outros, que pareciam estar absorvidos pelas
mesas escolares. Dessa maneira, ao visualizar anteriormente o calendario de reunides, ja algo
desencadeava aquela situacdo. O fato de ir a reunido ja era em si 0 passatempo, visto que
poderia ndo se ter ido. O problema que emerge disso é: através de qué houve o tédio? Néo se

entediou pela reunido, porém, junto ao seu calendario e com todo o seu contexto.

Nessa situacdo peculiar, o passatempo e o tédio entram em uma sintonia. O
passatempo, pelo entediar-se, torna-se muito mais abrangente que na andlise anterior da
primeira forma de tédio. Isso porque aparentemente ndo se estava entediado, e, por isso
mesmo, 0 passatempo requeria para si toda a situacdo. A situacdo ndo € o que nos entedia,
embora esteja junto aquilo que nos entedia. Na segunda forma do tédio, ndo se sabe dizer ao
certo o qué nos entedia, diferente da primeira forma, na qual se entedia por isso ou aquilo.
“Eu ndo sei o qué” (HEIDEGGER, 2006, p. 142) entedia, acaba por ser algo determinante na
segunda forma do tédio. E importante deixar claro que nenhuma das duas formas de tédio até

aqui apresentadas é superior a outra.
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O que nos entedia ndo é certo ente, bem como nenhuma circunstancia determinada ou
passivel de ser indicada. A retencdo ao tempo hesitante somente cabe a primeira forma de
tédio: o tempo € o que nos afligia. Na segunda forma do tédio o tempo nédo se torna aparente e
primeiramente um problema, ja que de imediato ndo nos aflige. O reldgio ja ndo é observado,
e nem se procura um passatempo especifico. Se ndo had um ente com o qual lidar na situacdo,
também nessa segunda forma do tédio o ser-ai ndo ficard vazio, pois falta esta maneira de
entediar-se, bem como a serenidade vazia. Tanto o que retém, que nos impele a lida, bem
como a serenidade vazia, determinacdes especificas da primeira forma do tédio, ja ndo se

mostram na segunda. N&o é algo que nos deixa vazios, mas, o proprio entediante.

Nesta forma de exercicio do tédio, deve-se deixar ser conduzido por ele. Este ser-
conduzido, que se traduz em um deixar-rolar, ndo € sendo uma atualizacdo da serenidade
vazia: esta enquanto tal ndo existe na segunda forma de tédio, destarte, atualizada como o
deixar-rolar, ela acaba por metamorfosear-se em algo que se desenrola no tédio junto a. “(...)
este deixar-rolar € uma serenidade vazia que se aprofundou” (HEIDEGGER, 2006, p. 141).
Esse fenomeno se manifesta quando, ao conferir e “aceitar” a convocagdo para a reunido, o
ser-ai se deixa conduzir para. Assim, sustenta-se que ndo é algo objetivo que entedia: no

entediar-se junto &, o que entedia é toda a situacéo.

O deixar-rolar, diferentemente da serenidade vazia que vigora através da fuga de um
preenchimento, “cresce desde o fundo” (Idem). Esse carater do entediar-se junto a se oferece
como um passatempo que, distinto da primeira forma do tédio, ndo o expulsa, mas, pelo
contrario, produz o tédio e deixa com que se espraie por toda a situacdo. Dessa maneira, 0
entediar pode se dar sem fazer referéncia a algo que vem ao encontro. O deixar-rolar, pelo
qual nada se busca propriamente e, pelo contrario, se deixa ser levado pela situagdo, promove
uma circunstancia que remete o entediado para longe de si, fiando-se naquilo que transcorre —
ficando claro que se fecha a possibilidade de desnudamento de nossa singularidade: “Neste
ndo buscar nada ulteriormente, que para nds se esclarece por si mesmo, escapamos de certo
modo de n6s mesmos” (HEIDEGGER, 2006, p. 143).

O tédio profundo, em contrapartida, é totalmente silencioso. Ndo se deixa constatar
nem perceber, visto que é marcado por uma quietude singular. Quanto mais discreto, mais
vasto o tédio. Além disso, ndo h& nenhum passatempo para o tédio profundo. Nada mais €
reconhecivel, nem uma coisa qualquer, nem mesmo uma situacao particular. Ele se diferencia
do ser-entediado por alguém em uma situacdo determinada, bem como do entediar-se junto a

algo por ocasido de uma situacdo determinada, em especial, pelo “uso” do passatempo.
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Né&o ha passatempo no tédio profundo. No tédio profundo o ser-ai se transformou, de
modo que o passatempo simplesmente j& ndo se abre mais ao uso, uma vez que ele ja ndo é
mais admitido. E o modo desde o qual o passatempo se relaciona com o tédio que diz o
carater préprio de cada tipo de tédio. Na ndo dacdo do passatempo, o entediado deve suportar
e ser ele mesmo aquilo a ser afinado no tédio profundo. Abrindo assim o mundo, o tédio
profundo possibilita uma compreensdo radical, visto que sua afinacdo ndo se esgota no
préprio ato de abertura do possivel. Em suas cercanias, o ser-ai, distinto do tédio superficial
marcado pelas duas formas anteriores, deve aprender a ouvir o préprio tédio, visto que nao
h& mais nada no qual ele possa se fiar. No primeiro tipo de tédio, o ser-ai ndo precisa escuta-
lo, e no segundo caso ndo se quer escutd-lo. No terceiro caso ndo ha mais para onde fugir. A
necessidade de deixar o tédio profundo se manifesta, constitui um traco da liberdade do si-

proprio®.

No bojo de seu siléncio caracteristico, o tédio profundo é marcado pelo que é
entediante para alguém. Ndo se trata mais de um entediar-se junto a. O quem se entedia € um
alguém impessoal. Nesse “alguém” reside o vigor/esséncia do tédio profundo: ele
impessoaliza o entediar, de modo que todas as referéncias que esse alguém possuia caem por
terra. Esse alguém ndo possui mais nome, lugar, idade, etc. Ndo possui nada. Nao resta
nenhum estado psiquico que assegure quem € esse ai. 1sso ndo significa uma abstracdo que o
tédio profundo pudesse impingir sobre um ser-ai. O entediar-se transporta o ai fatico do ente

em questdo para um indiferente ninguém.

No tédio profundo, a serenidade vazia ja ndo mais procura ser preenchida, visto que ja
ndo procura estagnar o si-proprio. Este aparentemente se perde na serenidade vazia, embora
esta aqui também ndo tenha vez, no sentido de que no tédio profundo o entediado ndo procura
recursos para se fiar. Este vazio ndo sera agora oriundo da serenidade vazia, mas, da condi¢éo
estrutural do proprio ser-ai, de sua temporalidade propria. Por esse motivo, no tédio profundo
0 ser-ai ndo quer nada, e nesse “ndo querer nada” o tédio reside. No tédio profundo somos
arrastados ou transportados para a indiferenga e a presenca corrosiva do vazio que se €. “Tudo
em geral e cada coisa em particular torna-se, em uma tacada s6 indiferente” (HEIDEGGER,

2006, p. 164). Isso ndo significa afirmar que o ente desaparece e 0 ser-ai se torne assim

% E decisivo que se atente para os fendmenos da liberdade e da singularidade como compativeis e que
continuamente se revelam por meio de uma tonalidade afetiva fundamental que precisa se desvelar. Esta é a
ausculta, que se mostra em uma articulagio com um tipo de pensar determinado, a meditacéo.
Consequentemente, a singularidade (ou si-préprio) sempre se manifesta no contexto do que aqui chamaremos de
tonalidade afetiva fundamental da solid&o.
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“cego”. O ente se mostra enquanto tal na totalidade, isto €, em sua indiferenca. Portanto, o
vazio do tédio profundo perfaz essa indiferenca que engloba o ente na totalidade. No interior
do tédio profundo, somos impelidos em sua direcdo, o que significa afirmar que caimos na

verdade, do desvelamento do seer, por intermedio de sua abertura.

No tédio profundo, o entediado paira em uma intensa indiferenca, que faz, pela
serenidade vazia, o ente entrar em uma recusa. O que se recusa a dagdo é a possibilidade de
acao, e na retencdo desse tédio, essas possibilidades que se recusam ficam ai dispostas,
indistintamente, a esmo. E se essa forma de tédio esvazia as possibilidades de ser, ela
aparentemente acaba por nao ter uma ligacéo efetiva com o tempo, ja que o tédio profundo
ndo ocorre mediante uma hesitacdo, ou mesmo por uma dissipacdo do tempo. Aparentemente

no tédio profundo o entediado é retirado do tempo, € dele deslocado.

O ente se torna indiferente na totalidade no seio do tédio profundo, que “¢ entediante
para alguém”. Quem? Nao para esse ou aquele sujeito, que impessoalmente se deixou revelar
no tédio. N&do é um alguém impessoal, também ele insignificante, mas, para o si-proprio. Este
si-préprio também se tornou insignificante, o que ndo significa que perdeu a sua
determinacdo. Pelo fato de a insignificancia do tédio profundo o acossar, esta mesma
determinacéo o afina fundamentalmente. Esse si-préprio assume de maneira afinada o recusar
das possibilidades que estdo dispostas, melhor, essa singularidade assume a si mesma
enquanto tal. Assumir o ser que € o seu significa: sé-lo, exercita-lo como elemento infundado
que é. O que visa a possibilidade enquanto tal é o proprio possivel. Heidegger escreve algo

decisivo quanto a essa questdo. Conforme o fildsofo:
Este mais extremo e primordial, este possibilitador de todas as possibilidades
do ser-ai enquanto possibilidades, isto que suporta o poder-ser, suas
possibilidades, € tocado pelo ente que se recusa na totalidade. Isto significa:
0 ente, que se recusa na totalidade, ndo anuncia possibilidades quaisquer de
meu préprio, ndo relata nada sobre elas. Ao contrario, este anuncio inerente a

recusa € um chamamento, o proprio possibilitador do ser-ai em mim
(HEIDEGGER, 2006, p. 170).

Pelo expresso, o tédio profundo perfaz um deixar vazio daquela serenidade vazia de
maneira que a retencdo, que acaba por se definir como um modo originario de afinacéo,
impele a possibilidade originaria do si-préprio. O ente em sua total abrangéncia que se recusa
a possibilitacdo, junto aos elementos descritos do deixar vazio e da retencdo, o ser-impelido a
possibilidade originaria de regressar a si mesmo traduzem o tédio profundo, uma tonalidade
afetiva fundamental que deve ser despertada por que nela o ser-ai decide por si mesmo: “Este

decidir-se do ser-ai por si mesmo, por ser sempre e a cada vez o determinado em meio ao
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ente, por ser o que lhe foi dado ser, este decidir-se é o instante” (HEIDEGGER, 2006, p. 176).
Isso porque, atraves de uma abertura temporal, este ente é imerso em uma teia significativa
em meio ao ente em sua totalidade. O instante, ja comentado no topico anterior, é a
perspectiva frente ao carater proprio da decisdo na qual se abre a possibilidade de uma acéo.
O tédio profundo instala um tempo que bane o ser-ai de suas referéncias mundanas, que, por
sua vez, institui um instante que pavimenta um remetimento ao seu ser-proprio. Este instante
¢ a possibilidade originaria fundamental do ser-ai. O tempo que bane no tédio profundo tem
sua ruptura pelo instante. O instante extraordinario do tédio profundo originario do tempo que

bane instaura a possibilidade.

O tempo longo é uma temporalidade que se amplia na temporalidade do proprio ser-ai,
uma temporalidade que o mantém preso, e nessa amplitude em que o ser-ai € preso, para ela
ele igualmente é banido. Essa ampliddo ndo o faz livre, porém, o oprime, apontado
radicalmente para a sua brevidade, sua incontornavel finitude. “O tornar-se longo é um eclipse
da brevidade do tempo” (HEIDEGGER, 2006, p. 181). Este “eclipse”, no fundo, ndo é outra
coisa sendo o que impele a acédo e ter de ser, determinando (ou seja, afinado, dando o tom, o
ritmo, a patria/casa) o ser-ai. O que se eclipsa na longevidade do tempo sdo as possibilidades
reveladas originariamente pelo instante, em especial, a possibilidade das possibilidades: o
ser-livre. Dessa maneira, o tédio profundo é a tonalidade afetiva fundamental de nossa
condicdo atual por ininterruptamente, até mesmo em suas condi¢fes mais simples, desvelar a

brevidade do tempo originario e, por consequéncia, do existir do ser-ai.

Este tdpico, contudo, ndo pode ainda se encerrar antes de esclarecer um ponto. Em
certo momento de seu desenvolvimento, foi associada ao tédio uma forma decisiva de
auscultar, interpretada na presente pesquisa também como uma tonalidade afetiva
fundamental. Vimos que o tedio profundo instala uma ausculta radical a temporalidade, que
aponta para a dimensdo de patria/casa que neste capitulo se propds compreender. Ainda na
antiguidade grega, o pensador originario Heraclito de Efeso ja tinha apreendido essa
experiéncia, o teor essencial dessa casa, ja que escreveu em seu fragmento 119: “A morada do
homem, o extraordinario” (HERACLITO In: PENSADORES ORIGINARIOS, 2005, p. 95).
Em relacdo a andlise de Heidegger acerca da meditacdo de Heraclito sobre o logos, reside um
elemento que a esta investigacdo ja se mostrou inimeras vezes caro: a esséncia do logos é
uma postura recolhedora/acolhedora (Cf. HEIDEGGER, 2002, p. 199), que muito foi
apontada neste capitulo, embora ainda ndo tenha sido desenvolvida com a devida acuidade.

Para se aprofundar esta analise que caracteriza a tonalidade afetiva a partir de uma prontidao



131

para que perfaz uma atencéo ao pensamento meditante (recordacéo), é de crucial importancia
retomar a interpretacdo de Heidegger acerca do logos heraclitico.

2.5. A conexdo fundamental entre tonalidade afetiva e a postura recolhedora: o logos

como disparador da tonalidade afetiva fundamental da ausculta

Como caracterizado acima, busca-se retomar alguns acenos da leitura de Heidegger a
respeito do pensamento originario de Heraclito de Efeso (535-475 a. C.), em especial quanto a
sua interpretacdo do logos, uma das palavras originarias do mencionado pensador grego. Com
isso, procura-se colocar a questdo pela esséncia do logos, e ndo entendé-lo como fala, razéo
ou sentido, simplesmente, embora essas também sejam possibilidades que circunscrevem o
poder evocativo que essa palavra origindria possui. Heidegger procura ver essas
interpretacdes como algo tardio, ja que o logos, primariamente, ndo tinha essa conotagdo, uma
vez que se referia a manifestacdo do ser em sua diferenca em relagdo ao ente. O que legitima
essa apropriacdo da referida palavra grega € o fato de o proprio Heraclito, em seus
fragmentos, ndo possuir preocupacdo de tecer uma andlise da linguagem, propriamente;
dedicava-se a tarefa de procurar traduzir, a seu modo, aquilo que entendia como o

acontecimento da physis, a natureza.

Na leitura de Heidegger, o logos resguarda certa unidade que se faz enigma para o
pensamento. Pensar a memdria do logos, dado que esse topico objetiva considerar, ja seria, de
antemdo, um contrassenso, uma vez que 0 proprio pensar ja sempre se recolhe no logos e,
pelo logos, desdobra-se no acolhimento do real ao passo que este acolhimento precisa sempre
posicionar o ser-ai frente a este mesmo horizonte. E se esse recolhimento acontecer mediante
um pensar radical de sentido, de chofre, o logos é associado a tonalidade afetiva fundamental

da recordacao.

Na concepgdo de Heidegger, o poder evocativo proprio da palavra logos era
desconhecido em seu vigor fundamental até mesmo pelos pensadores originarios, dentre 0s
quais se deve destacar Anaximandro, Heraclito e Parménides. O que nosso autor faz — e o faz
com extrema maestria — é captar 0s acenos mais essenciais de tais palavras e aprofundéa-los,
reapropriando-os originariamente. A atencdo e prontiddo para, que se traduzem nos
elementos estruturadores imediatos da tonalidade afetiva fundamental da recordagéo,
concordam com a postura recolhedora do logos que se realiza notadamente como a escuta de.

Pelo expresso, a prontiddo para e a atencéo sao sindbnimos da escuta caracteristica do logos.
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Entretanto, advém questBes que devem ser respondidas: que postura é essa que abre certo
acolhimento realizado pelo logos, e qual a sua conex&o direta com a tonalidade afetiva?

2.5.1. A postura recolhedora como tonalidade afetiva fundamental de certa escuta

concentrada

Em uma conferéncia de 1951 intitulada Logos, Heidegger buscou interpretar o
fragmento 50 de Heréaclito, fazendo, de inicio, uma leitura da traducdo oferecida por Bruno
Snell (1859-1939), na qual se 1€ o seguinte: “Se nao me haveis escutado a mim, mas o
sentido, € sabio dizer no mesmo sentido: um ¢ tudo” (HEIDEGGER, 2001, p. 183). A mais
conhecida traducdo dos fragmentos dos fil6sofos pré-socraticos, a de Hermann Diels (1848-
1922) e Walter Kranz (1884-1960), verte assim o fragmento supracitado: “N&o de mim, mas
do logos tendo ouvido ¢ sabio homologar tudo ¢ um” (HERACLITO, 2000, p. 93). Depois do
estudo feito a partir da traducdo de Snell na conferéncia supracitada, Heidegger chegou a
seguinte interpretacdo-traducdo do fragmento do pensador originario: “N&o pertencendo, na
escuta, a mim, mas a postura recolhedora: deixar por-se 0 mesmo: estd em vigor um envio
sdbio (a postura recolhedora/acolhedora): um unindo tudo” (HEIDEGGER, 2001, p. 199).
“Postura recolhedora”, bem como escrito na passagem acima, é o logos. E, por seu turno,
enquanto uma postura ou atitude, esta que se integra a dindmica mesma do logos aponta para
uma tonalidade afetiva fundamental, pois marca decisivamente uma atitude de atencéo e

prontid&o.

E importante marcar que a propria questdo da traducdo da palavra em questdo ndo se
efetiva caso j& ndo se esteja afinado para o seu desdobramento e didlogo. Toda tradugéo é um
dialogo, e no didlogo do ser-ai que traduz com a obra aberta que se deixa acessar, de anteméo,
aponta para a tonalidade afetiva que no fragmento heraclitico ja estava resguardado. Este fala
em um “deixar por-se que acolhe”, que ndo € sendo estar na intimidade de um sincero e
profundo dialogo; melhor, na obediéncia ao diadlogo, ou, em outros termos — e ndo por acaso —
, afinado ao dialogo. Nessa ocasido, esse didlogo ndo se trata de palavrdrio, mas do ser que
interpela o ser-ai a fim de manifestar-se de algum modo. Por isso que se deve entrar no tom do
dialogo. Escreve Heidegger em Holderlin e a esséncia da poesia, texto de 1936:

“(...) Nos somos uma conversa (...). A unidade dessa conversa consiste em

gue o Um e 0 Mesmo se anuncia na palavra essencial em redor do qual nos
unimos e com base na qual estamos unidos e somos nds mesmos em sentido
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préprio. O conversar e sua unidade carregam o0 nosso ser-ai” (HEIDEGGER,
2013, 49).

Todo dialogo franco é estar na base de uma obediéncia acolhida e afinada a figura
daquilo que se abriu, ou seja, na prontiddo e atencdo para o que se escutou. Para marcar essa
obediéncia, Heidegger enfatiza em sua tradugdo do fragmento de Heréclito a palavra escuta.
Qual o sentido dessa escuta? Antes de buscar destrinchar essa pergunta, é necessario que algo

seja antes explicitado.

Heidegger entende que até mesmo a tradicdo filoséfica nunca pensou o logos em sua
esséncia dizente. E 0 que vem a ser o falar do logos, o falar do falar, que em sua interpretacédo
se tornou a sentenca trazer a linguagem como linguagem para a linguagem (HEIDEGGER,
2008a, p. 192)? Se a questdo for assim colocada, a linguagem®’, o dizer posto em sua saga —
isto é, enquanto um manifestar do acontecimento do ser, e ndo 0 que se entende
convencionalmente por linguagem enguanto proferimento verbal ou ainda por articulacdo de
regras e sintaxe —, no movimento de sua experiéncia como 0 mostrante, evidencia-se como

logos, palavra originaria, arcaica e fundamental.

O logos esta intimamente ligado ao légein. Esta palavra ndo significa, como no uso
habitual da lingua grega, dizer e falar. Ndo que essas interpretacfes estejam erradas ou ainda
equivocadas — até porque sdo fundamentais a Heidegger. Todavia, ndo evidenciam o logos
como esséncia dizente, sendo tal esséncia possibilitadora de aberturas de campos ou regides
do ser. Conforme a interpretacdo heideggeriana, Iégein diz 0 mesmo que a palavra alema
legen, cujo significado é de depor e propor, prostrar e estender, em suma, apresentar e deixar
que o apresentado se ofereca e se assente determinando em seu ser. Ndo € depor como por a
parte, renunciar, destituir, ou ainda declarar em juizo, muito menos propor, que, do mesmo
modo, é tomado como aquilo que se apresenta como alvitre, que submete algo a apreciacéo,
ou ainda narrar algo, referir-se a alguma coisa para obter explicacdo ou conselho. Depor e

propor séo palavras para dizer apresentar. E acerca disso, Heidegger escreveu: “O logos leva

5" Em linhas gerais, a linguagem se mostra como um modo originario de salvaguardar a verdade do ser manifesta
no ente. Nesse contexto, 0 questionamento pela manifestacdo do ser no ente tornou-se a indagacdo acerca do
acontecimento do mundo. Isso porque Heidegger reconhecia a manifestagdo do ente como o proprio
acontecimento de mundo, sendo esse acontecimento a dindmica mais propria de realizagdo da linguagem. Esse
acontecimento é experimentado com o dizer posto em sua saga (Sagen). Saga do dizer significa mostrar, deixar
aparecer, deixar ver e ouvir. O que se deixa ver configura a propria manifestagdo do mundo a medida que este
incorre na necessidade radical de fazer-se presente, ja que, quando o ser se revela, 0 mundo acontece. E a saga
do dizer que consente em realizar o acontecimento do ente — inclusive a prdpria existéncia do ser-ai — deixando-o0
ser no ambito do acontecimento apropriativo instaurado na linguagem. A saga, enquanto modo originario de
acontecimento da linguagem, ndo pertence ao ser-ai. Anterior a isso, a linguagem é o ambito ao qual o ser-ai
pertence fundamentalmente, ja que, “na habitagdo da linguagem mora o homem” (Cf. HEIDEGGER, 2008b,
236), como expresso em Carta sobre o humanismo, de 1946.
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o fendmeno, isto é, aquilo que se pde a disposicdo, a aparecer por si mesmo, a brilhar a luz de
seu mostrar-se” (HEIDEGGER, 2002, p. 188).

Ao refletir sobre essa forma do depor como apresentar, ndao se visa outra coisa sendo a
possibilidade na qual, pelo dizer originario, o logos deixa uma totalidade conjuntural de entes
encontrar-se em vigor, oferecendo-os resguardados em seu sendo. E determinante frisar como
gue nesse momento da meditacdo de Heidegger a questdo gira em torno do acontecimento do
ser em sua diferenca em relacao ao ente (seer). O problema nédo se equaciona mais ou ndo tem
seu lugar tenente na estrutura ser-ai, sendo determinante para isso ter a clareza de que aqui se
analisa um texto da década de 1950. Néo obstante, o problema do logos — postura recolhedora
— tem silenciado em seu bojo a problematica mais decisiva do ser-ai. Ora, por mais que 0 ser
aconteca em sua diferenca fundamental em relacdo ao ente, ndo seria possivel pensa-lo sem
um ente privilegiado que possa compreender tal acontecimento. N&o é o pensar (se assim
entendermos esse termo em sentido tradicional) que passa a dar a legitimidade para o ser-ai
originariamente interpretar a questao, mas é esse que, nunca afastado do cerne do ser, se pde a

marcha de usufruir de sua manifestacéo.

O ser-ai s age quando uma tonalidade afetiva o perpassa, abrindo-o para que o ser
possa acossa-lo, mostrando-se pelo ente, inclusive pelo ente que o proprio ser-ai é. Depor e
propor, nesse interim, ganham juntos outros sentidos, quais sejam, colher, ajuntar, recolher e
oferecer. Entretanto, ndo é um recolhimento no sentido de que o homem colhe isso ou aquilo,
como se colhesse uma macad em um pomar, toma ou pega algo, mas se refere a entrar na
prontiddo. Na obediéncia acontece uma escuta da coisa recolhida e oferecida, acolhendo-a
como tal, uma vez que, pela escuta, 0 homem ja esta em sintonia com o ente apresentado. 1sso
quer dizer: tal escuta € 0o mesmo que afinar, que ja esta imerso e harmonizado por
determinada tonalidade afetiva fundamental, e isso aproxima decisivamente o recolhedor do
logos a recordagdo. Se estar afinado é encontrar-se em meio de toda e qualquer postura frente
ao ser é acolhedora. Isso por si s6 possibilita aparecer uma atitude que deixa uma afeccao
harmonizar o que ai € recolhido ou acolhido, sendo que pelas tonalidades afetivas
fundamentais deve ser acolhido e harmonizado ao todo, sendo esta a oitava caracteristica

fundamental das tonalidades afetivas fundamentais.

A medida que algo é acolhido, isto é, 0 ser acontece no ente e esse € assumido como
tal, este deve ser também articulado propriamente, e toda trama na qual se tem em jogo o ser
em sua diferenca em relacdo ao ente funda o solo a partir do qual a postura recolhedora (o
logos) urde o real. A articulagdo que forja esse solo é prépria do logos, e constitui certo envio
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ou remetimento para, a assungdo de um determinado tipo de comportamento/saber, melhor,
de uma postura. Esse comportamento (saber), evidentemente, também n&o € representacional
ou oriundo de categorizaces do ser. E antes um saber atento e imbuido de certa prontid&o
para o acolhimento que estrutura a postura recolhedora. Assim confirma Heidegger
comentando o envio sabio caracteristico do logos:
Se este saber for um ter visto, cuja visao ndo pertence aos olhos da carne,
tampouco como ter escutado pertence ao aparelho auditivo, entdo pode-se
presumir que ter visto coincide com ter escutado. Ver e escutar ndo dizem
mera apreensao e sim uma atitude. Mas qual? Aquela atitude que se atém a
morada dos mortais. Trata-se de uma morada que se mantém no disponivel

que a postura acolhedora cada vez pde a disposi¢cdo (HEIDEGGER, 2002,
192).

O afinar do qual se falou acima, que tdo bem imprime e testemunha a realizacdo das
tonalidades afetivas, é necessariamente o acolhimento do ser manifesto em uma lida com o
ente, de maneira que o resultado dessa experiéncia seja a articulacdo da atmosfera ou clima
qgue emerge dessa relacdo direta. Isso é, como Heidegger afirmou em Que é isto — a
Filosofia?, o sentido mais essencial de paskhein, termo que traduz por tonalidade afetiva:
“deixar-se levar por, deixar-se convocar por” (HEIDEGGER, 1996, pp. 37-38). Quando se
esta afinado com algo, e, por sua vez, na obediéncia de uma ausculta, isso significa deixar-se
levar ou convocar pelo ente desvelado. A tonalidade afetiva afina por meio de uma postura
acolhedora, isto é, através de uma atitude de atencéo ou escuta/ausculta a manifestacédo do ser.
Portanto, a escuta/ausculta que origina a atitude que traduz o logos (postura recolhedora) é
uma tonalidade afetiva fundamental de estar na prontiddo para e atencdo com relacdo a algo

que deve ser re- ou a-colhido, isto é, o ente desvelado em sua verdade.

Comentou-se acima também que essa acolhida acontece mediante uma escuta que traz
a obediéncia ao escutado. Isso significa: obediéncia aquilo que nos afina, harmoniza e
determina. Se o envio sabio é um saber concentrado, ele também €, por necessidade, um modo
de estar na obediéncia, que explicita a escuta do logos. Por isso mesmo a postura acolhedora,
oriunda de sua esséncia, coincide ao que foi nomeado até aqui de prontidao para: ela ¢ a
obediéncia a atencdo que precisa ser desperta a fim de harmonizar um espaco descerrado.
Recolher, nesse contexto, diz igualmente acolher. “Légein diz propriamente um depor e
propor que recolhe a si e ao outro (...) Legen significa estender e prostrar, mas, a0 mesmo

tempo, significa também por uma coisa junto a outra, pdr em conjunto, ajuntar”
(HEIDEGGER, 2002, p. 184).
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A tonalidade afetiva fundamental da ausculta, a partir dessa perspectiva, passa a ser o
jeito no qual o ser-ai em uma postura acolhedora propria e concentrada entra em sintonia e
afinacdo com as coisas. Escreve Heidegger na conferéncia Logos: “Ouvir é primordialmente
auscultar, uma escuta concentrada. Na ausculta, vige e vigora um conjunto de escutas”
(HEIDEGGER, 2002, p. 189). Essa escuta apenas acontece na medida em que se dispde no
apelo do ente. Ao pertencer a tal apelo, no qual quem diz ndo é um sujeito dotado de
propriedades, mas a propria coisa que se pde a mostrar-se, dizendo (isto é, mostrando) o que é
e como €. Escreve Heidegger em O caminho para a linguagem, conferéncia de 1959: “Mas
falar € a0 mesmo tempo escutar. E habito contrapor a fala a escuta [...]. Mas a escuta ndo so
acompanha a fala que tem lugar na conversa. [...] Falar é escutar a linguagem que falamos”
(HEIDEGGER, 2008a, p. 203). Conforme Gilvan Fogel, em seu texto intitulado Vida como
um jogo de mando e obediéncia:

“Escutar” quer dizer: ser e estar disposto, conforme o modo de ser da propria
coisa — afinado, afeicoado com ela. Ainda: ser e estar numa disposi¢do de
acolhimento do ritmo, do pulso, da cadéncia, das modulagdes e reverbagdes
da “coisa”. Enfim, “escuta”, que é corpo se fazendo corpo, ¢ sintonizacao,
simpatia e, por tudo isto, participacdo vital (FOGEL In: BARRENECHA,
2001, p. 59).

Pelo exposto, passa a ser caracterizado o depor e propor como o acolher que abriga em
sua residéncia e cercania a coisa apresentada, abriga-a na medida em que “deixa-a disponivel
em um conjunto” (HEIDEGGER, 2002, p. 186) com as outras coisas, harmonizando um
espaco determinado através de uma atmosfera especifica. “Deixar” ndo configura um largar
ou abandonar, mas, deixar disponivel significa ajuntar em um mesmo ambito aquilo que se
mostra, mantendo-o como mostrado por si mesmo em sua verdade. “E a protecio da verdade”
(HEIDEGGER, 2002, p. 186)°®, aquilo que certifica que certa espacialidade esta disposta.
Disposto em um conjunto diz, por fim, que a coisa manifesta estd desvelada, quer dizer,
descerrada, aberta em seu ser, melhor, na verdade do ser. O abrigo do depor e propor, do
logos e légein, é justamente esse desencobrimento, esse desvelamento, o posto em manifesto.
“Ao deixar o real dispor-se num conjunto, o légein se empenha por abrigar o real no
descoberto” (HEIDEGGER, 2002, p. 187). A tonalidade afetiva fundamental da ausculta, seu

afinar e harmonizar espacializa determinado lugar de génese e desvelamento do ser no ente.

%8 Escreve Heidegger: “O unico empenho do depor e propor, como légein, é deixar que o que se dispde por si
mesmo num conjunto, seja entregue, como real, & protecdo que o preserva disposto. Que protecio é essa? E a
protegdo da verdade” (HEIDEGGER, 2002, p. 186). Por isso mesmo, deve-se conectar esta interpretacdo do
logos a tonalidade afetiva junto ao problema da verdade.
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Esta tonalidade afetiva fundamental é inauguradora da verdade, ou seja, testemunha o lugar
de aparecimento e dagéo propria da verdade®.

E isso mesmo a esséncia do logos, abrigar o real no descoberto. O real, aqui, foi 0 que
se chamou constantemente de mundo. Este se recolhe em uma postura acolhedora, disposta
sempre em conjunto, ao pass0 (ue a coisa mesma Se mostra em sua vigéncia. E o
acontecimento do ser, que, como linguagem essencial, ndo se determina pela voz ou
articulacdo de sons. Essa linguagem é o dizer posto em sua saga, sendo, portanto, poética: é
logos, e este é légein, 0 mostrante que possui uma postura recolhedora, e esta postura nao é
outra coisa sendo uma determinada tonalidade afetiva que se pde em marcha de estar afinado
ao acolhimento do ente “encarnado”, desvelado em seu ser. “Dizer é légein” (HEIDEGGER,
2001, p. 188).

O légein-dizer é o que deixa o mundo ser mundo, ao passo que acolhe o ente,
deixando-o ser o ente que é. O dizer, destarte, se pde sempre na marcha do inaugural, ja que
permite a irrupcdo de novos sentidos no ente manifesto. Essa irrup¢do do ser € efetivada por
meio de aberturas, significando o que Heidegger chamou de “levantar do chao”,
“conservando-se” no aberto, referindo-se aquilo que vem a ser o colher do logos. O légein-
dizer é possibilitador de aberturas, é por-se em obra da abertura, sendo isso 0 que deixa que 0
ser-ai e o real (mundo) se instaurem mutuamente. Mediante esse mutuo irromper, o légein
torna-se a morada do homem. Como dizia Heraclito em seu fragmento 119 j& anteriormente
citado: “A morada do homem, o extraordinirio” (HERACLITO In: PENSADORES
ORIGINARIOS, 2005, p. 95).

2.5.2. O logos e a tonalidade afetiva: acenos a diferenca ontoldgica e a verdade

Acompanhamos no subtopico anterior a meditacdo de Heidegger acerca do
fragmento 50 de Heraclito. Como resultado, obtivemos a indicacdo de que em sua esséncia 0
logos aponta muito mais para uma postura recolhedora, que coincide com a prontiddo para e
atencdo estruturais das tonalidades afetivas fundamentais. Essa expressdo se traduz ndo so

como abertura e vigéncia dos entes na totalidade, mas igualmente como abrigo e integracao

%9 |sso marca, a partir da viragem do pensamento de Heidegger, o lugar ocupado pelas tonalidades afetivas na
malha prépria de seu pensamento. Ndo se trata mais somente de um ser-ai cuja maneira de harmonizacdo em seu
mundo descerrado passa a se empenhar visando uma tonalidade afetiva que o disponha em determinada relagéo,
mas a tonalidade afetiva passa a ser o0 modo pelo qual o ser toca e acossa esse ente. Ou seja, a tonalidade afetiva,
ainda que um jeito do ser-ai, ganha mais a medida de um mobilizador estrutural do ser mesmo.
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do real em seu préprio desvelar. Contudo, ainda que agora se obtenha uma compreensao mais
originaria sobre a esséncia do logos, parece de extrema importancia voltar a leitura do

fragmento acima mencionado.

Ao retornar as traducbes do fragmento 50 de Heréclito, notar-se-a que existe um
traco em comum que foi resguardado tanto na leitura proposta por Heidegger como naquelas
realizadas por Bruno Snell ou por Diels-Kranz. Todas essas traducGes remetem a um
mandamento que estd exposto logo no inicio do fragmento. Nesse contexto, Heraclito
determina que se ouca ou escute ndo a ele, o pensador, porém, ao logos. Nas palavras de
Heidegger, assim aparece o comando prescrito por Heraclito: “Nao escutai a mim, o mortal
que vos fala; mas sede, em vossa escuta, obedientes a postura recolhedora...” (HEIDEGGER,

2002, p. 199).

Ao que tudo indica, o pensador de Efeso n&o esta nos alertando para a necessidade de
uma escuta ordinaria, tal como aquela que empregamos quando ouvimos a melodia de uma
musica ou a comunicacdo de um discurso. Heraclito nos convoca em dire¢do a uma escuta
diferenciada, sem a qual de antemdo estariamos incapacitados de obedecer ao clamor da
postura recolhedora. Entdo, se é assim, nada mais oportuno do que se perguntar: como se da
essa escuta ao logos de que fala Heraclito? Como é possivel entendé-la e quais regides de

entes ela afina e harmoniza?

Ao analisarmos o fragmento 50, percebe-se que é perfeitamente possivel se chegar a
interpretacdo do logos como palavra, fala ou discurso. A orientacdo que fomenta esse tipo de
interpretacdo é a seguinte: se precisamos ficar atentos para uma determinada escuta, entdo €
porque alguém esta a nos falar ou dizer algo sobre alguma coisa. Nesse sentido, o “ouvir”
estaria estritamente correlacionado ao falar, verbalizar. O logos, entdo, seria concebido como
algo que pode ser ouvido. O fragmento 1 de Heraclito parece reforcar essa tese, ja que ele diz:
“Deste logos sendo sempre 0s homens se tornam descompassados quer antes de ouvir quer téo
logo tenham ouvido...” (PRE-SOCRATICOS, 2000, p. 87).

Entretanto, o logos € esséncia dizente que se consuma como forca instauradora de
mundo, sendo ela mesma portadora e integradora de uma miriade de sentidos que circundam
no interior deste proprio mundo. As palavras, a linguagem como comunicac¢do ou o discurso
ndo encerram o logos, mas, ao contrario, elas estdo radicalmente fundadas em sua esséncia.
Isso significa dizer que se podemos nos articular em meio a relacéo fala-escuta, é porque essa

mesma relacdo estd originariamente enraizada no logos, e, por sua vez, na atmosfera
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descerrada pela tonalidade afetiva que se instaura junto ao desenrolar do logos. N&o obstante,
como esséncia que assegura seu vigor no ocultamento, o logos néo diz nada por meio das
palavras, uma vez que sua presenca € marcada pelo que resta silenciado. Isso significa dizer
que experimentamos o logos em sua fenomenalidade, enquanto fendmeno de mostracdo dos
entes (desvelamento), no entanto, o sentido mais radical e garantidor dessa experiéncia
permanece velado, oculto. Sem mais: o logos, que afina o ser-ai ao conjunto estrutural que

perfaz a instauracdo do mundo, esta, de imediato, ligado ao problema da verdade.

E evidente que o ser-ai na lida com o cotidiano pode falar sobre coisas e escutar
tantas outras. Na maior parte das vezes, imerso no discurso da cotidianidade, o ser-ai somente
escuta a fala da compreensdo mediana, desprovida de qualquer referencialidade originéria,
fazendo com que se repita e passe adiante o ja falado. Todavia, para que se possa “escutar” o
logos, € preciso que este ente adquira um auténtico ouvir; isto é, auscultar. E imprescindivel
auscultar o logos, aquilo que ndo € palavra alguma, e seguir obediente ao que se da nesse
auténtico ouvir. O que se articula pela mostracédo do logos é a esséncia de um ente que possui
sua raiz na manifestacdo do ser. Todo campo de manifestacdo surge a partir de uma
tonalidade afetiva, justificando, destarte, a passagem heideggeriana em que a filosofia aparece
como sendo oriunda deste fenomeno: “A filosofia acontece sempre e a cada vez em uma
tonalidade afetiva” (HEIDEGGER, 2006, p. 9 — itdlico nosso). Entretanto, & necessario
despertar uma postura ou atitude para que este logos reverbere, o que, mais uma vez, torna

evidente a conexao entre esses dois fendmenos originarios, logos e tonalidade afetiva.

Pelo exposto, o que Heraclito esta explicitando nos fragmentos 1 e 50 ndo é um
convite para que o0s seres-ai oucam algum tipo de discurso especifico ou uma doutrina
proferida por meio de palavras. O que se apreende nos referidos fragmentos € a urgéncia de
auscultar o logos, e, por sua vez, deixar-se levar por uma afinacdo determinada. O auscultar
representa a possibilidade de apreender a silenciosa esséncia do logos e compreender que
nessa dindmica acontece um deixar-disponivel-num-conjunto, o deixar pbr-se que acolhe;
qguando acontece que o deixar dispor-se se p0e, da-se, em sua propriedade um envio sabio,
pois o envio sabio, propriamente dito, o Unico destino, €: o tnico unindo tudo. Essa também é
a licdo que Heidegger transmite em sua obra Introducéo a Metafisica:

O simples ouvir se dispersa e destroi no que se pensa e se diz, no ouvir dizer,
na doxa, na aparéncia. O auscultar auténtico, porém, ndo tem nada a ver com
orelhas e palavreados, mas segue aquilo que o logos é: a unidade de reuniao

do ente em si mesmo. Ouvir verdadeiramente s6 podemos quando ja
prestamos ouvidos, isto €, quando somos obedientes ao que ouvimos. Essa
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obediéncia, entretanto, nada tem a ver com Iébulos auriculares. Quem nao
for obediente, estara, de antemao, igualmente distante e excluido do logos,
por mais que possa ter ou ndo ter ouvido antes com as orelhas
(HEIDEGGER, 1969, p. 154).

O ser-ai conduz a sua existéncia em meio a verdade do logos, a esséncia dessa
unidade reunificadora é o que Ihe aparece como o mais oculto e distante. Essa dimenséo de
proximidade ao ser é acentuada por Heidegger no texto Carta sobre o Humanismo, de 1947.
Ao pensar a respeito do esquecimento do ser, Heidegger acentua que o ser esta mais distante
do que todo ente. No entanto, o ser se d& de maneira mais intima ao ser-ai. O ser é 0 mais
proximo. Todavia, para o ser-ai, a proximidade do ser € o que lhe esta mais distante, uma vez
que em seu comportamento cotidiano 0 homem se atém sempre e somente ao ente e, por esse
motivo, nunca chega a pensar o ser como tal. Pensar o ser como tal: “o pensamento vindouro
tera de aprender a fazer essa experiéncia e a dizé-la” (HEIDEGGER, 2008b, p. 342).

Para concretizar o deixar despertar a tonalidade afetiva fundamental de uma escuta
auténtica, € necessario que se entenda que o logos como légein-dizer é fendbmeno de
instauracdo do ser em sua diferenca (ontolégica) com relacdo ao ente, o qual se pde em
manifesto na abertura do ente na totalidade, deixando-o ser o que é no seio dessa abertura. A
tonalidade afetiva, por sua vez, é uma instancia oriunda desse fenébmeno primeiramente
originario, ja que dimensiona os horizontes de mundo a partir de suas atmosferas, deixando
que tudo possa vir a se mostrar a partir de seus modos de afinacdo, o que esclarece que pela
tonalidade afetiva o ser-ai estd ininterruptamente afinado existencialmente aos horizontes
descerrados. E por isso mesmo que as tonalidades afetivas ndo resultam de elementos internos

a nossa consciéncia que se estendem para o todo.

Se, de um lado, o logos € caracterizado pela irrupcdo e conservacdo do ser-ai e do
aberto, por outro lado, a forca de seu vigor se retrai no velamento, a nio-verdade. E
interessante delimitar o espaco de abertura e aberto, uma vez que, como marcado em outro
contexto desta tese, a nocdo de abertura tem, pelo menos, trés momentos centrais. Abertura
(descerramento), aberto e clareira expressam formas as quais o horizonte do ser, como
acontecimento apropriativo, vem a se realizar. A clareira é a modulagdo da abertura que deixa
0 seer despontar em seu acontecimento (apropriativo) histérico-temporal, de maneira a fazer
com que o ente, em sua diferenca ontoldgica ao préprio seer, possa vir a lume. A abertura
expressa a forma elementar de conexao entre ser-ai e mundo, tecendo a reunido integradora do
composto ser-no-mundo. Como a no¢do de mundo é retematizada apos os textos de 1930, o

aberto, variacdo forjada especialmente para determinar o ambito mesmo da distin¢do entre ser
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e ente, mostra que a diferenca ontoldgica passa a ser encarada por meio de mobilizadores
estruturais, tais como as tonalidades afetivas que espacializam os desdobramentos do ser no
ser-ai e nos demais entes. A clareira designa, por seu turno, a dimensdo de leveza — e ndo de
luz, de claridade — implicita na revelacdo do ser no ente, 0 que ainda continua a expressar 0s
meandros proprios da diferenca ontoldgica. Portanto, fica evidente que a questdo da diferenca
ontoldgica ganha contornos de assunto mais que central na reflex&o tardia de Heidegger.

A escuta auténtica, como entendido, ndo significaria outra coisa sendo a apreensdo da
experiéncia originaria do ser e do realizar-se de todo o real, exatamente na medida em que a
totalidade dos entes se dé na tensdo entre velamento e desvelamento (para conectar ao logos),
ou de presenca e auséncia (para reafirmar a diade paradigmatica das tonalidades afetivas e
que, por sua vez, € a mesma que o do acontecimento apropriativo). Auscultar o logos €
espantar-se com o processo constitutivo do real em seu efetivar, atento a conjuntura do
mostrar-se e esconder-se da realidade, pois ja dizia Heraclito no fragmento 123 ja
anteriormente citado: “Natureza ama ocultar-se”®® (HERACLITO, 2012, p. 129). E nessa
conjuntura reunidora do mundo que se juntam as diferencas no ser de tudo que é. Na
contrariedade do velar e desvelar o ser ndo se doa por completo nem se recusa absolutamente.
O dar-se no retraimento, 0 apresentar-se na propria auséncia, 0 manter-se vigente na falta,

tudo isso é vigor proprio, o qual se traduz como a for¢a inaugural de toda a criacéo.

A partir da perspectiva da escuta auténtica, o légein-dizer (linguagem) aponta para o
mesmo e simples acontecimento: o comeco a cada vez proprio do mundo. Nesse instante,
linguagem passa a significar “a morada do ser”, onde invariavelmente habitam os seres-ai.
Enfim, auscultando verdadeiramente o logos pode-se repetir, com Heraclito, e declarar com
firmeza: o unico destino € o unico unindo tudo. A coragem do pensamento ndo seria a
tonalidade afetiva fundamental da ausculta cuidadosa ao logos? Ademais, essa coragem €
uma postura determinada frente ao problema; é uma atitude diante do que deve despertar, isto
g, diante da tonalidade afetiva fundamental do filosofar. Nao seria essa ausculta auténtica que
levaria 0 homem a consumar sua esséncia como o pastor na clareira do ser? E ndo é dessa
maneira, como diz Heidegger, mediante o despertar de uma tonalidade afetiva fundamental,
gue o pensamento consuma a referéncia do ser a esséncia do ser-ai? Afinal, ndo é nessa

referéncia que, no pensamento, trazemos a linguagem como linguagem para a linguagem?

0 A tr’adugéo de Diels-Kranz verte assim o texto: “Natureza ama esconder-se” (HERACLITO In: PRE-
SOCRATICOS, 1985', p. 91). Emanuel Carneiro Ledo assim traduz o fragmento: “Surgimento ja tende ao
encobrimento” (HERACLITO In: PENSADORES ORIGINARIQS, 2005, p. 91).
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2.6. Acenos a viragem do pensamento: o lugar das tonalidades afetivas no interior do
problema acerca da diferenca ontoldgica

O nexo existente entre a tonalidade afetiva e a diferenca ontoldgica ficou em
evidéncia no decurso dessa tarefa de andlise. Essa etapa final de execucdo de uma
possibilidade de interpretar alguns contornos do pensamento de Heidegger se abre para se
entender dimensdes inauguradas a fim de sedimentar uma ponte para outra etapa de sua
meditacdo. Sua filosofia é caracterizada por, ao menos, dois periodos de pensamento. O
primeiro refere-se aquele que chega até, aproximadamente, ao comeco dos anos de 1930,
notadamente em Sobre a esséncia da verdade, em que o pensador procura recolocar as bases
do problema acerca do sentido do ser. E isso porque o ser, meditado pela tradicdo metafisica
caiu no esquecimento. Heidegger inicia da seguinte maneira seu tratado Ser e Tempo:
“Embora nosso tempo se arrogue o processo de afirmar novamente a ‘metafisica’, a questao

aqui evocada caiu no esquecimento” (HEIDEGGER, 2008c, p. 37).

A questdo do ser era aquela que orientava o pensamento de Platdo e Aristoteles, e de
alguma forma, ainda que muito distorcida, chegou até mesmo a Logica de Hegel (Cf.
HEIDEGGER, 2008c, p. 37). Entretanto, desde o inicio da propria metafisica em Plat&o,
foram formulados certos preconceitos que estigmatizaram definitivamente a questdo sobre o
sentido do ser. Séo eles: 1) que o ser € o conceito mais universal e indeterminado; 2) que o ser
é o conceito mais indefinivel — compreensdo extraida de sua universalizacéo; 3) e que o ser é
0 conceito mais evidente por si mesmo. O problema do esquecimento do ser expressa a
orientacdo conferida pela prépria filosofia em seu transcurso historico aos estudos que

incidem sobre o ente, e deixaram, por sua vez, o ser em segundo plano.

Em Introducdo a metafisica, prelecdo de 1935, Heidegger elucidou que, na metafisica
da tradigdo, a propria questd@o do ser seria investigar o ente. A partir de Ser e Tempo, contudo,
tal questdo passa a dizer respeito ao ser enquanto tal, isto é, ao sentido do ser. Heidegger
escreve em Introducdo a metafisica: “(...) pois a ‘questdo do ser’, na acep¢do da questdo
metafisica sobre o ente, como tal, ndo investiga tematicamente o ser, mas deixa-o esquecido”
(HEIDEGGER, 1969, p. 48). Nessa acepcao, a metafisica € muito mais que um saber técnico;
é 0 que orienta 0os modos de ser do homem ocidental, exprimindo a perspectiva histérica na
qual esse mesmo homem vem a ser, sendo essa perspectiva o que diz respeito ao ente, e ndo a
sua condicdo de possibilidade. Por isso mesmo que nesta prelecdo o que estd em jogo é

retomar um problema que ja aparecera em O que é metafisica? como conclusédo e pressuposto
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para se pensar, efetivamente, o que se entende por metafisica: “Por que hd simplesmente o

ente e ndo antes o nada?” (HEIDEGGER, 1969, p. 33).

A ambiguidade de se perguntar sobre o sentido do ser ndo desprestigiando o problema
de seu esquecimento ocorre mediante a tarefa de se buscar retomar a questéo do ser como tal,
e ndo meramente através da referéncia ao ente. E o ocultamento e retraimento do ser que na
linguagem metafisica sedimentou seu esquecimento em detrimento ao ente, como tdo frisado
em Nietzsche 11, prelecdo do semestre de inverno de 1938/39. Para Heidegger, a questdo sobre
o sentido do ser ¢ a propria metafisica, ndo se atendo ao “horizonte do ente” (HEIDEGGER,
1969, p. 49), como pensado em Introdugdo a metafisica, porém, buscando insistentemente
transcender esse horizonte, ndo se confundindo em nada com a metafisica tradicional — aliés,
a questdo da diferenca ontoldgica situa-se fundamentalmente no problema da transcendéncia,
como claramente indicado em Os problemas fundamentais da fenomenologia, prelecéo
oferecida no semestre de verdo de 1927. A tentativa de pensar tal questdo, destarte, é enviesar
para 0 ambito da abertura, como delimitado desde Ser e Tempo, significando que nesta

abertura ocorre seu proprio desvelamento, 0 que aponta para a questdo da verdade.

Anterior a 1930, de antem&o com a tentativa de retomar a questdo sobre o sentido do
ser e de ter eleito o ser-ai como ente privilegiado e elemento de questionamento para tal
empreitada®®, Heidegger se deparou com o fato de que ainda se locomovia no terreno da
metafisica tradicional, o que desencadeou a chamada viragem (Khere) de seu pensamento, a
tentativa de repensar o ser a partir do questionamento acerca de sua verdade e Histéria. Esta
viragem ndo deixou de lado a problematica anterior, notadamente marcada em Ser e Tempo e
nas obras que vdo até o comeco da década de 1930. Nosso autor entende que havia certa
inconsisténcia no projeto da hermenéutica da facticidade, na tarefa de se repensar o lugar do
ser-ai como constructo com um primado éntico-ontologico. Tal inconsisténcia ndo significa
de modo algum que o projeto de Ser e Tempo foi um fracasso no sentido de algo a ser
abandonado, ja que ndo se sustentava nos fundamentos que lhe foram conferidos. Pelo
contrario, é a critica acerca de seu proprio ponto de vista que Ihe revela uma dimensao a qual
carecia de uma dindmica que a articulasse ndo de maneira centrada em um ente particular,

mas, na revelagéo propriamente dita do ser mesmo. O “fracasso” de Ser e Tempo em nada se

61 Essa caracterizacdo da nocdo de ser-ai é feita na filosofia heideggeriana nos textos da década de 1920.
Posterior a viragem, em muitos sentidos a nocdo de ser-ai muda de configuracdo, passando a significar também
comunidade — que ja era acenado em Ser e Tempo —, e ndo mais somente a particularidade, como descrito em
textos da década anterior. O pensamento de Heidegger orientava-se pelo individuo, melhor, pela dimenséo
singular de cada ser-ai, ainda que faca consideracfes pontuais ao coletivo, embora ndo se fixe nessa esfera.



144

identifica com um projeto malfadado, frouxo ou fraco: ndo € um aborto, uma falha, um
malogro, todavia reside na possibilidade aberta por suas linhas de forga as quais precisavam
ser estruturadas em bases ndo entitativas, ndo hipostasiadas — ndo metafisicas. O problema da
diferenca ontoldgica, enquanto aquilo que acena para o esquecimento do ser, plasma, na tarefa

radical de meditar, o ser em sua particularidade, em sua diferenca mesma com o ente.

Esse periodo de reconsideracdo de sua propria filosofia vai até depois do conturbado
caso de seu reitorado. A primeira prelecdo posterior a esse momento foi Hinos de Hoélderlin,
proferida em 1934. A partir desse episodio, Gunter Figal conclui que:

(...) os textos de Heidegger, que pertencem a obra posterior [a 1935], ndo
podem ser intelectualmente compreendidos ou reconstruidos, caso ndo sejam
lidos no contexto das prelegdes e dos escritos que Heidegger compds entre
1934 e 1938. Se a constelagdo do pensamento de Heidegger ndo se modifica
mais essencialmente a partir desse tempo, é possivel remeter para o que vem

depois a partir de uma referéncia aos textos que pertencem a esse periodo
(FIGAL, 2016, p. 120).

O segundo movimento de seu pensamento é um desdobramento do primeiro — ou seja,
ndo é de modo algum alheio ao periodo anterior —, em que 0 recurso a certos poetas, em
especial Friedrich Holderlin®, Stefan George e Rainer Maria Rilke, assim como de alguns
pensadores originarios a exemplo de Anaximandro, Parménides e Heraclito passa a ser

fundamental.

Dessa feita, a viragem € muito mais uma questdo de mudanca de estilo, visto que ndo

h& uma profunda ruptura tematica nas reflexdes de Heidegger; ndo ha efetivamente um | e um

IT Heidegger, como se este ultimo fosse “outro”. Martin Heidegger sempre foi um pensador

de uma Unica questdo. Como ele mesmo escreve nas conferéncias do semestre de inverno de

1951/52 e semestre de verdo de 1952, cujo titulo € Que significa pensar?, na V conferéncia:

“Cada pensador pensa um unico pensamento” (HEIDEGGER, 2005, p. 152). Hans-Georg

Gadamer em Hegel — Husserl — Heidegger, em um texto de 1964 intitulado Martin
Heidegger, 75 anos é preciso:

A célebre viragem da qual nos fala Heidegger, a fim de marcar o elemento

insuficiente de sua autoconcepcao transcendental em Ser e Tempo, é tudo

menos uma inversdo de um habito de pensamento oriundo de seu arbitrio e
levada a termo por meio de uma resolugdo livre. Ao contrério, ela foi algo

62 Sobre isso, Figal continua a esclarecer: “De modo caracteristico, Heidegger fala sempre apenas de um t{inico
poeta, de Holderlin. No entanto, é sobre Hoélderlin que ele fala. E apenas um aspecto especifico que ele tem em
vista na poesia de Holderlin, para assim articular sua prépria compreensdo histérica com Holderlin ou para poder
articular sua compreensdo da historia por intermédio de Hélderlin. A visdo de Heidegger sobre Hdélderlin é
particularmente estreita” (FIGAL, 2016, p. 134).
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que aconteceu com ele. N&o, por exemplo, uma iluminagao mistica, mas uma
simples coisa do pensamento, algo tdo simples e impositivo quanto pode
justamente acontecer para um pensamento que ousa se langar ao limite. Por
isso, é necessario reconstruir em uma realizagdo propria a coisa do
pensamento de que Heidegger se vale.

Na viragem, parte-se do ser, ao invés de se partir da consciéncia que pensa o
ser ou do ser-ai para 0 qual estd em jogo o seu ser, que se compreende com
vistas ao seu ser e que cuida de seu ser (GADAMER, 2012, pp. 256-257).

Os problemas fundamentais da fenomenologia, em sua segunda parte, levanta mais
uma vez a questdo da diferenca ontoldgica, ja trabalhada, ainda que ndo como tema, em Ser e
Tempo, e coloca o ser-ai como ponto de apoio central, a fim de problematizar a questdo
mencionada. Entende-se por diferenca ontoldgica tdo somente a distin¢do que ha entre o ser
em geral e o ente. Ndo sd0 a mesma coisa, ndo possuem a mesma estrutura. Todavia, as
dificuldades comecam no simples fato de se ter de recorrer ao ser-ai — um ente, portanto —,
para poder esclarecer a constitui¢do vigorosa do ser enquanto tal. S sera possivel marcar essa
tal diferenca atraves da semantica prépria ao ser, e ndo ao ente. Entretanto, € necessario o ente

para que se consiga pensar acerca do ser.

Como mostrado acima, é exatamente o interesse em delimitar as dimensGes do ser em
si mesmo que provoca que Se recorra aos preconceitos que, paradoxalmente, lhe foram
colocados, ao longo da tradicdo metafisica: ora, buscou-se esclarecer o ser caracterizando-o
com nomes 0s mais diversos, nos quais as expressdes e manifestacdes do ser se perdiam no
bojo das caracterizac@es acerca do ente. Consequentemente, o que se pensou foi o ente, e ndo
0 ser em sua radicalidade. Nesse momento do pensamento de Heidegger isso se impde
necessariamente — 0 que caracteriza um dos motivos pelos quais levaram o pensador a
empreender uma viragem em sua forma fundamental de pensar tal questdo —, uma vez que
sera o ser-ai o ente central pelo qual se conseguira demarcar essa diferenca. O que superara
essa questdo é quando, apos textos de 1935, Heidegger consegue forjar a nogdo central de

toda a sua reflex@o, qual seja, o acontecimento apropriativo (Ereignis).

A questdo da diferenca ontolégica ndo aparece como tal em Ser e Tempo. Ainda que a
primeira frase desse tratado seja: “Embora nosso tempo se arrogue 0 processo de afirmar
novamente a ‘metafisica’, a questdo aqui evocada caiu no esquecimento” (HEIDEGGER,
2008c, p. 37), e mais tarde, também no primeiro paragrafo da mencionada obra, é escrito que
“o ‘ser’ ndo pode ser determinado, atribuindo-lhe um ente. (...) Dai pode-se concluir que ‘ser’
nao ¢ um ente” (HEIDEGGER, 2008c, p. 39). O ser nao se confunde com o ente, mas

acontece no seio de um campo que diz respeito a sua manifestagéo.
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Quanto a manifestacdo do ser no ente, a transcendéncia como ultrapassamento da
entidade do ente, ja delimitada no primeiro capitulo dessa interrogacdo, é desenvolvida a
partir de dois elementos fundamentais da abertura, quais sejam, a compreensdo e a
disposicao/tonalidade afetiva. Deve-se retomar nessa ocasido mais uma vez a compreensao,

isso porque jamais a tonalidade afetiva se revela destituida de uma pré-compreensdo do ser.

Igualmente elucidada no primeiro capitulo deste trabalho, a compreensdo nao perfaz
uma regido de conhecimento especifico, isto €, ndo se trata de um ato intuitivo ou
epistemoldgico. Constitui o trago basilar da constituicdo primeva do existir humano, qual seja,
a abertura. SO ha relacdo junto aos entes intramundanos e o ser-ai dos outros, enquanto se esta
aberto na possibilidade de situar-se em meio a esses entes que ndo se confundem com um ser-
ai singular. Em Os problemas fundamentais da fenomenologia, Heidegger afirma: “Existir ¢
essencialmente, ainda que ndo apenas, compreender” (HEIDEGGER, 2012, p. 401). “Nao
apenas” porque a compreensdo inaugura um horizonte no qual se dispde, isto é, emerge de
maneira que se interessa, afina para as possibilidades que sdo resguardadas no compreender —
afina, porque ndo ha compreensao destituida de tonalidade afetiva. O compreender libera o
campo das possibilidades, que a tonalidade afetiva disposta rearticula afinadora ou
desafinadoramente. Isso porque o desenrolar dos projetos faticos, 0s quais acontecem a partir
da abertura, acaba por ter na compreensdo um mecanismo de delimitacdo do poder-ser e

articulacdo de comportamentos.

Na medida em que o ser-ai é o0 ente que tem em jogo seu proprio ser, ele compreende e
se comporta frente as suas possibilidades manifestas. A compreensdo é desencadeadora do
poder-ser, a possibilidade enquanto possibilidade. O possivel oriundo e descerrado na
compreensdo de ser, que ja ndo é confundido com o ente, que ndo € nem ldgico ou vazio,
situado fora do proprio existir, ndo € igualmente tedrico ou contemplativo. Antecipadamente a
isso, 0 possivel totaliza determinagBes existencidrias do existir mesmo. Ser a sua
possibilidade significa: situar-se fora de si, ultrapassar as barreiras delimitadas do ente
“humano”, dispor-se para além dessas referéncias hipostasiadas, transcender; €, por assim
dizer, expressdo de liberdade, do “ser-livre-para” (HEIDEGGER, 2012, p. 402). Isso significa
afirmar que o fundamento da transcendéncia é o esteio do existir, isto é, a diferenca do ente
que se distingue do ser que se lhe desvela conferindo-lhe sentido. Assevera Heidegger:

Ser 0 poder-ser mais proprio mesmo, assumi-lo e manter-se na possibilidade,
compreender-se a si mesmo na liberdade fatica do si mesmo, isto é, o

compreender a si mesmo no ser do poder-ser mais proprio, € o conceito
existencial originario do compreender (HEIDEGGER, 2012, p. 401).
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Compreender significa a transcendéncia para ser livre, € um deixar-ser® essencial que
traz a termo a transcendéncia como a distingdo modal mais notadamente radical do
desvelamento oriundo do ser enquanto tal. Ao acontecer esse fendmeno, o ente ganha corpo e
nome no seio da gratuidade e manifestacdo do ser. Se a compreensdo é radicada nesse lugar
privilegiado que se abre a partir da realizacdo fatica do ser-ai, passa a ser uma condi¢do de
possibilidade para toda e qualquer forma de comportamento que esse ente venha a

desenvolver, ndo somente comportamentos praticos, mas, igualmente teoricos.

N&o ha possibilidades sem a dimensdo projetiva do poder-ser compreensivo, bem
como do fatico inaugurado pela tonalidade afetiva. No projeto constitutivo da compreenséo,
existe um duplo aceno. O primeiro diz respeito ao fato de o ser-ai se projetar em si mesmo, ou
seja, projetar-se em seu proprio poder-ser-no-mundo. O projeto é um dado inalienavel do
ultrapassamento de toda instancia determinada, quer dizer, aquelas possibilidades que ndo tém
outra génese sendo a sedimentacdo do mundo histérico. Todavia, elas se desenrolam
efetivamente ao projetarem o ser-ai para a absorcdo na teia conceitual oriunda do mundo. O
possivel inaugura uma instdncia que remete esse ente para fora de si constante e
singularmente, ao passo que ganha nesse deslocamento existencial de si a sua condi¢cdo mais
essencial. Seu “ai” ja denota sua transcendéncia, e, por sua vez, marca o fato de o ser-ai ser —
e somente ser — no ultrapassamento da entidade do ente em sua totalidade ao descobrir 0s
modos em que esses se mostram. A diferenca ontoldgica é assim experienciada por meio de
um projeto compreensivo e igualmente afinador que permite que o ser-ai possa imergir na teia
semantica aberta no mundo. Se o horizonte de realizacdo que é o mundo se manifesta ou
desvela em sua verdade, o ser-ai j4 penetra nesse espaco afinadoramente, e essa forma de

penetracao € sempre projetiva.

Nessa conjuntura, a tonalidade afetiva passa a ser a determinacdo que rearticula o
possivel afinadoramente, pois a compreensao destituida de um enviesamento interessado em
meio ao desvelado ndo abre e permite o ser-ai absorver-se nos meandros do mundo. A
condicdo da compreenséo, por ser um ultrapassamento do ente ao acessar o ser nele revelado,

estampa no fendmeno em questdo um profundo sentido de transcendéncia.

83 Esse termo significa a esséncia da liberdade revelada pela verdade/desvelamento. Remete a uma estrutura de
total gratuidade na qual o seer se mostra no ente e o libera para sua manifestacdo e realizar, configurando um
fendmeno emanado do acontecimento apropriador, entendido, em linhas gerais, como o desvelar historico-
temporal do seer em sua diferenca em relacdo ao ente.
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O segundo aceno do projeto constitutivo do compreender se refere ao seu
enviesamento na propria possibilidade, que traz em seu bojo o projeto de, em direcéo a. O ser-
ai se projeta em seu horizonte de realizacdo e se desvela como seu poder-ser, isto €, como o
préprio compreender, ganhando-se como ente que € no projetar, de maneira a tracar o modo
que determina seu acontecimento e historicidade. Nesse sentido, sempre ja se projetou como
um ente que é apenas possivel em sua compreensdo de ser, na determinacdo de seu existir

com os outros, bem como na dimensao de seu conquistar-se junto ao ente intramundano.

Nessa perspectiva, forma-se uma triade que se conecta e ganha corpo quando se pensa
justamente na dacdo do ser no ente, porém de maneira a compreender a diferenca de um e
outro. S6 é possivel meditar a experiéncia do ente, 0 projetar compreensivo para e o poder-
ser, quando se apreende a compreensdo do ser. Ha, portanto, um compreender existenciario
do ser-ai e a compreensdo de ser, que acontece quando o ser mesmo é desvelado em sua
verdade. Nao é possivel ao ser-ai se comportar sendo na medida em que o ente Ihe venha ao
encontro no interior do mundo, e 0 que desencadeia comportamentos em relacdo ao ente é a
diade tonalidade afetiva e compreensdo: todo comportamento é um projeto afinador. As
tonalidades afetivas sozinhas ndo possibilitam o comportamento em si mesmo, uma vez que
necessitam da compreensao para formar a estrutura mais geral que determina a forma possivel
na qual acontece a acdo. Heidegger elucida:

Disposi¢do ¢é a estrutura formal daquilo que designamos com o termo
tonalidade afetiva, paixdo, afeto e coisas do género, que sdo constitutivos de
todo comportamento em relacdo ao ente, mas que, por si s6, ndo o
possibilitam, s6 o fazendo juntamente com a compreensdo que fornece a

toda tonalidade afetiva, a toda paixdo e a todo afeto a sua claridade
(HEIDEGGER, 2012, p. 408).

A “claridade” da tonalidade afetiva, como escrito na passagem acima, advém do
horizonte transcendente do ser do ser-ai. A transcendéncia desse ente se da no fato de ele estar
projetado em seu ser. Ndo se trata de uma transcendéncia em sentido kantiano. Esta ocorre
pelo fato de o ente que tem em jogo seu proprio ser estar de imediato absorvido no mundo em
direcdo ao seu ser. Ndo ha imanéncia alguma no constructo ser-no-mundo, isso porque ele ndo
reside em um campo sedimentado exclusivo. Os demais entes que estdo no circundante do
mundo nunca podem ser transcendentes, visto que ndo possuem o carater de projeto. Somente
0 ser-ai transcende: a transcendéncia é o carater mais imediato do ser mesmo, em sua
diferenga com o ente. E quando ultrapassa compreensivamente a entidade do ente, o ser-ai

igualmente atravessa e dispGe-se em uma lida afetiva aberta. Atravessar o ente significa: ser
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perpassado, sintonizado, n&o pelo ente em si, mas, pelo ser que a partir de si mesmo desponta

e se desvela, deixando que 0 ente possa, em si, mostrar-se como tal.

O desvelar do ser em sua verdade no ente ndo lhe oferece status de transcendente: o
ser € 0 que transcende, e, assim, oferece o0 ente em sua gratuidade ou dacdo prdpria. Nessa
dacdo, o ente se nos oferece, isto é, acena, e 0 ser-ai participa de seu gesto
transcendentemente. O desvelar do ser € o transcendente que perfaz a morada do ser-ai. A
transcendéncia € o que marca distintamente a diferenca ontoldgica, e a tonalidade afetiva,
junto a compreenséo, deixa possivel, ou seja, livre, o desvelado sintonizado e harmonizado na
plasticidade de toda acdo. A transcendéncia é o que atravessa, melhor: é o “ser aquele que
atravessa ¢ ultrapassa” (HEIDEGGER, 2012, p. 435), como tdo bem caracteriza Os problemas

fundamentais da fenomenologia. Todavia, qual seria o teor especifico desse atravessar?

Continuamente, a tonalidade afetiva € um traco oculto do existir. Quando um ser-ai
esta atravessado e sintonizado a algo, ja ndo percebe, de forma inadvertida, 0 que o perpassa.
Isso porque as afeccbes se esvaziam sempre que se deixam constatar. Nao sdo dados
conscientes porque sdo decisivamente Histéricos e emergem a partir de uma gama de
referéncias que permeiam os horizontes faticos de cada ser-ai, passando a delimitar
existencialmente toda e qualquer forma de enviar-se no mundo. N&o ha gosto propriamente
dito nesse ente; o que ha é um desencadear afetivo que orienta suas formas de enviesamento

Historico.

E nesse interim que o ser-ai se singulariza. E sua singularizacdo acontece de modo
incessante, afinadoramente, no bojo do existir. Dessa maneira, ndo ha consciéncia, espirito,
alma e nenhuma dessas estruturas porque esse ente € guiado por sua Historicidade que
transcende temporalmente a objetividade do “a mao”. O que fica evidente ¢ que o elemento
guia da transcendéncia e Historicidade € o tempo, anteriormente esbocado, que rearticula as
composigdes do possivel e instala novamente a disposi¢do para a abertura ao que mais uma
vez atravessa 0 ser-ai. Projetar-se para além de si é transcender: ultrapassar ou atravessar
afinadoramente a entidade do ente no enviesamento do ser mesmo, compreendendo de modo
afetivo o mundo. A afinagdo oriunda da tonalidade afetiva ja é em si transcendéncia. A
singularidade desse ente, a decisdo, funda-se na transcendéncia, bem como sua perda no
impessoal decadente. “No conceito de mesmidade reside o ‘em-direcdo-a-si’ e o ‘para-fora-
de-si’” (HEIDEGGER, 2012, p. 435). Heidegger conclui em Os problemas fundamentais da

fenomenologia:
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O ser-ai é o transcendente. Objetos e coisas nunca sdo transcendentes. Na
constituicdo fundamental do ser-no-mundo anuncia-se a esséncia originaria
da transcendéncia. A transcendéncia, o “para além de” do ser-ai, permite
gue ele se comporte em relagdo ao ente enquanto ente, seja esse 0 ente
presente a vista, 0s outros ou si mesmo. A transcendéncia é desvelada para o
préprio ser-ai, ainda que ndo enquanto tal. Ela possibilita o retorno ao ente,
de tal modo que o compreender prévio de ser se funda nela. O ente, que
denominamos ser-ai, é enquanto tal aberto para... A abertura pertence ao seu
ser. Ele € seu ai, no qual ele estid presente para si, ho qual outros estdo
concomitantemente ai e com vistas ao qual 0 @ mao e o ente presente a vista
vém ao encontro (HEIDEGGER, 2012, p. 436).

O comego da década de 1930, que seria uma década sobremaneira fértil na producgéo
de Heidegger, é também o periodo do intersticio de seu reitorado, da filiagdo ao partido
nacional socialista, bem como da viragem, como ja esbocado. O pensamento, contudo, nao
perde seu lugar preponderante como algo que procura ser despertado para uma tonalidade
afetiva fundamental. A obra Contribuigdes & Filosofia (Do acontecimento apropriador), é um
escrito que foi concluido em 1938, porém que somente foi publicado no interior da logica
interna da obra completa de Heidegger, sendo notadamente um “caminho”® essencial para a
compreensdo da totalidade de sua reflexdo, especialmente em relagdo as novas diregcdes para
se pensar o ser, sobretudo apds a viragem. No primeiro capitulo, intitulado Viséo prévia, em
seu 8§ 6, chamado de A tonalidade afetiva fundamental, encontra-se o que Se segue:

Todo pensar essencial exige que seus pensamentos e suas proposi¢oes sejam
a cada vez cunhados de maneira nova como bronze a partir da tonalidade
afetiva fundamental. Se a tonalidade afetiva permanecer de fora, entdo tudo é
um falatério imposto de conceitos e capsulas vocabulares. (...) A questdo é
gue a tonalidade afetiva fundamental afina o ser-ai e, com isto, 0 pensar

como projeto de verdade do seer na palavra e no conceito (HEIDEGGER,
2015, p. 25).

A fim de caracterizar a diferenca ontoldgica, Heidegger resguarda a expressao seer,
com dois “e” (seyn), para apontar a radical distingdo do ser nele mesmo com o ente. H&4 com
essa expressdo um profundo deslocamento da ontologia fundamental e da analitica da
existéncia, tipicos problemas do primeiro periodo de seu pensamento, notadamente
caracterizado em Ser e Tempo, para uma concep¢do Historica do “seer”. Esse termo retira o
papel de ente privilegiado do ser-ai como aquele que € delimitado dntico-ontologicamente por
certa compreensdo de ser, e imerge 0 mesmo em um campo histérico ja ndo derivado de

alguma ekstase determinada.

O ser-ai, nesse contexto, ja ndo é jogado em seu horizonte de possibilidades e poder-

ser, ou seja, em uma regido sedimentada de sentidos. Interessa, em especial, o “ai”, em seu

64 Ao se referir a sua obra completa, Heidegger mencionou que néo tinha obras, mas caminhos de pensamento.
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acontecimento fundamental, como elemento determinante de toda urdidura historica do
mundo. Isso aponta para o “fracasso” ndo somente de Ser e Tempo, mas, do projeto filos6fico
dos anos de 1920 como um todo, uma vez que se percebe que até mesmo em Os conceitos
fundamentais da metafisica Heidegger ainda tentava colocar na figura central do ser-ai um
carater de formador de mundo. N&o é este que forja um mundo possivel, porém, esse ente é

criado a partir de projetos Histdricos que articulam a abertura no ai.

O que estd em relevo, consequentemente, no seer, € a relacdo do ser-ai com a
Historicidade que perpassa o acontecimento de seu ai, deixando que sobrevenha a diferenca
ontoldgica na dobra do “e” (seer). Ora, onde outrora se comentava acerca do sentido do ser,
passa a referir-se diretamente a seu proprio acontecimento. N&o se trata, todavia, da separacdo
de duas instancias meramente distintas, ser e ente, mas, da determinacdo do ser do ente em
seus respectivos projetos de mundo, prescindindo de qualquer fundamento, o que, de
imediato, requer uma dindmica de desvelamento do seer. O problema da diferenca ontoldgica
exige a determinacdo da verdade ontoldgica, do desvelamento (alétheia). Nesse interim, o
ser-ai € deslocado do ente privilegiado que acena a compreensdo do seer e passa a acolher as

indicacdes Historicas das determinacdes do seer nele mesmo, em sua diferenca junto ao ente.

Ainda em Os conceitos fundamentais da metafisica, o pensador afirmou que as
tonalidades afetivas constituem o pressuposto elementar para a acdo, como demonstrado no
capitulo anterior desta pesquisa, e além disso perfazem o meio para o pensamento (Cf.
HEIDEGGER, 2006, p. 82), como elucidado neste capitulo. No entanto, cabe como etapa
final dessa pesquisa penetrar nas tonalidades afetivas fundamentais que possuem um papel
radical de ruptura com o tecido conceitual comum, como a exemplo da angustia. O objetivo
desse trabalho ndo se conclui se esse assunto ndo for encarado frontalmente, até porque a
verdade como questdo sera extraida dessa problematica. A verdade ¢ fruto da manifestacdo e
desvelamento do seer em sua diferenca em relacdo ao ente. Entretanto: e quando uma
tonalidade afetiva fundamental plasma no ser-ai a sua mais intima entidade e finitude? E no

interior dos meandros dessa pergunta que o terceiro capitulo pede passagem.
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3. NEXO DECISIVO ENTRE TONALIDADE AFETIVA FUNDAMENTAL E
VERDADE

A investigacdo alcanca, no presente contexto, sua meta. O problema da verdade ja foi
ao longo de toda esta tese anunciado, ainda que em nenhuma circunstancia esclarecido. Isso
foi de propdsito. Parece um tema um tanto quanto estranho, o nexo estrutural entre tonalidade
afetiva e verdade. Nao obstante, toda questdo aqui tematizada tem seu lugar tenente na
verdade, aqui entendida como o desvelamento do seer no ente. Ente nenhum existe sendo

perpassado pelo seer que se desvela.

O problema maior é que esta concepcéo de verdade, hd muito discutida por Heidegger,
deve ser pensada junto a diversos outros elementos, tais como a liberdade, a angustia, o
espanto — todos fendmenos que na presente pesquisa se encontram em uma das duas situacoes
a seguir: 1) ou séo abertos por tonalidades afetivas fundamentais, ou 2) sdo afeccdes como
tal. Aqui ndo ha interesse nenhum de se entender a verdade apartada das afeccdes, que apenas
ganham seu lugar ao sol se iluminadas pelo desvelamento do seer. Neste desvelamento, o que
vem a lume igualmente é o problema, ja inUmeras vezes explicitado nesta pesquisa, da
diferenca ontol6gica, bem como do acontecimento apropriador. E chegada a hora de deixa-los
despontar. Serd que existe uma tonalidade afetiva fundamental para esta ocasido, isto é,
captar no mesmo espaco de realizacdo uma totalidade de fenbmenos tdo singulares como
verdade, diferenca ontoldgica e acontecimento apropriativo? Esta afeccdo atende pelo nome
de retencéo.

A proposta do capitulo ndo é meramente explicar a tonalidade afetiva fundamental da
retencdo e, com isso, desenvolver paginas a fio em seu esclarecimento. Procura-se muito mais
ao longo de todo o capitulo ir elucidando homeopaticamente seus meandros mais
determinantes, de modo que, quando se alcancar a mesma, em definitivo, ndo seja mais tdo

necessario explicar tal afeto detidamente.

Contudo, muitos problemas aparecem ao longo do percurso. Por exemplo: por qual
razdo Heidegger ja ndo se vale da angustia, tonalidade afetiva que aparece em algumas obras
decisivas do final da década de 1920, para dimensionar a verdade do seer? Em quais
contextos este seer, o ser propriamente dito visto em sua total diferenca em relacéo ao ente,
precisa ser almejado a partir de outro lugar e afeto? Qual o espaco da singularizacdo oferecida
pela angUstia? E 0 mesmo espago possibilitado pela retengdo? Acaso o espanto de que tanto a

angustia quanto a retengdo vao se valer como esfera radical de articulagdo se mostrara em
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ambos 0s contextos da mesma maneira? Esse capitulo serd o esforco interpretativo de

equacionar tais perguntas.

Por isso mesmo, seu primeiro topico, 3.1. “A filosofia como execucdo da escuta do
apelo do seer”, recoloca o problema da tonalidade afetiva fundamental da ausculta para se
pensar o que se entende por “apelo do ser”. O topico 3.2. que traz por titulo “A questdo
decisiva da Filosofia e a tonalidade afetiva fundamental do espanto” ¢é especial para se
colocar em pratos limpos o papel central que o espanto tem para o pensar filosofico,
independente da época historica. O topico seguinte, 3.3. “Regressdo a tonalidade afetiva
fundamental da angtstia: o Nada como acesso privilegiado ao sentido do ser”, faz a distin¢éo
necessaria ndo somente de tonalidades afetivas fundamentais da angustia e do espanto (a
partir do topico anterior), mas, do préprio lugar da filosofia de Heidegger que alcanga outro
patamar depois de sua viragem. O topico 3.4. “O nexo entre tonalidade afetiva e verdade”, ja
procura arrematar a pesquisa em seu mais decisivo nexo. Ndo em vao este tdpico final possui
subtopicos. O primeiro, a saber, 3.4.1. “A verdade como desvelamento”, j4 reflete a questao
da verdade tal com Heidegger a concebe, como desvelamento, alétheia, tdpico esse que é
destrinchado em 3.4.2. “Da verdade a alétheia”. Toda a descri¢do alcanga seu ponto
culminante no ultimo subtopico, qual seja, 3.4.4. “A retengdo como a tonalidade afetiva
fundamental de transposi¢do para a verdade”, que, como ja explicitado, procura ser breve,
visto que 0s momentos constitutivos da retencdo terdo sido esclarecidos ao longo do nosso
percurso de pensamento. Espera-se, com isso, alcancar a almejada clareza na exposicdo desta
tonalidade afetiva fundamental tdo central ao propoésito de todo este trabalho.

3.1. A filosofia como execucao da escuta do apelo do seer

O filosofar ndo se origina de uma mera conexdo ou estudo da Historia da Filosofia.
Esta palavra, em muitos sentidos, resguarda uma riqueza semantica como poucas, € em muitas
interpretacdes ao longo de sua Histdria foram se oferecendo esclarecimentos situados dentro
de determinadas tonalidades afetivas. Melhor: ndo ha filosofia sendo em uma tonalidade

afetiva — eis 0 mote deste capitulo. Todavia, como sustentar essa afirmagéo?

Filosofar € entrar em certo tom, em certo ritmo, em certa harmonia. Este tom esta para
além de uma mera apreensdo racional. Por isso mesmo, ao final do Gltimo capitulo aqui
apresentado, foi feita uma conexdo da escuta a tonalidade afetiva. Apreendeu-se esta escuta
de forma distinta de um mero ato de audi¢do. De tal modo se afirmou: a escuta ou ausculta,

extraida do logos enquanto postura recolhedora, € uma tonalidade afetiva fundamental. 1sso
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significa ou precisa aqui remeter a uma situacdo especifica, que ndo é sendo a dimensao
mesma na qual emerge uma voz, Stimme, um acorde, sua sintonia, um timbre. O que concede

o timbre a toda voz é o apelo mesmo que faz ressoar esse tom.

A filosofia teve sua luz, j& desde os gregos, instaurada no desenrolar do didlogo, na
fala e/ou na escuta. Escuta, nesse contexto, ndo é algo oposto a fala, como normalmente se
entende. Escutar € o mesmo que falar. No didlogo, o ser-ai ao falar esta na disposicdo da
escuta. E escutar, auscultando a linguagem em seu desvelar, significa estar na obediéncia, em
harmonia com aquilo que se mostra. Esse fenémeno corrobora o fato de essa experiéncia abrir
mdo do sujeito consciente. Obedecer é estar na disposicdo e a disposi¢do da coisa revelada,
sendo precisamente a ausculta da fala da linguagem, essa que sustenta todas as escutas e falas
possiveis, entendendo aqui por linguagem a manifestacdo do seer, e ndo um conjunto de
proferimentos verbais.

Na obediéncia e escuta ao mundo, trava-se um didlogo com o mesmo, porém, o mundo
fala em siléncio, quer dizer, ndo € somente por meio do barulho ou palavreado que se
manifesta, porém, aparece precisamente em seu oposto: em um dizer silencioso que é um
mostrante, e isso de maneira a conduzir o ser-ai para a obediéncia quanto a isso que se
apresenta, organizando, reunindo e integrando todas as coisas manifestas em uma Unica
exposicdo e realizacdo do ser no ente. Dizer significa mostrar e manifestar. A filosofia,
segundo Heidegger, reside nessa tarefa: pensar a exposicao e revelacdo do ser. Afirma o
filésofo em Que é isto — a Filosofia?, prelecdao que data de 1955: “A filosofia procura o que é
o ente enquanto ¢” (HEIDEGGER, 1996, p. 33).

A exposicdo ao dialogo com o ser faz do ser-ai um desabrigado, ja que a sua morada,
que € a linguagem, o entrega a dacdo dos entes na totalidade. Esse didlogo ndo se caracteriza
apenas pela troca de palavras. Notabiliza-se especialmente enquanto possibilidade de estar na
escuta. A partir dessa perspectiva, a escuta passa a ser 0 modo no qual o ente que tem em jogo
0 seu ser, em sua obediéncia ao mostrado, dispde-se as coisas, junto aos entes com 0s quais
necessita se relacionar para ser o que é, obedecendo ao modo de ser de cada um. Escreve
Heidegger em Logos, conferéncia de 1950: “Ouvir é primordialmente auscultar, uma escuta
concentrada. Na ausculta, vige e vigora um conjunto de escutas” (HEIDEGGER, 2001, p.
189).

Esse “conjunto de escutas” apenas acontece na medida em que dispGe o ser-ai ao apelo
do ser. Ao comungar desse apelo, no qual quem diz ndo é um sujeito dotado de propriedades,

mas, 0 proprio seer, dizendo 0 que o0 ente é e como é, 0 ser-ai funda um pertencimento e
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posicionamento essencial ao passo que se harmoniza em relagcdo ao interior de um todo
revelado. Este apelo, como examinado ha pouco no capitulo anterior, foi marcado como
Iégein e logos, a postura recolhedora. Anota Heidegger em O caminho para a linguagem, de
1959: “Mas falar ¢ ao mesmo tempo escutar. E habito contrapor a fala a escuta [...]. Mas a
escuta ndo s6 acompanha a fala que tem lugar na conversa. [...] Falar é escutar a linguagem
que falamos” (HEIDEGGER, 2008a, p. 203).

Esse pertencimento junto ao ente revelado, que se mostra em sua entidade peculiar,
caracteriza a fala. O nome para essa realizacdo é correspondéncia. E uma correspondéncia
que ocorre entre ser-ai e as suas proprias possibilidades de realizacdo. E isso porque a fala ndo
se assenta em si mesma. O esteio que confere base a fala é a linguagem, sendo ndo mais que
uma fala-resposta, quer dizer, a fala do ser-ai € de modo geral uma resposta a fala ou
manifestacdo originaria do seer. Por esse motivo, o ser-ai ndo € o detentor da linguagem: &,
pelo contrério, o seu guardido. Todavia, a linguagem so reverbera pela fala do ser-ai, uma vez
que a fala plasma a coisa, 0 ente enquanto tal. A fala continuamente pde em marcha e deixa
ver o ser-ai em sua realizacdo, e isso na medida em que habita a linguagem, pertence a
linguagem e a ela responde.

O ser-ai situa-se ininterruptamente nessa correspondéncia entre seer e ente. E esta
correspondéncia instaura um dialogo com o mostrado. A filosofia enquanto expressdo de um
didlogo passa a ser algo que nos toca. Isso ndo significa que ela perfaca qualquer coisa de
sentimental, irracional. Com o lastro de sua tradicdo, aparentemente a filosofia se tornou a
guarda da razdo, sua mais delimitada forma de acabamento. Qualquer discurso que ndo seja
estritamente racional, diz-se, ndo pode ser filosofico. Isso nos espanta porque é um
preconceito, algo oriundo de um discurso majoritario e dominante que se auto arroga o direito
de delimitar o que é correto — nesse caso, o racional. Com isso parece que ja se decidiu o que
é a razdo, o que significa, seu sentido, tarefa e esséncia.

E importante salientar que raz&o, ndo obstante, ¢ um conceito produzido pela filosofia
dos antigos gregos. Entéo, esta ndo pode ser simplesmente uma expresséo racional ou — o seu
contrario — irracional. A filosofia, em si mesma, jamais se restringe a cercania dos limites que
ela mesma produziu. A criatura ndo pode ser maior que o criador; ou seja, a razéo ndo pode se
imputar a petulancia de se tornar senhora do pensar. Este, muito antes de atender pelo nome
de razéo, foi identificado a uma aten¢do determinada e uma prontiddo para, que se arriscam a

aparecer aqui como guias de um modo de ser. Assim, se estiver correta essa suposi¢do, o
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pensar essencial, como se procurou elucidar, ndo é puramente um traco decisivo da razdo,
porém, uma conduc&o, melhor, algo que é transposto para um despertar®.

O pensar essencial do filosofar ndo pode ser simples ou meramente racional.
Entretanto, precisa ser experienciado como sinal indelével de um determinado jeito de ser e
estar. Assim afinado a filosofia como um acontecimento, entra-se em uma correspondéncia a
ela. O pensar € uma constante busca de responder aos apelos que acenam. A interrogacao
filoséfica emerge e procura adentrar na intimidade do problema quando, ja seduzido, ja
tomado e assediado pela questdo, coloca-se frente, prostrado diante do que se manifesta, isto
é, a questdo mesma. Esse prostrar, que nada tem de religioso, € sim entrar ou introduzir na
prontid&o de algo que conduz para o cerne do que se desvela. A questdo do filosofar passa, de
tal modo, a se orientar para esse lugar das manifestacdes, este espaco onde 0s entes acenam
em seu ser. Ndo € um sujeito consciente ou racional que assim se deixa conduzir. N&o
obstante, o ser-ai penetra em uma sintonia que o transpde para um horizonte novo — embora
tdo velho quanto o mundo.

A filosofia é algo que toca o ser-ai. Isso significa: é aquilo que ganha termo na ou pela
palavra a partir das formas nas quais o que circunda esse ente se revela. Esse tocar, como ja
explicitado ao longo dessa pesquisa, nada tem a ver com afetos, em seu sentido tradicional, ou
sentimento. E sim um afeto se tomarmos esse termo mais como um espago aberto que se
deixa acessivel.

Afeto ndo é um impulso de animo, uma aspiracdo ou um esforco para. Esse termo é
aqui tematizado como uma regido de aberturas, um intersticio ontoldgico que possui o0 poder
de guiar o ser-ai até o campo desvelado do seer por meio de sua historicidade; ser afetado ou
tocado por — embora isso ndo implique de maneira nenhuma uma relagédo de causalidade — é 0
mesmo que estar naquela escuta ja explicitada, pois passa a ser um impulso, melhor, um estar
na prontiddo para ou na aten¢do do que se desvela e se pde no bojo de uma postura
acolhedora junto ao mostrado. O afeto é um resguardo junto a, um traco ou aceno dado no
desvelar, que de imediato Ihe corresponde, 0 que assim se coloca como resposta ao apelo que
se manifesta. E o que vem a ser a constitui¢ao de um tal “tocar”?

Quando se € tocado por algo ou alguém, dizemos que isso (que nos toca) na verdade
nos escolhe. Ser tocado pela filosofia seria 0 mesmo que ser escolhido por ela. Parece que a

filosofia se materializa em uma entidade substancial que vai indicando a sua vontade. Nada

% Com a andlise anterior do tédio profundo se acompanhou de uma experiéncia similar. Conferir, no segundo
capitulo desta investigacdo, o tépico 2.4., que traz por titulo O despertar do tédio profundo enquanto tonalidade
afetiva fundamental de nossa condicé&o atual, pagina 124 em diante.
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disso. Esse tocar que se constitui em um determinado tipo de escolha perfaz a sétima
caracteristica do fundamental das tonalidades afetivas fundamentais anteriormente
explicitada.

O fendmeno descrito, essa escolha originaria na contraméo de uma vontade ou querer,
visto de forma mais vasta, aponta para a liberdade. Se o ser-ai pode ser tocado pela filosofia, e
isso vem a significar uma forma de enviesar para isso que se mostra, o que se revela, entdo, €
o fato de a tonalidade afetiva fundamental, como marca sua sétima delimitacdo essencial,
constituir algo que remete esse ente para uma dimensao originaria que traduz um deixar-ser
do ente que é, originaria e constantemente conduzido ou remetido para modos de atuacédo.
Nesse momento, ndo vem ao caso adiantar a questdo da liberdade. Cabe-nos indicar, nao
obstante, que falta nesse estagio da construcdo da obra de Heidegger uma clareza maior
guanto a esse intersticio ontologico em que a tonalidade afetiva passa a configurar uma regido
de nexos historicos.

No entanto, o proprio filésofo percebeu essa lacuna na transi¢do de seu pensamento,
visto que ndo mais legitima a angustia e/ou o tédio, tonalidades afetivas fundamentais que
ganham vez e voz no primeiro momento de seu pensamento, porém, que nao mais aparecem
no segundo momento de sua reflexdo, como aquelas que serdo capazes de instalar o seer em
sua diferenca radical em relacdo ao ente. Elas deixam e fazem ver o ente, contudo, néo o seer
propriamente. Tais tonalidades afetivas fundamentais ndo perdem, com isso, seu lugar ao sol.
Apenas precisam dar espaco para que outras se apresentem como legitimadoras mais
especificas da verdade do seer. Por tal motivo, elas cedem seu lugar, em especial, para as
tonalidades afetivas fundamentais do espanto e da retencdo. Com isso se explicita que afeto,
tal como aqui se entende, nada tem de irracional — ou o seu contréario, de racional.

A filos-sofia, se esta palavra fosse experienciada em seu significado originario, ainda
grego, “philosophia”, ela soaria como uma amizade amorosa, um amor a sabedoria. Sem
interpretacdo, essa expressao pouco nos diz. O que estd de acordo a sabedoria? Um amor —
uma tonalidade afetiva — que corresponde ao saber. O que esta na base dessa correspondéncia
ou acordo? Essa correspondéncia se caracteriza por meio de uma sintonia amorosa. A
correspondéncia ou acordo é precisamente esta mesma sintonia. Quando enamorado, procura-
se constantemente o olhar do amado. Busca-se escutar sua voz, sentir seu cheiro, estar em sua
presenca. Quando se esta apaixonado, se é tocado pela figura do outro que nao sou, na medida
em que isso passa a assenhorear-se de meus sentidos guiando-me por completo. Quanto mais
existe a privagdo do “amado”, isto é, do ansiado ou cobigado, mais se coloca a marcha de

desejar dobra-lo, traze-lo para si, conquista-lo.
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Essa negacdo ndo €, sendo, a nossa questdo, melhor, aquilo que Heidegger afirma ser o
que é mais digno de questdo, o fato de o seer se retrair no ente. E 0 amor uma tonalidade
afetiva. Ndo é uma afinacdo fundamental no entender de Heidegger (Cf. A chegada a
casa/aos parentes, 2013). Entretanto, como afeto, afina o ser-ai para sintonizar-se a sofia,
melhor, ao sophdn. Os filésofos, philésophos, sdo aqueles que “através de sua propria
aspiracdo despertavam nos outros homens o anseio pelo sophén e o mantinham aceso”
(HEIDEGGER, 1996, p. 32). Portanto, esse amor deve ser desperto e mantido assim.

A tonalidade afetiva fundamental que inaugura o filosofar deve ser despertada e
sustentada em vigilia. O “anseio”, esse desejo ardente que padece de certo grau de sofrimento
é 0 amor do philein, um afeto que traz em seu bojo uma pitada de maltrato, de sofrimento; sua
atracdo, seu aspirar, melhor, o fato de se estar afinado a ele tem um preco. Isso porque essa
tonalidade afetiva almejada € exigente: precisa ser dobrada, suportada, tolerada. O sophon é
aquele que se prostra frente a philein. Nessa atitude ou postura ocorre uma harmonia. Nao ha
filosofia, consequentemente, sem ser na liberdade do seer em sua diferenca em relacdo ao
ente e em seu desvelar verdadeiro e originario destituido de afeto. Filosofar é ser afetado,
tomado de uma péathos, uma paixdo ou afeto (Cf. Que € isto — a Filosofia?, 1996) que
perpassa a0 amago do existir, um amor erético. Escreve Heidegger sobre essa experiéncia em
Que é isto — a Filosofia?: “O sophdn — o ente no ser — é agora propriamente procurado. Pelo
fato de o philein ndo ser mais um acordo originario com o sophdn, mas um singular aspirar
pelo sophon, o philein t0 sophdn torna-se ‘philosophia’. Esta aspiragdo ¢ determinada pelo
Eros” (HEIDEGGER, 1996, p. 32).

Se escutarmos de forma um pouco mais atenta a palavra grega Eros, recordariamos
que se trata do deus do Amor. Segundo Junito de Souza Branddo, em Mitologia Grega (vol.
1), Eros:

(...) Significa desejo incoercivel dos sentidos. Personificado, é o deus do
amor. O mais belo entre os deuses imortais, segundo Hesiodo, Eros dilacera
0s membros e transtorna o juizo dos deuses e dos homens. (...) Para Platéo,
no Banquete, pelos labios da sacerdotisa Diotima, Eros é um deménio (em
nota a esta palavra foi escrito: Demonio significa deus, deusa, divindade,
deus de categoria inferior, como por vezes aparece em Homero; génio
tutelar, intermediério entre os deuses e os mortais; (...) voz interior que fala
ao homem, guia-o, aconselha-o, como o demonio que inspira Socrates
[italico nosso]), quer dizer, um intermediério entre os deuses e 0s homens e,
como o deus do Amor esta a meia distancia entre uns e outros, ele preenche
0 vazio, tornando-se, assim, o elo que une o Todo a si mesmo (BRANDAO,
1989, pp. 186-187).

Eros é o deus que une o Todo. Este Todo, como aqui examinado e interpretado a partir

das elucidacdes de Heidegger, configura o seer em sua diferenca em relacdo ao ente. Se o
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philein, o amor, coaduna-se com Eros, e se este, enquanto metafora, é o elemento que
conjunta e agrega em um espectro de totalidade fenoménica, significa afirmar que o amor ao
sophon, que é esta mesma totalidade do ser no ente, perfaz o obrar filos6fico como tal. E
assim um verbo, uma agdo “incoercivel”, como escrito no fragmento citado, ou scja,
irreprimivel, irredutivel e intransferivel que atende e responde a uma voz, a um apelo que traz
a presenca, a proximidade. Esta proximidade e escuta da voz®® de tal apelo explica bem o
trecho destacado no fragmento, “voz interior que fala ao homem, guia-o, aconselha-o0, como o
deménio que inspira Socrates”. Esta inspiragdo leva a um aspirar. E este Eros um guia
demoniaco, que afina e harmoniza aquilo que se revela e toma, por completo, o ser-ai em
jogo, possuindo-o de tal modo a ndo o deixar se apartar de sua interpelacdo e possessdo. O
que interpela é o seer, cuja voz fala no siléncio de sua manifestacdo. Quem é o possuido,

neste caso, o filésofo, ndo faz outra coisa sendo responder a voz silente desse apelo.

% Essa dimensdo de “voz”, como expresso nessa passagem, possui um grande significado para esta pesquisa. No
Posfacio a Que é metafisica?, Heidegger associa a realizacdo da tonalidade afetiva fundamental da angustia a
escuta da voz de um apelo. Quanto a esta escuta, parece-nos que ja existe uma clareza suficiente, como se pode
conferir no segundo capitulo deste trabalho. Contudo, essa escuta, se pensada como um recolhimento ou postura
de concentrada atencdo frente aquilo que se revela, j& de antemdo acena para algo que diz. A voz diz. O que
constatamos nessa ocasido acena para a tonalidade afetiva fundamental de todo o filosofar, a saber, a Poesia
(Dichtung). A linguagem € o grande trunfo de Heidegger, e na linguagem mora a tonalidade afetiva fundamental
gue equacionara o problema aberto por Ser e Tempo, qual seja: como traduzir a questdo da transcendéncia
afetivamente? E crucial que nunca se perca de vista 0 que nesse trabalho se chama de afetivo. E evidente que
essa questdo ndo paira no interior do tratado de 1927. Todavia, a mesma se mostra na articulacdo propria da
malha conceitual heideggeriana, uma vez que a linguagem e a verdade, efetivando-se pelo acontecimento
apropriativo, precisam inaugurar as diversas instancias de mundo (ou horizonte hermenéutico) a partir do
mostrar e manifestar histérico. Por linguagem ndo se considera lingua ou fala; referimo-nos a todo ambito
historial possivel de manifestacdo e acontecimento (esse termo ndo é mero adorno a questdo) do seer. A
angustia, como pensado no referido posfacio, se instala como “atengdo a voz do ser” (HEIDEGGER, 1996, p.
69), atencdo que se caracteriza como elemento estrutural de toda tonalidade afetiva fundamental, junto a certa
prontiddo para, que dispde o ser-ai a dagdo mesma do ser no ente. Esta voz é o testemunho dessa verdade, que
traduz aquilo que o filésofo alemédo pergunta: “Porque existe afinal ente e ndo antes Nada?” (HEIDEGGER,
1996, p. 63). A tonalidade afetiva fundamental que manifesta a verdade (e a diferenca ontolégica) pelo
acontecimento apropriativo é a Poesia, 0 que, mais uma vez, confirma a orientacdo até aqui desta tese, haja vista
que o logos, por exemplo, ja se evidenciou como parte dessa voz, isto é, como um aceno a linguagem originaria
na qual diz o seer. O dizer, sagen, é manifestar, € o ser que se plasma no ente ganhando um nome. Escreve
Heidegger na conferéncia A palavra, de 1958: “Nomes sdo palavras pelas quais o que ja é, o que se considera
como sendo se torna tdo concreto e denso que passa a brilhar e a florescer por toda parte na terra, predominando
como beleza. Os nomes sdo palavras que apresentam. Os nomes apresentam o que ja &, entregando-o para a
representacdo. Mediante essa sua forga de apresentagdo, 0os nomes testemunham seu poder paradigmatico sobre
as coisas. O proprio poeta poetiza a partir de uma reinvindicagdo de nomes” (HEIDEGGER, 2008a, p. 178).
Nesse interim, é isso 0 que procura Heidegger quando no escrito O caminho para a linguagem, de 1959, escreve:
“trazer a linguagem como linguagem para a linguagem” (HEDEIGGER, 2008a, p. 192). Toda a problemética
das tonalidades afetivas fundamentais, assim nos parece, expressa a questdo da linguagem; todo o problema da
verdade deve se tornar linguagem. Ainda que ndo formulado, pode-se constatar que essa perspectiva ja se
encontrava em Que é metafisica?, quando Heidegger pensava a angustia como a tonalidade afetiva fundamental
que era “instaurada por aquela voz” (HEIDEGGER, 1996, p. 69).

No entanto, esta tese ndo desdobrara o problema da linguagem, considerando a retencdo enquanto a tonalidade
afetiva que, igualmente originaria e necessaria, como a Poesia, revela o espantoso do ente ser, bem como a
essencializacdo do seer em sua diferenca em relagcdo ao ente. A retencdo é a tonalidade afetiva da filosofia
futura. Esta tese procurara chegar somente a esta Gltima afeccéo.



160

Pelo exposto, a filosofia, enquanto uma resposta, somente pode acontecer enquanto o
filésofo estiver perpassado, tomado por, ou seja, aviado ou sintonizado por uma tonalidade
afetiva fundamental. O Eros, como aqui meditado, ndo é outra “coisa” que um afeto e um jeito
decisivo de ser afetado. O Eros, enquanto um “elo que une”, é uma aspira¢io que nos remete
para a regido do revelar do seer que é plasmado no ente. Retomando o aspecto mitolégico de
Eros, este fora gerado por Poros (Expediente) e Penia (Pobreza), no Jardim dos Deuses,
depois de um vasto banquete que celebrava o nascimento de Afrodite. Mediante progenitores
tdo dispares, Eros possuia determinagdes muito especificas: “sempre em busca de seu objeto,
como Pobreza e ‘caréncia’, sabe, todavia, arquitetar um plano, como Expediente, para atingir
um objetivo, ‘a plenitude’” (BRANDAO, 1989, pp. 186-187).

Ao adequarmos o mito para nossos propositos, podemos alegar que Eros, enquanto um
afeto decisivo e essencial, guia-se continuamente para uma atividade na qual deve gozar, isto
é, atingir sua plenitude. Aqui é o mesmo que asseverar que a filosofia, enquanto um amor
erotico, perfaz a dimensdo possivel de ser s, e somente s6, por meio da inspiracéo (como a
inspiracdo de Sdcrates) que gera e da o tom, o clima, a afinacdo e aspiracdo para 0 pensar
meditante, isto é, “a plenitude” do Eros filosofico; é um voltar-se ou re-fletir abrasador ao
sentido, melhor, 0 que se aspira é a meditacdo do seer. Isso ja nos deixa entrever que esta
afinacéo € a propria realizagdo do apelo ou interpelagdo do seer. Afirmar que a filosofia como
execucdo da escuta do apelo do seer € o mesmo que escrever: s6 ha filosofia enquanto
possuido por uma tonalidade afetiva especifica, que instaura eroticamente um interessar e
despertar para. Em linhas simples e gerais: filosofar é estar na prontidao para, atenta e, por
isso, desperta. A aspiracdo pelo sophdn que plasma o philein, o amor erético, urde e traca a
tessitura mesma do seer em sua totalidade que reverbera e ressoa como uma voz interior,
melhor, como os desdobramentos do ser que se fazem acessiveis no seio de um afeto.

Na filosofia, existe uma sintonia ou harmonia em relacdo ao sophdn, afina-se a ele.
Esta harmonia é o que traca um nexo que igualmente disp&e dois seres, abrindo e conectando
um em relagdo ao outro. A sabedoria, se assim for traduzida, nada tem a ver com informacéo.
Liga-se, antes, a um tipo de totalidade, melhor, se deixa ver como o ente na totalidade. Mais
precisamente: se deixa ver como 0 seer que se desvela no ente, que se manifesta ou recolhe
nele. Isso significa concluir que essa “sabedoria” é uma expressao que exprime o logos, uma
atitude ou uma postura que se deixa recolher, que se cala em seu manifestar. Filosofia assim
se faz entender: € um amor, um voltar-se disposto e disponivel para uma postura ou a

encarnacao de uma atitude que recolhe o seer em seu fazer aparecer no ente emprestando ou
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concedendo sua existéncia. O que se recolhe é o logos, a postura recolhedora, que é a
delimitacdo do ser que é no ente — e 0 que cabe ao ente sendo ser?

E sabido desde os gregos que a filosofia nasce do espanto. “(...) que o ente permaneca
recolhido no ser, que no fendmeno do ser se manifesta o ente; isto jogava 0s gregos, e a eles
primeiro unicamente, no espanto. Ente no ser: isto se tornou para os gregos o mais espantoso”
(HEIDEGGER, 1996, p. 32), ja estava escrito em Que é isto — a Filosofia? Nisso se pode
constatar o perigo de se escrever sobre qualquer tonalidade afetiva que seja. Quando se reflete
sobre algum afeto, hd o risco de ele se esquivar e voltar, em seu velamento, a sua morada
silenciosa.

O raciocinar nunca atinge a clareza quanto a esséncia do afeto, uma vez que € um
fendmeno ndo fundamental, tardio, e sempre no creplsculo e desdobramento de uma afeccéo
fundamental. Um pensar meditativo, como marcado no segundo capitulo desse exame pela
recordagdo, nunca se faz constatar de maneira trivial. Precisa se recolher em outra dindmica,
com outros afetos ou apelos. O pensar da recordagéo se introduz no cerne do pensado, 0 que
ndo ocorre com a reflexdo propriamente dita. Esta, a reflexdo, fica a margem ou em um
ambito superficial de apreensdo. Parece ndo ter garras para segurar o fugidio do fundamental
da tonalidade afetiva fundamental, deixando-a escapar para seu velamento imediato. N&o
funciona a tonalidade afetiva que se revela na cotidianidade como abertura privilegiada para a
manifestacdo do seer, porém, ela resguarda em si a determinacdo de o ente ja estar revelado
na totalidade. Melhor dito, ela também revela, todavia, consiste muito mais numa maneira de
se valer do ente manifesto.

As tonalidades afetivas fazem, por outro lado, que o ente apresentado possa ser
melhor otimizado na ocupacédo cotidiana, o que justifica a dificuldade de se pensar algo que,
ao procurar adentrar no problema, se esquiva e se esgueira em seu ocultamento. O espanto,
como tonalidade afetiva fundamental do filosofar, é aquele que deixa e faz ver este
recolhimento do seer, 0 que concede as tonalidades afetivas sua experiéncia ontoldgica
radical.

E espantoso 0 que se escreveu acima acerca da correspondéncia ou acordo®”. Conferiu-
se que este acordo é uma sintonia ou harmonia entre o seer em si mesmo e o0 ente, 0 que Nos
faz perceber que o espaco de realizacdo de uma tonalidade afetiva €, igualmente, o lugar no
qual se desenrola a diferenca ontoldgica. A filosofia acontece enquanto tal nesse intersticio

entre seer e ente, e a tonalidade afetiva, em especial a fundamental, € o que afina e concede o

87 Conferir pagina 164.
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tom desse intersticio ontologico. Esse intersticio, como aqui € entendido, deve ser identificado
com um espaco entre seer e ente em que ocorre 0 acontecimento que apropria e faz o ente
aparecer em seu ser. E no interior desse espaco que acontece a marcha ou caminho para o
existir do ser-ai.

Conforme Heidegger (HEIDEGGER, 1996, p. 32), 0 acordo ou correspondéncia que
traduz o seer no ente em sua diferenca, é, em grego, uma harmonia. Esse fendbmeno, ou como
nomeado tantas vezes aqui no desenvolvimento dessa inquiri¢do, essa afinacdo, sintonia, sera
posteriormente entendida como érecsis, um aspirar. Logo, a harmonia afinadora que implica o
horizonte da tonalidade afetiva como espaco acessivel que faz o ser-ai comungar do
desvelamento do ser no ente, abre para determinada aspiracdo. O que aspira a tonalidade
afetiva que deve despertar o filosofar?

No que tange a philosophia, o sophon, o seer em sua diferenca em relacdo ao ente, € o
que propriamente se procura. Aspirar, consequentemente, € 0 mesmo que introduzir em uma
disposi¢do. Por isso mesmo que nessa aspiracao que se busca pelo sophon é erdtica, uma vez
que coloca o ser-ai desperto nessa estranheza que inaugura o filosofar como uma aspiracéao: é
erotica pois efetiva um constante aspirar, ou seja, estar disponivel, introduzir e interessar-se
no clima, na atmosfera do que toca ou arrebata, assedia e seduz o ser-ai desperto e mantido no
seio dessa abertura. E o despertar para essa tonalidade afetiva fundamental do filosofar,
assim, um manter-se no aberto. Com isso, qualquer critica de que no pensamento de
Heidegger ndo ha uma nocdo de afeto cai por terra como uma explicacdo absolutamente
indcua. O espanto propriamente dito, agora entendido como tonalidade afetiva fundamental
do espanto, € 0 que testemunha e aspira ao acontecimento que apropria 0 seer em sua
diferenca em relacdo ao ente. Pelo exposto, fica claro que toda forma de afinacdo descrita
nesse trabalho ndo é, sendo, um corresponder, uma resposta aos apelos do ser, sendo esses

apelos as suas formas de manifestacéo.

3.2. A questdo decisiva da Filosofia e a tonalidade afetiva fundamental do espanto

E necessario que o ser-ai seja tomado por isso que se manifesta; essa foi uma hipotese
longamente defendida no tdpico anterior e nesta tese como um todo. Ser tomado, como
caracterizado, significa estar no aberto do seer. Propositalmente essa frase se inseriu nesse
contexto, ja que em Hinos de Hdélderlin, acenard para a superagdo da expressdo ser tomado

por, que ndo mais tera voz em seu pensamento nas obras posteriores a mencionada prelecdo
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de 1934/35%. A propria dindmica do desvelamento, como aos poucos se vai aproximando,
devera ganhar outros contornos em relagcdo aqueles anteriores a década de 1930, onde o
divisor de aguas sera justamente a conferéncia Sobre a esséncia da verdade. A partir desse
titulo, deve-se questionar a esséncia que o desvelamento, a verdade, possui. Esta seria uma
“esséncia da esséncia” (HEIDEGGER, 2017, p. 62), a essencialidade que resguarda o seer em
sua vigéncia determinante. Quanto a essencialidade prdpria da verdade, escreve Heidegger
em As questoes fundamentais da filosofia (“Problemas” seletos de “Logica”), prelecdo do
semestre de inverno de 1937/38:

A esséncia da verdade ndo € um mero conceito, uma ideia que os homens
trazem na cabeca. Ao contrério, é a verdade que se essencia: ela é, em uma
respectiva configuracdo essencial, o poder determinante para toda verdade e
ndo-verdade, aquilo que é buscado, aquilo pelo que se luta e se sofre. A
“esséncia” da verdade é um acontecimento, que é mais efetivo e mais real do
gue todas as ocorréncias historiol6gicas, porque ela é seu fundamento
(HEIDEGGER, 2017, p. 60).

A essencialidade ndo expressa toda e qualquer esséncia, muito menos se mostra como
algum tipo de quididade®®. Muito pelo contrério, esse termo procura indicar o vigor que
estrutura a esséncia como tal, como de fato verdadeiramente €. A essencialidade € a dimenséo
propriamente articular que dinamiza internamente a esséncia, de maneira que esta possa ser a
efetividade ontol6gica do seer. A essencializacdo € a condicdo de manifestabilidade do seer.
Ela caracteriza a esséncia da verdade como questdo decisiva da filosofia — em especial a de
Heidegger.

O que deve ser delimitado pela essencializacdo é o seer como acontecimento
apropriativo. Este termo deve ser analisado em uma primeira instdncia como o evento da
abertura proporcionada pelo ser em seu simultaneo ocultamento na diferenca (ontoldgica) em
relacdo ao ente. Percebe-se que 0 acontecimento apropriativo, que deixa e faz aparecer o ente
na totalidade como tal, se traduz pelo desvelamento, a alétheia: sua dinamica de laténcia e
ilaténcia, presenca e auséncia — ja tantas vezes apontada — e parte de um mesmo pressuposto,
de que o0 acontecimento apropriativo resguarda a amplitude fenoménica de,
concomitantemente, manifestar e ocultar o seer em sua radical diferenca em relacdo ao ente.

Isso permite compreender a proximidade existente entre esses dois fendémenos -

% Esse problema ja tinha sido apontado na analise empreendida quanto ao tédio profundo. Para acompanha-la,
deve-se retomar a pagina 124 e seguintes.

%9 Esse termo é oriundo da escoléstica medieval e se refere, de maneira sintética, aquilo que uma coisa é, sendo
utilizada para evidenciar a esséncia (entendida tradicionalmente) de determinada coisa.
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acontecimento apropriativo e verdade — com as tonalidades afetivas: a articulagdo (ou tom’©)
de aparecimento e ocultacdo, bem como a criagdo de uma atmosfera pela qual o ente se
mostra em seu ser mesmo, isto €, a possibilidade de criacdo de projetos historicos de mundo,
so é factivel quando as tonalidades afetivas espacializam e abrem os horizontes de
desvelamento do ser. Tal possibilidade revela o seer para que venha acontecer no ente, de
modo a permitir que a dindmica historica do existir do ser-ai torne-se possivel.

Nesse momento ja ndo se trata de um ser-ai langcado no mundo enquanto horizonte
fatico, mas, da constituicdo prépria dos projetos historicos de mundo que sdo urdidos pelas
regides abertas do seer. Tdo-somente quando o ente faz parte da carne do mundo, quer dizer,
quando desvelado, que vem a ser. E, a0 mesmo tempo, o ente s6 entra nessa condi¢do quando
disposto no amago de um espaco descerrado ja harmonizado com o todo desvelado. Sem o
acontecimento apropriativo ndo ha mundo, e, por sua vez, nao héa ente.

O acontecimento apropriativo, por conseguinte, é algo que ja foi indicado nessa tese
de diversas maneiras. Este termo mantém, no entanto, uma dupla tensdo: constitui-se como
condicdo de manifestacdo e desvelamento deixando que o ente venha a lume, e,
simultaneamente, resguarda-se no ocultamento da diferenca ontoldgica originada da relagédo
entre ser e ente para que este Ultimo possa, efetivamente, vir a ser. Se, como afirmado no
paragrafo anterior, todo ente ganha sua condicdo de possibilidade a partir do acontecimento
apropriativo — 0 que uma vez mais significa irromper como verdade —, seria talvez indtil
procurar oferecer exemplos praticos para esclarecer isso, até porque seria escrever sobre o
Obvio. Todavia, tratando-se de Heidegger, até mesmo o 6bvio é problematico.

Vejo o computador que agora digito. Este teve de se apresentar assim para mim, com a
musica que toca baixa ao fundo, bem como sua posicéao frente a luminaria. Ele, dessa maneira,
se desvela para mim. N&o se oferece como um ser, contudo, unicamente como o ente que ele
ja é: um notebook ja bastante surrado pelo uso. Para o projeto de mundo histérico que nesse
simples exemplo se faz revelar, ha um acontecimento apropriativo se desenrolando. N&o
existe 0 acontecimento apropriativo, mas um acontecimento apropriativo determinado que se
da constantemente. Este, por seu turno, se desdobra sob uma tonalidade afetiva que pode de
alguma forma afinar e abrir a possibilidade originaria de tal realizacdo. O prdprio ato de

filosofar ndo é diferente nesse aspecto. Filosofa-se perpassado por certa tonalidade afetiva

0 Deve-se perceber que na estrutura aqui descrita, a tonalidade afetiva, como a afinacéo e articulagdo prépria
entre 0 acontecimento apropriativo e a verdade, que comeca a ser esbocada, aparece como campo de jogo e
realizacdo que cria e gera o tom, um espaco aberto. Esse tom perfaz o clima, a atmosfera que harmoniza e acorda
a eclosdo do ente na totalidade pelo seer.
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fundamental, que por sua via alcanca ou se pde na prontiddo para e atengdo de auscultar o
seer em sua diferenca (ontolégica) em relacdo ao ente e no bojo do acontecimento
(apropriativo) desse “ai” que assim acontece. O acontecer do ai pelo acontecimento
apropriativo ocorre na tonalidade afetiva, em especial as fundamentais. Com isso, percebe-se
que ndo é o ser-ai que ainda ocupa um lugar de destaque na economia conceitual do
pensamento de Heidegger posterior a viragem. Entretanto, € a articulacdo interna aos projetos
de mundo (que se dara pelo seu “ai”’) que ganha realce como historia do seer. Com tudo isso,
retomando o que se afirmava no comego desse tdpico, a questdo relativa a esséncia da verdade
é, definitivamente, a questdo da verdade da esséncia.

Nessa viragem do pensamento’, em que ha um deslocamento da esséncia da verdade
para a verdade da esséncia, situa-se a meditacdo filosofica mais determinante de Heidegger;
melhor, a viragem se posiciona no seio de uma dimensdo que doa 0s contornos singulares da
meditacdo filosofica radical. Depreende-se intimamente que essa filosofia ja ndo se centra em
uma analitica sobre esse ou aquele ente, ainda que seja privilegiado, como outrora fora o ser-
ai. Entretanto, essa ¢ uma articulacdo que pGe em realce a instancia que mais aguca o sentido
mesmo de manifestacdo do seer em sua dobra e diferenca. O ser-ai serd nos textos de meados
dos anos de 1930 em diante, pensado a partir de seu ai, 0 que, ainda que ndo mais ocupando
um lugar de destaque, tal como ocorria, por exemplo, em Ser e Tempo, continua sendo uma
noc¢éo basilar do pensamento posterior a esse momento. O lugar decisivo da ontologia passa a
ser a rearticulacdo historica do mundo, meditada a partir do acontecimento mesmo do ai —
logo, ndo mais se trata propriamente de uma analitica da existéncia.

O acontecimento apropriativo deve ser encarado em duas frentes:

1. Mediante o exposto, ainda assim ndo ha como abrir mdo do ser-ai a fim de se
meditar acerca de toda e qualquer apresentacdo do seer, bem como a lida e
manifestacdo dos demais entes no seio da totalidade. Sobretudo a partir de projetos
de mundos distintos, so é possivel falar de mundo considerando um ser-ai que nele
se realiza. 1sso por que esse ente € quem se coloca na ausculta das articulagdes
histdricas do seer em sua verdade essencial. Percebe-se com isso que ndo ha mais
uma sedimentacdo, a primeira vista, de sentidos prévios no interior dos horizontes

faticos — ademais, é justamente nesses horizontes hermenéuticos que se deve

1 Escreveria Heidegger em As questes fundamentais da filosofia: “(...) se todo pensamento filosofico precisa se
movimentar tanto mais incontornavelmente nessa viragem quanto mais originariamente se pensa, isto é, quanto
mais ele se aproxima daquilo que é de inicio e sempre pensado e atentado na filosofia, entdo a viragem precisa
pertencer essencialmente aquilo apenas sobre o que a filosofia medita (0 seer como acontecimento apropriativo)”
(HEIDEGGER, 2017, pp. 63-64).
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operar uma radical mudancga de perspectiva. O problema do sentido do ser, téo
comentado em Ser e Tempo, ganha contornos de verdade depois que este problema
é determinantemente reposicionado nos textos do periodo subsequente aos anos de
1930. Ao procurar pensar sobre o sentido, deve-se refletir acerca de um ente que ja
tenha se revelado de alguma maneira no acontecimento do ser. No segundo
momento da reflexdo do filésofo, quando o seer em seu acontecimento
apropriativo se faz iluminar em sua verdade, de antemao, ja acena muito mais o
seu desvelamento, e isso, por conseguinte, diferenciado ontologicamente do ente
na totalidade. Nessa relagdo entre verdade e acontecimento apropriativo, que passa
a se dar de maneira mais clara para Heidegger, acaba por ficar ainda mais evidente
uma razdo decisiva para que ocorra a viragem — uma vez que a ligacdo entre tais
fendmenos passa a ser incontornavel, em especial quando se pressupde meditar o
seer junto a diferenca ontoldgica. Nesse contexto, o ser-ai efetivamente se
determina na historicidade e essencializacdo da verdade do seer; seu ai é o
articulador dessa dindmica, visto que perfaz um projeto temporal que apropria a
histdria do seer’?. A verdade do seer s6 ganha seu espaco proprio de desvelamento
no ai; seu acontecimento se d& no ai. Nessa esteira do acontecimento apropriativo,
alcanca-se sua segunda compreensé&o.

2. O ser-ai ganha, pelo acontecimento apropriativo, sua dimensdo de singularidade
mais radical, pois em sua apropriacdo historica, ele pode insistir no horizonte
mesmo de atuacdo do ai, possibilitando a determinacdo de seu poder-ser. Isso
também ja foi vislumbrado em certos contextos dessa inquiricdo, como, por
exemplo, o processo de singularizacdo possivel pela recordacdo ou ainda pela
escuta, para citar somente alguns exemplos. O acontecimento apropriativo €, de tal
modo, uma expressao que procura equacionar as manifestacOes e articulagdes
histéricas do seer a medida que libera o ser-ai para apropriar-se de sua
historicidade, ganhando, dessa maneira, sua singularidade. O seer se apropria
diferenciando-se de quaisquer determinacGes histdricas que possa ter. O que a
filosofia precisa, de maneira mais radical e terminante, é pensar este
acontecimento. Essa experiéncia baliza o seu inicio, ainda que seja um principio

distinto daquele empreendido pelos gregos, um outro inicio (e ndo meramente um

2 Para acompanhar esse problema, deve-se retomar o segundo capitulo da presente pesquisa, precisamente na
pagina 102 em diante, em que se inicia 0 subtdpico 2.1.1. O nexo ontolégico entre tonalidade afetiva, tempo e
Historia.
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segundo ou novo inicio), e isso ndo se trata meramente de uma forma qualquer de
COmecgo.

Diferente de comeco, o inicio (Anfang) origina absolutamente tudo. Esta é uma
instancia que se coloca para além da histdria e que dimensiona todos 0s seus desdobramentos.
O comego (Beginn), por sua vez, anuncia a partida de um movimento, o primeiro ponto de
uma trajetoria. Todo inicio é origem, diferente de comego’®. Em suma: “‘Principio’ ndo ¢ o
mesmo que ‘comeg¢o’” (HEIDEGGER, 2004, p. 11), ja expressava Heidegger na primeira
pagina de Hinos de Holderlin, sendo que nessa ocasido o termo “principio” traduzia
igualmente a palavra alema Anfang. O comec¢o nédo € sendo algo do qual se parte, enquanto o
inicio € muito proximo de principio, no sentido grego do termo, arkhé, aquilo do qual emana
toda forma possivel de ser, elemento originario do qual todas as coisas advém. Na esteira da
totalidade dos eventos, o comeco é logo esquecido, enquanto o inicio ininterruptamente
interpela o ser-ai.

Inicio, principio, arkhé, como o proprio Heidegger associa esses termos em Que ¢€ isto
— a Filosofia?, caracteriza aquilo a partir do qual algo se manifesta. Todavia, ndo desaparece
guando o ente vem a tona, porém, de forma igualmente originaria, € por meio dele que esse
aparece. E o seer, em absoluta e ressonante diferenca, que impera e se cala no ente que diz,
isto é, que se mostra. O seer fala em siléncio, revelando o ente como tal, sendo na totalidade —
entretanto, ao passo que eclode em sua manifestagdo, ja se resguarda no ocultamento. E o que
estd em laténcia quanto aquilo que se desvela e que, por sua vez, se abriga no velamento.

O inicio, como Heidegger delimita em sua obra Sobre o inicio, prelecdo que data dos
dificeis anos de 1941, é a expressdo da propria verdade do seer. E essa dimensdo da verdade
que interessa a este estudo. E, por sua vez, a essencializagdo do inicio ocorre no
acontecimento apropriativo, sendo esses fendmenos copertencentes. Ndo mais se pensa o ser
através do ente, no entanto o inicio caracteriza a essencializagdo da propria esséncia, isto é, 0
seer e sua radical dobra e diferenca, que ja ndo é absoluto e incondicional, porém, se realiza
como acontecimento apropriador: o inicio é o acontecimento apropriador (Cf. HEIDEGGER,
2007, p. 24), como delimitado em Sobre o inicio.

O pensar meditativo (Er-denken’®) que considera o inicio, traz em sua semantica a

possibilidade de apropriar, ser apropriado. O inicio, por seu turno, é sempre principio, arkhé

8 Como anteriormente indicado, seguiremos as indicacdes de tradugdo oferecidas por Casanova. Em Sobre o
inicio (Sobre el comienzo), a traducdo castelhana dos termos em questdo, Anfang e Beginn, é exatamente oposta
aquela oferecida pelo tradutor brasileiro em As questfes fundamentais da filosofia.

" Deve-se fazer uma aproximacdo com certos elementos ja expostos ao longo deste trabalho. Quando se
comentou acerca da recordagdo, primeira tonalidade afetiva fundamental aqui tematizada, foi apontado que ela
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que resguarda a unido e dimensdo propria do velamento e desvelamento, sendo,
consequentemente, o bergo de toda verdade. A laténcia-ilaténcia € a mée de toda verdade — ou
como tantas vezes se afirmou no primeiro capitulo dessa tese, o paradoxo entre presenca e
auséncia € a articulacdo plena do seer, como ja expresso em Os conceitos fundamentais da
metafisica. Esse “ber¢o” ¢ distinto de qualquer fundamento, porém, transparece claramente
naquela experiéncia marcada pelo logos, como analisado anteriormente, de recolher e
conservar. O logos é, nessa concepcdo, algo que indica a vigéncia dessa dinamica —
movimento de instauracdo de uma dupla dimensdo onde ha o predominio de uma negatividade
(ndo mais do ser-ai) do proprio seer, que reside resguardado em sua intima diferenca em
relacdo ao ente. O logos, como reunido do ente, é, a0 mesmo tempo, o possibilitador de sua
dacdo e oferecimento do ser na totalidade, e mantenedor de seu ocultamento. Assim
escreveria Casanova: “(...) na medida em que essa vigéncia emerge constantemente do
velamento, ela sempre o traz consigo, ratificando, com isso, a relagdo matua entre velamento
e desvelamento, acontecimento do ser e retragdo do ser” (CASANOVA, 2012, p. 193). Em
suma, o inicio perpassa toda e qualquer expressdao que sustenta a revelacdo do seer, inclusive
por tonalidades afetivas fundamentais, como a postura recolhedora prépria ao logos. Isso
explicita o que Heidegger afirma na passagem a seguir, extraida de ContribuicGes a Filosofia:
do acontecimento apropriador:

Todo pensar essencial exige que seus pensamentos e suas proposicdes sejam
a cada vez cunhados de maneira nova como bronze a partir da tonalidade
afetiva fundamental. Se a tonalidade afetiva permanecer de fora, entéo tudo é
um falatério imposto de conceitos e capsulas vocabulares. (...) A questdo é
que a tonalidade afetiva fundamental afina o ser-ai e, com isto, o pensar
como projeto de verdade do seer na palavra e no conceito (HEIDEGGER,
2015, p. 25).

O inicio nao tem fundamento. Com isso, Heidegger busca destruir todo resquicio de
linguagem metafisica tradicional em seu pensamento — embora expressGes desse tipo,

parecam, de fato, gerar outros dizeres igualmente problematicos. O inicio ndo é um principio

se orienta por uma forma determinada de pensamento, o pensamento meditante. Nesse contexto, ao aproximar-se
mais uma vez de uma tonalidade afetiva fundamental, outra maneira de se analisar o pensar volta a aparecer. Em
As questdes fundamentais da filosofia, Heidegger assemelha o pensar pensante ao meditante o qual transpde a
esfera da reflexdo para a meditacdo, o pensamento do sentido, que acessa a tonalidade afetiva fundamental (Cf.
HEIDEGGER, 2017, § 37). Como caracterizado nesse paragrafo e esbogado a seguir, a prdpria transposi¢ao — ja
meditada desde a analise acerca do tédio profundo — ja é obra da tonalidade afetiva fundamental. Entretanto,
qual a diferenca entre an- e er-, utilizados como prefixos de Denken (An-denken, Er-denken)? Conforme
Casanova, o prefixo er- reflete uma radicalizagdo com o verbo que é feita de forma intencional por parte do
fildsofo. De tal maneira, er-denken é um “voltar-se intencionalmente de maneira pensante para” (CASANOVA
In: HEIDEGGER, 2017, p. 146, n. 18). Quanto ao an-, deve-se rever as analises empreendidas no capitulo
anterior sobre a recordacdo. Essa disposicdo feita por Heidegger aproxima o exame feito ainda nesse capitulo
com as estruturas modais das tonalidades afetivas fundamentais que legitimam a atencdo e prontidao para,
como exercicios e testemunhos dessa forma de pensar.
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a partir de um fundamento, visto que é o recolhimento e dacdo originaria do seer em que
desvelamento e velamento traduzem a ressonancia propria dessa indigéncia. E a verdade, ja
em um modo mais acentuado que aguele exposto em Sobre a esséncia da verdade, uma forma
decisiva de apropriar o seer, como elucidado, sobretudo, em ContribuicGes a filosofia: do
acontecimento apropriador.

O que fica evidente é terminantemente o fato de o ente perder seu privilégio frente ao
seer, 0 que caracteriza 0 &mago da diferenca ontoldgica. Com isso ndo se afirma de maneira
alguma que o ente ndo mais tem importancia na malha conceitual heideggeriana. O ente
passa, por definitivo, a ocupar um lugar & sombra do seer. O ente, afirmard Heidegger em
Sobre o inicio, s6 “€” o ente, ou seja, esta definitivamente diferenciado frente ao seer’, sendo
esta a propria dinamica do essenciar-se. O seer € inicio; o inicio marca o originario do seer.
Um fragmento extraido de Que € isto — a Filosofia? assevera:

Devemos compreender, em seu pleno sentido, a palavra grega arkhé [inicio].
Designa aquilo de onde algo surge. Mas este “de onde” ndo ¢ deixado para
trds no surgir; antes, a arkhé torna-se aquilo que é expresso pelo verbo
arkhein, o que impera (HEIDEGGER, 1996, p. 38).

Qual a relagdo entre a arkhé, isto é, inicio e seer, bem como o0 nexo estrutural desses
fendbmenos? Heidegger mesmo responde em Sobre o inicio, § 4, cujo titulo é Inicio e
acontecimento apropriativo: “O inicio é essencialmente igual ao acontecimento apropriativo,
sua propria plenitude essencial em sua simplicidade” (HEIDEGGER, 2007, p. 30). A
“simplicidade” que o pensador marca caracteriza o velamento e desvelamento préprios da
verdade — alétheia —, sendo igualmente a essencializac¢do do ser-ai, bem como a estrutura mais
determinante de toda tonalidade afetiva. Isso ocorre pelo fato de as tonalidades afetivas
ininterruptamente estarem presentes, embora estejam de maneira decisivamente ocultas em
acoes e desvelamentos determinados. Sem a esséncia da verdade ndo ha inicio; melhor, sem
essa mesma esséncia, que configura o seer em sua originariedade, ndo ha tonalidade afetiva,
logo, ndo ha inicio e, por sua vez, ndo ha filosofia, ja que ndo havera tonalidade afetiva que a
possibilite. Pensar esse inicio, enquanto o outro inicio da filosofia, é sobretudo imergir no seio

da diferenca que delineia os contornos proprios do acontecimento e inicio do seer na verdade.

Arkhé é a palavra origindria que determina o primeiro inicio, que se refere

exclusivamente aos gregos, que por Platdo e AristOteles j& comega a ser delineada a

75 Esse processo de essenciar-se ganha no contexto da referida obra uma conexdo significativa com o Nada, que
sera devidamente considerado. E importante considerar, no entanto, que se constata que a experiéncia do Nada
sera o elemento que posteriormente abrird margem para se pensar 0 acontecimento apropriador.
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decadéncia’® do inicio fundamental do filosofar — e, por sua vez, do Ocidente’’. O homem
atual, em suas possibilidades e afazeres, ndo é sendo uma heranca hd muito construida pela
Histdria. 1sso ndo tem absolutamente nada de menor. Os muitos desdobramentos que hoje se
alcancou em tdo diferentes areas se devem a um longinquo interrogar que, no inicio,
respondia pelo nome de arkhé. Apesar disso, no plano do pensar filosofico, em especial o
primeiro inicio, ndo trouxe em seu bojo a possibilidade intrinseca de superacdo. Carregou-se,

todavia, de modo essencial, a dimensdo de soterramento de seu poder original.

O plano de retomar as tonalidades afetivas e o ser-ai €, na perspectiva de Heidegger, a
possibilidade mais determinante de ultrapassamento do primeiro inicio, ndo pelo fato de assim
ajudar a supera-la, no sentido de abandona-la definitivamente, mas, voltando-se para as suas
raizes que foram paulatinamente esquecidas’® com o desenvolvimento de sua Historia. O que
ha € um esforco obstinado de regressar a verdade original do seer, do acontecimento
apropriativo. “(...) NOs nos encontramos no ambito daquele fim que é o fim do primeiro
inicio” (HEIDEGGER, 2017, p. 161).

Em O fim da filosofia e a tarefa do pensamento, conferéncia proferida em 1964, o fim
do primeiro inicio aparece como algo decisivo, uma vez que é a possibilidade de efetivamente
preparar determinado terreno para que outro inicio, que possa ultrapassar a metafisica,
irrompa com a radicalidade necessaria. O imperativo de superacdo da metafisica ndo significa,
de modo nenhum, que ela tenha atingido sua mais plena perfei¢do. Por outro lado, também
ndo quer dizer que jamais tenha alcancado alguma plenitude, como se fosse,
consequentemente, algo menor. Cada filosofia teve seu lugar e importancia, ndao sendo uma

maior ou melhor que outra.

Segundo Heidegger, no antigo alemao a palavra fim, Ende, tinha 0 mesmo significado
da palavra lugar, Ort (Cf. HEIDEGGER, 1996, p. 96). Deste modo, a necessidade de iniciar

76 Esta ndo é, de maneira nenhuma, uma compreensido mediana ou mesmo pejorativa da mencionada decadéncia.
Platdo e Aristoteles sdo os pensadores que delimitaram os esteios do Ocidente, caracterizando uma diferenca
peculiar daquilo que antes existia para 0 que veio a determinar o modo de ser ocidental posterior.
Consequentemente, decadéncia ndo tem nenhum sentido menor. Delimita somente um espaco de acontecimento
de certo projeto histérico de mundo.

7 “QOcidente”, como Heidegger repetidamente escreve — com “O” maiusculo, como a exemplo, sobretudo, de
Introducdo & metafisica —, ndo se refere a um plano geogréfico ou geopolitico. E antes o projeto originario de
determinacdo dos modos de ser que sdo proprios do ser-ai atual — a Histdria do seer. Logo, Ocidente é o ambito
Historico de atuacdo do ser-ai epocalmente, de maneira a traduzir suas possibilidades mais imediatas de ser e
agir.

8 Consequentemente, é de se afirmar que, para Heidegger, Platdo e Aristoteles perfazem a génese do
esquecimento do ser (Cf. Ser e Verdade, 2007).
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um outro modo de meditar € um lugar fundamental para que se possa mais uma vez repensar
a radicalidade inaugurada pela questdo do pensamento, isto é, a questdo terminante da prépria
filosofia. Como caminho para suas respectivas respostas, a questdo deve ser sempre uma
maneira de se demorar na meditacdo; de-morar consiste no modo de acontecer a propria
meditacdo. A resposta deve ser fruto de uma precisa demora e correspondéncia aquilo que
acena no perguntar. Nao se trata de uma verificagdo ou inquiricdo, mas, de um corresponder.
O fim da filosofia ou do primeiro inicio do filosofar nada tem a ver com o término de seu
modo especial de pensar. Serd no cerne desse fim que emergira uma nova maneira de se
posicionar frente aos problemas da propria filosofia, ndo mais orientada pela metafisica’.
“Fim”, em outro contexto, indica a dimensdo de destrui¢ao e esgotamento do Ocidente, fato
que Heidegger ja havia apontado ha muito em Introducdo a metafisica:
A destruicdo espiritual da Terra ja foi tdo longe, que 0s povos se veem
ameacados de perder a altima forca de espirito, capaz de os fazerem
simplesmente ver e avaliar, como tal, a decadéncia (entendida com relagéo
ao destino do ser). Essa simples constatacdo ndo tem nada a ver com
pessimismo cultural nem tdo pouco, como é 6bvio, com um otimismo. Com
efeito, o obscurecimento do mundo, a fuga dos deuses, a destruicdo da terra,
a massificacdo do homem, a suspeita odiosa contra tudo que é criador e livre,
ja atingiu, em toda orbe, dimensdes tais, que categorias tdo pueris, como

pessimismo e otimismo, de ha muito se tornaram ridiculas (HEIDEGGER,
1969, p. 65).

Este ndo é o momento para se discutir o niilismo heideggeriano. No entanto, o
fragmento acima expbe de forma muito objetiva o segundo aspecto de obnubilacdo do
Ocidente, o seu fim. Todas as dificuldades que menciona Heidegger tém sua génese na
postura inaugurada pelos gregos, pois esses, nas figuras de Sécrates, Platdo e Aristételes,
comecaram 0 Ocidente, um comec¢o igualmente probleméatico. Outro inicio se faz
imprescindivel porque toda questao filoséfica, para ser como tal, precisa de uma resposta ao
mesmo tempo filosofica. E isso significa: toda questdo filosofica ndo pode sendo permanecer
como questdo para, tal como nos ensinou Sdcrates, comegar com outra pergunta, inaugurar
outro problema, instaurar uma nova correspondéncia, o que faz da filosofia e seu filosofar um

ininterrupto dialogar.

7 Um problema que vira a tona nesse desdobramento do fim da filosofia como metafisica sera, de um lado, o
desencadeamento da técnica e maquinacgdo, e, de outro, a necessidade agora radical do pensamento meditante.
Que pensamento é esse? Nao outro que seja diferente daquele que ja pensa sobre a alétheia: a vigéncia do seer
em sua diferenca ontoldgica que expressa sua laténcia-ilaténcia, a clareira que deixa o ser aparecer e igualmente
se ocultar; em suma, o acontecimento apropriativo. E esta a “questdo do pensamento” (HEIDEGGER, 1996, p.
95), como escrito em O fim da filosofia e a tarefa do pensamento.
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A filosofia, sem a pressurosidade tipica da fisica ou da matematica, ndo busca oferecer
respostas objetivas. Ela é pensamento pensante que se exercita na acdo; nao pode estar
desvinculada da acdo, em especial a acdo do pensar. A filosofia ndo tem nenhum ar de ciéncia
ou visdo de mundo; todavia, é definitivamente um interrogar acerca do ser dos entes. Outro
inicio é preciso, visto que o proprio grego, ao ndo se interrogar sobre a alétheia — dentre
outras tantas palavras originarias —, deixou aberta a questdo sobre o fundamento desse termo,
pois, com a direcdo tomada pela metafisica no periodo aureo do pensamento grego, a pergunta
pela esséncia da alétheia se conformou & questdo: o que é o ente? E do ente que a alétheia e

sua esséncia se distinguem.

O primeiro inicio ja estabelece o seu respectivo fim, haja vista que nele se radica o
esquecimento do ser — o0 que, de alguma maneira, € 0 mesmo pressuposto que forja a origem
da técnica. O segundo ou outro inicio questiona, de modo distinto, o seer em sua diferenca em
relagcdo ao ente, sem nenhuma interferéncia de adequacéo, em sentido moderno, perguntando
por sua dimensdo de manifestacdo e ocultamento a partir da imposicéo de algo radical, por
isso indigente: a diferenca que reside na dobra do seer. Por isso mesmo, seer, inicio e
acontecimento apropriativo dizem o mesmo — todavia, esta inferéncia ainda precisa de

esclarecimentos.

Em As questdes fundamentais da filosofia, o quinto capitulo da parte principal aponta
para a direcdo para a qual se deve olhar a fim de ver um fendmeno que passou despercebido
no topico anterior. O referido capitulo traz por titulo: A indigéncia e a necessidade do
primeiro inicio e a indigéncia e a necessidade de um outro questionamento e iniciar. Esse

termo essencial acena para o outro inicio, uma maneira diversa de se examinar o seer.

Em relacdo as anélises tardias do ser-ai, a indigéncia ndo esboca absolutamente nada
guanto a um psicologismo, uma vez que nédo se refere a uma perda ou falha. N&o se trata de
uma pendria e nem de uma miséria. Por fundar-se em seus meandros, no seer ndo ha fora e
nem dentro, visto que a indigéncia abre um determinado espaco em que ainda nao se deu
nenhum essenciar, entretanto, resguarda em si 0 mesmo em laténcia. Tal fendmeno é um
modo determinado do seer. E nessa dimens&o que o ser-ai, imerso no interior dessa relago, se
vé pela primeira vez em meio a totalidade do ente. Ela radicalmente diferencia o seer em
relacdo ao ente, até porque este meramente ainda ndo aconteceu como tal, pois ganhara seu
vigor na propria laténcia do seer; € ela que separa decisivamente 0 seer e 0 ente,
determinando — como dado fundamental mesmo da alétheia — o ente ainda ndo desnudado. A

indigéncia esta na base da correspondéncia entre seer e ente, que, por sua vez, é o elemento
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estrutural da diferenga ontolégica, no qual o ser-ai se insere e habita. A referida demora na
resposta é a constatacdo apolinea da diferenca ontolégica, uma vez que € nessa
correspondéncia que reside a mencionada diferenca. Afirmava Heidegger em Que € isto — a
Filosofia?:

N&o estamos nds homens ja sempre numa tal correspondéncia, e ndo apenas

de fato, mas do mais intimo de nosso ser? N&o constitui esta correspondéncia
o traco fundamental de nosso ser?

Na verdade, esta é a situacdo. Mas, se a situacdo é esta, entdo ndo podemos
dizer que primeiro nos devemos situar nesta correspondéncia. E, contudo,
dizemos isto com razdo. Pois nés residimos, sem ddvida, sempre e em toda
parte, na correspondéncia do ser do ente; entretanto, s6 raramente somos
atentos a inspiracdo do ser. N&o h& duvida que a correspondéncia ao ser do
ente permanece nossa morada constante (HEIDEGGER, 1996, p. 36 — italico
N0sso).

O existir do ser-ai s6 vem a lume a partir dessa indigéncia; ela, por estar na base da
correspondéncia, € a morada do ser-ai — a correspondéncia entre ser e ente. Como a dobra do
seer, a indigéncia é mais origindria que o ser-ai, determinando até mesmo sua forma de
existir. Essa determinacdo que traduz o apelo da indigéncia traca 0s contornos proprios a
diferenca ontoldgica; nesse caso, entre seer e ser-ai. A tonalidade afetiva desta
correspondéncia é a escuta, fenébmeno aqui ja considerado. Pelo exposto, a determinacao
iniciada pela indigéncia é, consequentemente, ganhar uma afinacéo, ou seja, é estar disponivel
ao apelo do seer. Essas indicagcfes preliminares sobre a alétheia chegam, agora, a verdade do
seer. “Essa indigéncia pertence a verdade do seer mesmo” (HEIDEGGER, 2017, p. 196), que,

por seu turno, esta na estrutura elementar da diferenca ontoldgica.

Em Que ¢ isto — a Filosofia?, assim define Heidegger o que se entende por Filosofia:
“O corresponder ao ser do ente ¢ a filosofia” (HEIDEGGER, 1996, p. 36). O ser-ai habita essa
correspondéncia entre ser e ente, e as tonalidades afetivas nos transpdem, mediante os apelos
do proprio seer em sua diferenca, para o bojo dessa situacéo inaudita. Por conseguinte, esta na
base das tonalidades afetivas o “modo como fala o apelo do ser” (Idem), a abertura da
clareira®, pois é por meio desta que a correspondéncia entre ser e ente acontece de modo a vir

a lume o mundo.

A diferenca ontoldgica é um fenémeno radicalmente determinante para a constitui¢do

da tonalidade afetiva fundamental que implica no filosofar do outro inicio. Isso porque tal

80 Como explicado na pégina 146, a clareira é a modulacio da abertura que deixa o seer enquanto tal desvelar-se
em seu acontecimento histérico-temporal, de maneira a fazer com que o ente, em sua diferenca em relacdo ao
préprio seer, possa aparecer.
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filosofar deve se dar no aberto entre seer e ente. Nesse intersticio, no “entre” reside o ser-ai
que deve escutar/auscultar a ressonancia desse acontecimento. O acontecimento apropriativo
que deixa e faz luzir o ente sendo isso o que desvela, como alétheia, o inominavel do
acontecimento do mundo. Destarte, a ja debatida tese de Os conceitos fundamentais da
metafisica cai por terra, visto que ndo é o ser-ai que forja mundo, porém, este ndo é sendo o
desdobramento das articulagdes internas do apropriar oriundo da correspondéncia. E o lugar
tenente da correspondéncia que deixa e faz ver a diferenca ontoldgica € a tonalidade afetiva.
Por isso que em todo corresponder ha uma tonalidade afetiva fundamental ja meditada nessa

pesquisa, a saber, a escuta.

A escuta é a estrutura que torna acessivel a correspondéncia com relagdo aquilo que se
manifesta. Por isso mesmo, pouco se liga a aparelho auditivo e barulho. E antes um deixar-se
conduzir pelo canto silente daquilo que o acontecimento apropriativo ja ressoou. Assim
sendo, este corresponder ja é, de antemdo, um afinar. A base da correspondéncia da diferenca
ontoldgica é a afinacdo ocasionada pela tonalidade afetiva; ela harmoniza a propria diferenca
ontoldgica. Tal problematica indica ainda o predominio constante da abertura, j& nomeada
anteriormente como clareira. Estar na clareira significa estar exposto ao desvelado, a alétheia,
de maneira que haja sintonia com aquilo que se deixou revelar. O problema da alétheia é,
necessariamente, a questdo da clareira, e esta, por sua vez, sempre implica na diferenca
ontoldgica, onde a totalidade desse fenbmeno ganhou o nome de acontecimento apropriativo.
Escreve Heidegger em Que é isto — a Filosofia?: “O corresponder ¢, necessariamente ¢
sempre e ndo apenas ocasionalmente e de vez em quando, um corresponder disposto. Ele esta
na tonalidade afetiva. E s6 com base na tonalidade afetiva o dizer da correspondéncia recebe
sua precisdo, sua vocagdao” (HEIDEGGER, 1996, p. 37). A tonalidade afetiva nos harmoniza

e convoca para a escuta da correspondéncia.

Contudo, € importante ressaltar que as tonalidades afetivas deixam entrever de forma
mais evidente que ja ndo dizem respeito, de imediato, ao ser-ai, porém, passam a
desempenhar um encadeamento modal importante para 0 evento do acontecimento
apropriativo, sendo despertadas pelo proprio seer. Alids, 0 mundo so é trazido ao ser-ai pelo

fendmeno aqui em questdo®?, o que mais uma vez conduz a uma interpretacdo de homem para

81 Como indicado acima, esta é uma tese central de Heidegger do final dos anos de 1920. Em Os conceitos
fundamentais da metafisica, o autor coloca o ser-ai como fundador de mundo. Isso soa estranho posteriormente,
visto que o ente que tem em jogo seu poder-ser ndo pode meramente forjar mundo, haja vista que tal formacéo
ndo prescinde da centralidade do ser-ai como mobilizador das estruturas centrais para esta empreitada, 0 que ndo
se sustenta nos textos do final de 1930, como é o caso de As questdes fundamentais da filosofia.
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muito além de qualquer humanismo, abrindo a possibilidade de toma-lo para além de toda
compreensdo tradicional. As tonalidades afetivas ndo tecem mundo, porém, criam a

correspondéncia e transposicdo do ser-ai para o espaco aberto.

Na esteira dessa discussdo, nosso filésofo procurou enfatizar que as tonalidades
afetivas passardo a ser delimitadas como elementos modais que caracterizam a diferenca
ontoldgica. As questdes fundamentais da filosofia € uma obra basilar para delimitar esse
ambito de total radicalizacdo quanto as afinacOes, visto que essas ndo mais estdo em algum
horizonte determinado. A indigéncia expressa precisamente esse elemento de decisiva
radicalidade: é a caracterizagdo do mais radical ndo — que passa a responder ao ente, o qual se
diferenciou por ser, apenas, ente. Por isso a repetida conclusdo nesse tépico de que as
tonalidades afetivas expressam o mecanismo proprio do acontecimento apropriativo. Elas
estdo na base do inicio, que é originado pelo seer, que, por conseguinte, serd seu elemento
delimitador ndo mais como termo estrutural do nexo ser-ai e mundo, mas, como espaco
préprio de determinacédo do acontecimento apropriativo, isto é, da dindmica de aparecimento
e ocultacdo préprios da alétheia. A tonalidade afetiva passa a configurar o horizonte do
desenrolar da diferenca ontol6gica. 1sso nos possibilita afirmar que a tonalidade afetiva e
clareira, nesse interim, dizem o mesmo. A indigéncia determina o ser-ai. O proprio Heidegger
escreveu no § 36 de As questdes fundamentais da filosofia: “A tonalidade afetiva
corretamente compreendida, porém, leva muito mais a uma superacdo da concepcao até aqui
de homem” (HEIDEGGER, 2017, p. 197).

A tonalidade afetiva deve ser apreendida, para além de uma dimensdo da abertura do
ente, como um elemento transportador que conduz o ser-ai para a indigéncia. Esta €, assim,
uma indigéncia afinadora, que de forma inicial transpde o ser-ai para o “entre”, caracteristico
do inicio, que determina a esséncia mesma do ente. Por isso mesmo, os afetos ndo forjam
mundo; articulam a correspondéncia e transposicdo do ser-ai para o espaco aberto. O lugar
desse entre é aquele que implica no limiar do ser que encarna no ente, possibilitando que este
possa vir a se manifestar. Esta indigéncia, que expressa a gravidade do seer em sua completa
dobra e diferenca, exige uma determinada tonalidade afetiva fundamental a fim de que possa,
por meio dela, instaurar um pensar inicial, um pensar meditante. No primeiro inicio, o ser fora
identificado como arkhé, e esta foi nomeada, j& nos pensamentos decisivos de Platdo e

Aristoteles, através da palavra espanto (thalma).

O espantar-se (thaumézein) constitui fundamentalmente a arkhé, o principio da

filosofia em sua aurora grega. O principio, que foi chamado outrora de inicio, esta na base de
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tudo aquilo que vem a lume. A arkhé é expressa no verbo arkhein, isto €, 0 que impera, que
delimita e doa o tom de algo. Por isso, Heidegger traduz em Que ¢é isto — a Filosofia? o termo
grego pathos por tonalidade afetiva. Ha uma intima relacéo entre arkhé e pathos: o inicio ou
principio fundamental do filosofar é guiado por uma tonalidade afetiva. Sem o
inicio/principio para meditar a radicalidade dos fatos, ndo ha tonalidade afetiva. Logo, inicio
e tonalidade afetiva sdo termos copertencentes e co-originarios, cuja articulacdo interna ndo

prescinde da mais intima comunh&o entre ambos.

Essa relacdo determinante entre arkhé e pathos, inicio/principio e tonalidade afetiva,
joga com o espaco mesmo do qual emerge a correspondéncia origindria entre ser e ente que o
ser-ai habitard. O espanto, nesse sentido, ndo é apenas um estimulo para que possa se dar o
filosofar. Mais uma vez nos valemos das indicacdes preciosas de Que é isto — a Filosofia?

Nesse texto, o filésofo preconizava:

O espanto é, enguanto pathos, a arkhé da filosofia. Devemos compreender,
em seu pleno sentido, a palavra grega arkhé. Designa aquilo de onde algo
surge. Mas este “de onde” ndo ¢ deixado para tras no surgir; antes, a arkhé
torna-se aquilo que é expresso pelo verbo arkhein, o que impera. O pathos
ndo estd apenas no comeco da filosofia, como, por exemplo, o lavar das
méos precede a operacdo do cirurgido. O espanto carrega a filosofia e impera
em seu interior. (...) o espanto é arkhé — ele perpassa qualquer passo da
filosofia. O espanto é pathos. Traduzimos habitualmente pathos por paixdo,
turbilhdo afetivo. Mas pathos remonta a paskhein, sofrer, aguentar, suportar,
tolerar, deixar-se levar por, deixar-se convocar por. E ousado, como sempre
em tais casos, traduzir pathos por disposicdo afetiva [Stimmung], termo com
gue procuramos expressar uma tonalidade de humor que nos harmoniza e
nos convoca por um apelo. Devemos, todavia, ousar essa traducdo porque sé
ela nos impede de representar pathos psicologicamente no sentido da
modernidade. Somente se compreendermos pathos como disposicéo afetiva
podemos caracterizar melhor o thaumazein, o espanto. No espanto detemo-
nos (HEIDEGGER, 1996, pp. 37-38).

Conforme nosso pensador, o fildsofo deve habitar no espanto. Isso, porque nele ha um
recuo diante do fato de as coisas ganharem sua dimenséo e ser. Por esta tonalidade afetiva
fundamental, testemunha-se o horizonte do recuo, quer dizer, de ocultamento do ser em sua
verdade no seio do ente, possibilitando que este possa, de alguma maneira, sair de seu
velamento. O espanto ndo €, por conseguinte, uma mera impressao ocasionada por algo de
repentino e inesperado. N&o se trata de um susto, um pasmo, ou mesmo de um vazio
maravilhamento que se da em relacdo a algo que acontece. O espanto é a tonalidade afetiva
fundamental que apreende o aparecimento ou acontecimento da verdade, haja vista que nesse

fendmeno radica-se a tarefa que caracteriza certa postura: o filosofar.
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No espanto, tudo o que é mais habitual se torna o mais inabitual, aparentemente
uniformizando as diferencas daquilo que se mostra. No espanto, tudo aquilo que possibilita
alguma fuga desaparece no “extremo da inabitualidade” (HEIDEGGER, 2017, p. 213), de
maneira que possa trazer a tona o ente como ente. Eis a sua tarefa e funcdo. Esse inabitual ndo
se destaca daquilo que € habitual, haja vista que o espanto nos transpde justamente para este
habitual, que ja ndo se mostra mais assim. O que é habitual ndo é o ente como tal, nem mesmo
0 horizonte de entes que se desvelam em seu todo. Ele se abre em todas as circunstancias e em
todas as coisas, sendo por isso mesmo desconsiderado. O espanto serd aquela afeccdo que
corroi essa forma de abertura habitual, mostrando que o problema da abertura ndo se situa no
ente, mas, em sua essencializagdo, em seu acontecimento apropriador. Na cotidianidade, todo
o inabitual, mediante a sedimentacdo da cotidianidade do ser-ai, mostra-se como habitual, isto
é, destituido em sua diferenga e esséncia. “O es-panto ndo permite nem a saida e nem a
entrada, mas transpbe para diante e para o interior da inabitualidade de tudo em sua
inabitualidade” (HEIDEGGER, 2017, p. 221). Este fendmeno permite a transposi¢ao oriunda
da tonalidade afetiva fundamental para a inabitualidade. O que é habitual s6 se pode

apresentar como tal na sua diferenca, em seu oposto.

O ser-ai é arrastado ou transposto para 0 seio do acontecimento que possibilita o ente
se mostrar como tal, por meio de sua inabitualidade. E decidido que este ente é inserido nesse
fendmeno, e a ele suporta. O gque se suporta € o reconhecimento do ente enquanto tal, possivel
somente na tonalidade afetiva fundamental do espanto, melhor, no questionamento® do ente
— no espanto de estar imerso nesse questionamento. Ndo ha saida para o espanto, ja que
espantado o ser-ai perde seus recursos e mobilizadores de adentrar na lida com os entes
dispostos. Eles se apresentam como tal em sua assoladora distingéo e singularidade. Ademais,
esse fendmeno em si mesmo ndo pode imergir no seio desse inabitual, o que faz dessa
tonalidade afetiva residir no entre do inabitual e do habitual; ndo se sabe dentro e nem fora do
habitual, traduzindo o carater de absoluta indigéncia em que o seer mesmo se deixa despontar

no amago de seu acontecimento.

A tonalidade afetiva fundamental do espanto deve instalar-se no entre, pois precisa

manté-lo aberto e simultaneamente desperto, como que atento®® a essa condicdo. O espanto é

82 Deve-se atentar com este questionamento, pois sera ele que balizara a transposicdo do primeiro para o outro
inicio do pensar, para uma “filosofia futura”. Esse questionamento serd determinado pela tonalidade afetiva
fundamental da retengéo.

8 Deve-se salientar que a atencdo é um dos caracteres balizadores de toda tonalidade afetiva fundamental.
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uma recusa de toda e qualquer alternativa de fuga dessa experiéncia, sendo uma transposi¢ao
para 0 em meio de. Essa tonalidade afetiva fundamental por néo se saber fora e nem dentro do
ser-ai perfaz algo que se estende a totalidade, revelando o ente como ente. O espanto, deste
modo, transpde o ser-ai para a apreensdo, do ente enquanto ente, sustentando-o em seu
desvelamento, na instancia em que acontece sua manifestacdo. O ser-ai afinado € transposto
para a esséncia mesma do espanto, a saber, a sustentacdo do desvelamento que transpde para
a apreensao do ente como ente. O espanto € a tonalidade afetiva fundamental que diretamente
liga-se ao problema da verdade, j& que 0 que espanta é o desvelamento do seer em sua
diferenca em relacéo ao ente. Escreve Heidegger em As questfes fundamentais da filosofia:
Afinado no es-pantar, ele [o ser-ai] ndo consegue outra coisa sendo
apreender o ente enquanto ente, ou seja: 0 homem precisa tomar pé como es-
pantado no recolhimento disso que irrompeu, precisa vé-lo em seu des-
encobrimento insondavel, experimentando e suportando a alétheia, o
desvelamento, como a esséncia inicial do ente. Pois é isso, antes de tudo que
precisamos aprender a conhecer: o fato de que a alétheia, o desvelamento, é,

para o pensar inicial grego, a esséncia do proprio ser (HEIDEGGER, 2017,
p. 215).

Se é assim efetivamente, o espanto € o mais determinante por ser inaugurador da
verdade do seer, verdade num sentido mais originario, ontoldgico, como que uma verdade
ontoldgica, e ndo a verdade 6ntica, do ente. Com isso se constata diretamente a relagdo
intrinseca entre tonalidade afetiva e verdade. Isso deixa igualmente revelar a esséncia mais
decisiva de toda a tonalidade afetiva fundamental. Além das oito caracteristicas ja
explicitadas no segundo capitulo desta pesquisa, este fenbmeno possui mais, pelo menos, duas
acepcdes determinantes, a saber: que elas se articulam por uma transposicdo que acontece
como uma afinagdo preliminar. Se se trata de uma tonalidade afetiva fundamental, isso
significa que esta sempre transpde o ser-ai para. Transposi¢cdo deve ser lido como um
deslocamento para um ndo se saber nem fora e nem dentro, ou seja, para o0 interior da
perspectiva em que acontecem a palavra, a obra e acdo (Cf. HEIDEGGER, 2017, p. 216),

originando todo e qualquer acontecimento histérico e inicial.

A transposi¢do desloca o ser-ai para o interior do ente. O espanto é a tonalidade
afetiva fundamental porque abre a dindmica historial do seer; em outras palavras, aponta para
0 acontecimento de certo terror diante do que ha de mais familiar e inoportuno, ndo um terror
de panico ou de um horror aversivo, mas, o terror como o acossar do ente em sua diferenca. O
espanto é inaugural quanto a instalacdo da diferenca ontolégica. Familiar, por que é uma
fissura no habitual; inoportuno, por sua vez, porque € a articulacdo e dacdo mesma de uma

afinacdo que instaura uma ressonancia na historia do seer, onde essa ressonancia € a
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apreensao de que o ente é. Por ser a mais inabitual de todas as tonalidades afetivas, o espanto
é a mais rara®. “O es-panto é a tonalidade afetiva fundamental, que afina a principio o
homem no inicio do pensar, porque transpde pela primeira vez o homem para o interior
daquela esséncia que se encontra e se dispde em meio ao ente enquanto tal na totalidade”
(HEIDEGGER, 2017, p. 217). A Ultima caracteristica que tece a malha da determinacdo do
fundamental de toda tonalidade afetiva fundamental seria: o fato de esta afec¢édo se estender a

totalidade, como ja mencionado.

A passagem citada acima menciona que no espanto, aquele que assim esta, deve
aprender a “suportar, tolerar, deixar-se levar por, deixar-se convocar por”. Aquele que se
deixa convocar € justamente o que escuta a voz de um apelo. A estranheza, assim, se constitui
em um modo privilegiado de estar em uma escuta. Se este € um processo de singularizacéo, é
salutar sustentar que uma tonalidade afetiva fundamental evoca outra. E por isso que a escuta
requer obediéncia e prontiddo, que, por sua vez, devem ser suportados, e que o ser-ai deve,
transposto, se deixar levar. Isso ja fora indicado no tépico anterior no momento do

esclarecimento do philein. Todavia, 0 que deve ser tolerado, conduzido?

Aqui estd em jogo o acontecimento apropriativo, isto é, a experiéncia inaugural que
deixa o ente vir a lume, tomado ou encarnado pelo ser historicamente apreendido. Nesse caso,
ha que suportar o fato de que o ser-ai em questdo passa a comungar da dindmica essencial da
negatividade, o Nada. O espanto precisa ser tolerado porque deixa entrever a finitude do ser —
que, por sua vez, marcara a negatividade do ente que, afinado pela experiéncia do Nada,
angustia-se por ser apenas ente, quebrando ou rompendo a malha conceitual hodierna que é a
sua. Isso, mais uma vez, corrobora o fato de ndo haver rupturas no pensamento de Heidegger.
O que existe é um deslocamento de lugar que possibilita melhor apreender o seer em sua
diferenca, de tal modo que a angustia cederd espaco a tonalidade afetiva fundamental da
retencdo. O silenciar do recuo do ser instituido pelo espanto é, consequentemente, a
essencializacdo da alétheia, do desvelamento. Essa compreensdo confere uma apreciacdo
bastante particular pelo fato de colocar, no mesmo patamar, um nexo originario entre
angustia-Nada-espanto-verdade/alétheia, percebendo-se, com isso, uma ponte entre uma
tonalidade afetiva fundamental e outra, que inaugura um modo novo de participar do aceno

do seer. O espanto ¢ a tonalidade afetiva fundamental que remete e institui o filosofar.

8 |sso ja aponta, nessa conjuntura, para o porqué da angustia ndo se manter como a tonalidade afetiva
fundamental do filosofar no segundo movimento do pensamento de Heidegger.
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De tal forma, € no espanto que o ser do ente se abre; é nele que se efetiva a
correspondéncia tematizada nesta tese. Em seu bojo ocorre a mais crucial indigéncia que
coloca em relevo a existéncia mesma do ser-ai e sua negatividade mais propria. O espanto é,
de maneira decisiva, o palpitar da finitude, seu Eros, sua mais estrangeira morada; e mais, é
também a afec¢do mais caracteristica, pela qual o ser-ai pode vir a se singularizar. 1sso leva
Heidegger a abrir sua prelecdo 4s questées fundamentais da filosofia (“Problemas” seletos de
“Logica”) com as seguintes palavras: “(...) pois justamente se ¢ porque a filosofia é e
continua sendo 0 pensamento mais tenaz oriundo da mais pura sobriedade, ela emerge e

permanece em uma tonalidade afetiva maximamente elevada” (HEIDEGGER, 2017, p. 4).

Isso, de algum modo, retoma a discussdo feita anteriormente acerca do fim do
primeiro inicio. O espanto, j& pensado pelos gregos, passou na filosofia moderna a ser
caracterizado, distintamente, por outro fendmeno. Em René Descartes, por exemplo, onde se
encontra a génese da modernidade, a ddvida passa a ser uma tonalidade afetiva crucial.
Contudo, a davida visava a certeza, de maneira a operacionalizar as ideias claras e distintas. A
duvida cartesiana, que passa a se orientar como método, serd a consumacdo do pensamento
metafisico que, justamente por tal afeccdo, inaugura a era da técnica e se funda na ideia de
sujeito. A busca por certeza e seguranca, projetos tdo marcadamente modernos, vém a lume a
partir da davida instituida pelo filésofo francés. Afastada esta, por conseguinte, a dimenséao
origindria de pensar uma tonalidade afetiva que possa deixar o ser manifestar-se
propriamente. O destino historial da propria filosofia reside justamente no esquecimento do
ser, 0 que indica para outra forma de indigéncia, que diz respeito apenas ao seer. Por isso que
tanto se comenta acerca da necessidade de despertar uma tonalidade afetiva fundamental, ja
que isso implica em uma tarefa radical e singular: suportar os apelos do seer. Escreveu

Heidegger:

Dizemos habitualmente: “Somos transpostos para esta ou aquela tonalidade
afetiva.” Em verdade, ou seja, concebido a partir da esséncia originaria do
ser, 0 que acontece € o inverso: a tonalidade afetiva nos transpde a cada vez
de um modo ou de outro para o interior dessa ou daquela relagdo
fundamental com o ente enquanto tal. Mais exatamente: a tonalidade afetiva
é esse elemento trans-portador, que nos transpde de tal modo que funda
concomitantemente o tempo-espaco da transposicdo (HEIDEGGER, 2017, p.
198).

A indigéncia, como aqui se entende, transpde o ser-ai para 0 em meio de, 0 entre que
se faz luzir como o ndo-ente. Ela, portanto, ndo forja 0 mundo, mas, faz com que este possa
desvelar-se como tal. Tal transposicao nos remete para uma decisao originaria, a partir da qual

0 ser-ai ndo é sendo transposto para sua propria esséncia, para o interior de seu proprio
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fundamento, haja vista que a tonalidade afetiva ndo pode arrastar esse ente para o fundamento
em si. Assim, a transposicao ndo é sendo a propria tonalidade afetiva.

Ainda que ndo possua essa nomenclatura, Heidegger ja indicava essa referéncia de se
estar na presenca de tal fundamento através de outros afetos. Ao longo deste capitulo, foi
indicado que no primeiro momento de seu pensamento, acenou-se para a tonalidade afetiva
fundamental da angustia, que desempenhava um papel central ainda no contexto de Ser e
Tempo. Ndo obstante, o que hd com tal tonalidade afetiva que ndo algou voos mais altos no
segundo movimento da reflexdo do filésofo? Por que o tédio profundo sera aquele afeto que,
neste contexto, deve ser despertado como dado essencial do filosofar? Por que em uma
prelecdo central de 1937/38 — aqui ja tantas vezes referida — As questdes fundamentais da
filosofia (“Problemas” seletos de “Légica”) 0 espanto — que j& havia aparecido no contexto
da angustia — sera conduzida em direcdo ao seer em sua diferenca? Sera o espanto, ainda
assim, a mais essencial afec¢do a qual revelara o seer em sua verdade e esséncia? O que ha

com a angustia?

3.3. Regressdo a tonalidade afetiva fundamental da angustia: o Nada como acesso

privilegiado ao sentido do ser

Voltar ao contexto do final dos anos de 1920 a fim de se alcancar um entendimento
satisfatorio da questdo da angustia ndo consiste, de maneira nenhuma, em algo depreciativo.
Trata-se de um esforco que busca compreender o deslocamento semantico sofrido pela
nogdo/experiéncia em questdo no transcurso da reflexdo de Heidegger. Isso prontamente

justifica, por si s6, a regressdo ao mencionado fendmeno.

A regressdo é empreendida como forma de examinar o problema que se impde.
Colocar-se na marcha de pensar a respeito do deslocamento de sentido da questdo da angustia
é, necessariamente, procurar compreender o cerne da viragem na meditacdo heideggeriana. A
regressao qualifica a critica na perspectiva de adensamento dos pressupostos levantados. Estes
se desdobram em duas frentes imediatas, quais sejam: 1) existe uma alteracdo na forma em
que o Heidegger dos anos de 1920 e de 1930 investiga o tema aqui examinado. 1sso, pelo que
ja foi exposto, parece ébvio. O que, ndo obstante, se mostra intrincado é o que almejariam
desdobrar as tonalidades afetivas nos (con-)textos de 20 e 30; pois, 0s objetivos a cada vez
sdo distintos. Outro dado € 2) por que as afec¢fes acontecem e em que elas ocorrem, uma vez

que nos escritos dos anos de 1920 o lugar tenente de sua realizacdo é o ser-ai, e nos anos de
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1930 passa a ser 0 seer 0 espaco mesmo de dacdo e concretizacdo dos mencionados
fendmenos. Logo, had uma outra perspectiva para se encarar aquilo que se mostra como

condicdo de possibilidade para o desvelamento do ser.

A angustia® foi a tonalidade afetiva fundamental que o fildsofo, nos meandros de Ser
e Tempo, colocou no patamar de um fendmeno que possibilita a experiéncia originaria do
Nada®. No mencionado tratado, a angustia tem um papel imediato de desnaturalizacdo e
instauracdo de uma circunstancia como que de crise na conjuntura em que se apresenta no
mundo. Crise, na presente ocasido, refere-se a instabilidade que o mundo pode vir a
apresentar, ndo dizendo respeito a algo que é desencadeado em um sujeito que ja ndo esta no
controle de uma dada situacdo. N&o se trata de colapso psiquico, tensdo ou anormalidade. O
fato de esse “descontrole” ocorrer advém da abertura de um mundo estremecido em seu
possivel, que o angustiar j& sempre descortinou. Esse estremecimento deve ser lido
igualmente como ruptura. O que a angustia revela é que ela ganha seu carater fenomenal
fundamental por possuir a capacidade de remocdo ou recuo®’ frente a totalidade dos

acontecimentos que se efetivam na cotidianidade.

A angustia cria um espaco de ruptura com o tecido conceitual comum. Isso indica a
transposicao inaugurada pelas tonalidades afetivas fundamentais: joga-se ou projeta-se o ser-
ai de um lugar para outro como gue arrancando as bases, retirando as raizes, o fundo, o solo.
E a angustia uma tonalidade afetiva de deslocamento de fundamento; ou seja, uma afeccéo
como que apatrida, sem lar, ou que remete o0 ente aqui em questdo para uma instancia na qual
sua familiaridade absoluta com o mundo se esvai. Na cotidianidade, a angustia é confundida

com o medo.

8 O método de analise de Heidegger empregado em Os conceitos fundamentais da metafisica (mundo — finitude
— solidao) serd o mesmo a ser adotado no exame da tonalidade afetiva fundamental da angustia, tanto em Ser e
Tempo, quanto em Que é metafisica? O aparentemente se saber com o qué se angustia ndo serd propriamente
angustia, mas, temor/medo, ou seja, uma tonalidade afetiva que ndo possuird um reflexo de uma afeccao
fundamental. No caso do tédio, o que se infere em sua primeira forma é que esta é uma expressao mais ténue e
ligada essencialmente as coisas/entes simplesmente dados. Percebe-se com isso que ndo se conecta, de maneira
decisiva, este fendmeno a finitude, deixando ao largo esse nexo. Na segunda forma do tédio ja vem a lume seu
fator de ndo determinacdo do objeto entediante, a ponto de a cada vez haver uma aproximacdo da sentenca que
diz que o entediante em si mesmo € o ser do ser-ai: a sua propria existéncia finita.

8 Mais uma vez deve-se perceber a semelhanga entre as experiéncias essenciais abertas por tonalidades afetivas
fundamentais, a exemplo do tédio profundo e, mais uma vez, da angustia. Esta nadifica; aquela a tudo retira e
possibilita um recuo quanto ao seio do velamento do seer. E este seer, em sua atroz diferenca em relacéo ao ente,
que se faz manifestar por tais fendmenos, visto que nadificando, apresenta-se a condi¢do de possibilidade de o
ser-ai vir a ser no povir.

87 Este recuo, nos desdobramentos de As questdes fundamentais da filosofia, foi nomeado particularmente como
outra tonalidade afetiva fundamental, a saber, da retencédo, a tonalidade afetiva almejada em toda esta pesquisa.
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O ser-ai se angustia com o mundo enquanto tal, enquanto o medo teme um ente
determinado. Este “enquanto tal”, aparentemente ja pronto e sedimentado, como expresso em
diversos momentos deste trabalho, adquire contornos de estranheza. Nesse momento da
meditacdo do filosofo, o que esta em relevo é precisamente um mecanismo de soterramento
das experiéncias faticas abertas na cotidianidade proxima e comum, de maneira que esta
afeccdo sera a grande responsavel por retirar, decidida e singularmente, o ser-ai decadente e
impessoal da malha semantica do mundo. Por isso, ha um lugar privilegiado para esta afeccdo
na estrutura de Ser e Tempo, visto a importancia capital no deslocamento — como se pontuou

acima, na transposi¢ao — do horizonte estavel e hodierno de um mundo a méo.

No 8 40 de Ser e Tempo, a tonalidade afetiva fundamental da angudstia é assim
definida: “E uma possibilidade ontolégica da presenca [Dasein] que devera ‘descortinar o
horizonte’ ontico e explicar a propria presenga como ente” (HEIDEGGER, 2008¢, p. 250). A

definicdo abre margem para muitas interpretacdes desse fenémeno.

De antemdo, o fato de a tonalidade afetiva da angustia ser uma possibilidade
ontoldgica do ser-ai, significa que € uma estrutura que resguarda uma determinada capacidade
de imersdo em um horizonte de mundo bastante singular, ainda que se refira a um jeito
distinto de interessar-se (no sentido mesmo de entrar no ser) pelo ente. Isso faz dela —
embora ndo seja algo exclusivo seu — um fendmeno de movimento, que constantemente
inaugura instancias de irrupcdo do ser e aberturas para que tais manifestacbes ganhem ou
tenham terreno para que possam vir a lume. Este “terreno” ¢ o que chamamos ao longo deste
trabalho de atmosfera, um espaco afinado/determinado por um clima ou harmonia especifica.
A atmosfera € uma variacdo do espaco ja tantas vezes indicado. A espacialidade da tonalidade
afetiva ocorre quando inaugura certo lastro ou ramificacdo que sintoniza o circundante do
mundo (isso em termos de afec¢fes cotidianas), ou remetem o ser-ai singularizado para a

retomada de si em seu poder-ser.

O carater de possibilidade que a angustia traz consigo esta ligado ao fator de ela ser
um elemento de mobilidade ontoldgica, que pode vir a remeter 0 ente que tem em jogo o seu
ser para 0 amago da dindmica de rearticulacdo de seus horizontes faticos. A angustia,

consequentemente, suspende o “em meio de”, uma vez que envia o ser-ai para 0 desamparo de
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tolerar®® a si mesmo como o ente que é, bem como entrever que o mundo circundante se esvai

junto a teia de significados imbuidos de proximidade e familiaridade desfeitos por tal afeccéo.

Os horizontes descerrados pela angustia sdo guiados pela instalacdo de aberturas, o
que, por definicdo, possui um intimo nexo com a verdade — 0 qual serd analisado a seguir.
“Descortinar”, nesse contexto, ja era a palavra-chave que dizia respeito ao fenbmeno do
desvelamento do ser. O que ndo muda, independente do periodo da reflexdo do filésofo, é a
relacdo direta que as tonalidades afetivas fundamentais tém com a questdo da verdade. O que
na anglstia é descortinado é o fato de o ser-ai ser deixado ou conduzido a dispor sua
existéncia como que perpassado por uma estranheza. Tal afeccdo revela a entidade desse ente,
o fato de o ser-ai ndo conseguir dimensionar que o existir que é o seu, seja um acontecimento
finito e limitado. Isso nos faz depreender que este fendmeno €, no momento em que vem a luz
Ser e Tempo, a arkhé da filosofia que se pde em marcha na analitica da existéncia. Ja no final
de Que e metafisica?, conferéncia de 1929, Heidegger escreve:

Somente porque o nada esta manifesto nas raizes do ser-ai pode sobrevir-nos
a absoluta estranheza do ente. Somente quando a estranheza do ente nos

acossa, desperta e atrai ele a admiracdo. Somente baseado na admiracdo —
quer dizer, fundado na revelagdo do nada — surge o “porqué”. Somente

A%

porque ¢ possivel o “porqué” enquanto tal, podemos nos perguntar, de
maneira determinada, pelas razdes de fundamentar. (...) Na medida em que
homem existe, acontece, de certa maneira, o filosofar (HEIDEGGER, 1996,
pp. 62-63.)

A angustia é, nesse contexto do pensamento de Heidegger, o que possibilita o
filosofar. Isso porque, como forma de abertura, ela faz aparecer os jeitos de se penetrar
naquilo que unicamente aparece: o ente enquanto tal. O que se instala é um horizonte de
esvaziamento das determinagdes do mundo fatico a méo, deixando um amargor aterrador ao
se experienciar o Nada. Descortinar um horizonte fatico podera ocorrer originariamente
através dessa afeccdo, uma vez que ela, descaracterizando a cotidianidade publica e

impessoal, possibilita a irrupcéo de uma dindmica positiva de reestruturacéo do todo.

Na angustia, o ser-ai se dispde necessariamente diante de si mesmo. A possibilidade
de singularizacao que reside no cerne desse fendmeno se efetiva ao passo que ela permite uma
rearticulacdo do mundo fatico e da decadéncia. A absor¢do no mundo fatico apresenta, de

chofre, algo de aterrador e imperativo: o evento de o ser-ai fugir de si mesmo. Aterrador

8 L evidente que este “tolerar” nada tem a ver com uma consciéncia moral que precisa aprender a conviver com
o diferente. Tolerar, nesse interim, esta de acordo com o modo no qual se trabalhou essa palavra no contexto da
analise do philein e da arkhé, empreendida anteriormente. Para maior entendimento do uso que aqui se faz dessa
palavra, rever topicos anteriores deste capitulo.
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porque incontornavel e intransferivel, o que faz a angustia desvelar alguma coisa de “terrivel”,
a saber, o ser-ai como ente marcado pela finitude, tendo claramente diante de si tal
incompletude constitutiva. Esse ente foge de sua possibilidade radical de decisao e, portanto,
de sua introducdo no mundo a partir de estruturas que ndo se apresentam mais de maneiras
triviais. Esta fuga proporciona que emerja de maneira aberta o ai do ente em jogo, o que
coloca em relevo a capacidade de instauragdo de aberturas que a angustia possui. Néo é a
angustia que se funda na decadéncia e impessoalidade; sdo esses existenciais essenciais que
tém seu esteio fincado na angustia. O fato de o ser-ai esgueirar-se e adentrar em seu ai fatico
cotidiano € o testemunho de que a angustia o acedia. Esse ente ndo esta disposto, de modo
geral, a se deixar conduzir por tal afec¢do, ja que a angustia 0 expde como ente e nada mais,
quer dizer, como um ente desprovido de base e fundamento. A tonalidade afetiva fundamental
da angustia revela que este ente possui um “fundamento” absolutamente abissal, ndo fundado,
sem base, a0 mesmo tempo que desconexo das tentacOes e alienaces que podem emergir da
decadéncia.

N&o é algo ou alguém que dispara a angustia. A fuga de si mesmo, como se pode
perceber, ndo repousa em nenhum elemento intramundano. Ela desconhece totalmente causas
ou dados disparadores; ndo possui porqué e para qué. Se a angustia é promotora do desvio do
ser-ai em relacdo a seu empenho no mundo, isso leva a uma ndo compreensdo daquilo que
esse ente possa ser. Isso porque, de imediato, essa ndo é uma experiéncia que convida o
entendimento a participacdo. De tal modo, o esgueirar-se do poder-ser proprio propiciado pela
angustia acaba sendo uma forma de envio ou afinacdo para modos hodiernos (ndo por isso
menores) de ser. A angustia, enquanto afinacdo, sempre determina o ser-ai. O com que a
angustia se angustia, ndo obstante, é sempre algo indeterminado, o que corrobora a tese da
incompletude assoladora que define o ente que tem em jogo o seu ser. Tal incompletude € o
que perpassa esse ente de maneira a leva-lo a se defrontar como o ente que ele mesmo é. A
tonalidade afetiva fundamental da angustia é ocasionada, consequentemente, pela condigdo
mais estrutural desse ente, o fato de ser-no-mundo. “Aquilo com que a angustia se angustia é

0 ser-no-mundo como tal” (HEIDEGGER, 2008c, p. 252), ja preconizava Heidegger.

Na contramado do singularizar, o ser-ai se orienta envolto em interesses pouco radicais,
visto que o si-mesmo paira velado no dominio da decadéncia. E do que se foge nesse
contexto? Da possibilidade de assumir-se como o ente que se € — finito, afinado ou
determinado por sua mais intrinseca negatividade. A cotidianidade passa a ser um ambito

mais atraente para se diluir toda perspectiva de singularidade nunca defrontada. O fato de o
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ser-ai se envolver no turbilhdo da cena ludica que se abre a cada vez em seu mundo fatico é
uma constatacdo dessa experiéncia. Escreve Heidegger no § 53 de Ser e Tempo: “A angustia
(...) é a disposicdo que permite que se mantenha aberta a ameaca absoluta e insistente de si
mesmo, que emerge do ser mais proprio e singular da presenca [Dasein] (HEIDEGGER,
2008c, p. 343).

Esse fendmeno ocorre porque a angustia disponibiliza aberturas, embora néo se saiba
para qué ou para onde, visto que traz a baila um ser-em virtude de si, ainda que ndo seja um si
mesmo singular, a principio. O estranho é precisamente o fato de nada a desencadear, nada a
conceber, nada a orientar. Esta constantemente em um jogo de claro-escuro, de auséncia e
presenca, bem como flertando com esse Nada. “Esta tdo proxima que sufoca a respiragio e,
no entanto, encontra-se em lugar nenhum” (HEIDEGGER, 2008c, p. 253). Isso ¢ o que faz da
angustia um fenébmeno raro. Heidegger legou em Que é metafisica? essa passagem:

(...) esta origindria angustia é o mais das vezes sufocada no ser-ai. A angustia
esta ai. Ela apenas dorme. Seu hélito palpita sem cessar através do ser-ai:
mas raramente seu tremor perpassa a medrosa e imperceptivel atitude do ser-
ai agitado e envolvido pelo “sim, sim” e pelo “ndo, nao”; bem mais cedo
perpassa 0 ser-ai senhor de si mesmo; com maior certeza surpreende, com
seu estremecimento, o ser-ai radicalmente audaz. Mas, no ultimo caso,

somente acontece originado por aquilo por que o ser-ai se prodigaliza, para
assim conservar-lhe a derradeira grandeza.

A angustia do audaz nédo tolera nenhuma contraposicéo a alegria ou mesmo a
agradavel diversdo do tranquilo abandonar-se a deriva. Ela situa-se — aquém
de tais posicOes — na secreta alianca da serenidade e dogura do anelo criador.
A angustia originaria pode despertar a qualguer momento no ser-ai. Para isto
ela ndo necessita ser despertada por um acontecimento inusitado. A
profundidade de seu imperar corresponde paradoxalmente a insignificancia
do elemento que pode provoca-la. Ela estd continuamente a espreita e,
contudo, apenas raramente salta sobre nos para arrastar-nos a situagdo em
gue nos sentimos suspensos (HEIDEGGER, 1996, p. 60).

A tonalidade afetiva fundamental da angustia instaura uma atmosfera que proporciona
uma prontiddo para a capacidade de voltar-se para si mesmo; € na angustia que o singularizar
se torna factivel pela primeira vez. O que nesta ocasido ganha voz é um apelo ao ser-ai para
seu silente si-mesmo. Isso ndo é um regresso idilico para qualquer coisa de excepcional; &,
contudo, um decidir-se pelo ente que se €. No voltar-se ou enviesar para si, 0 mundo se
estreita; o ser-ai angustiado possui um caracter atdnito, espantado, porque, de imediato, tudo
aquilo que possuia um sentido prévio perde-o. O que angustia é essa perda que, no fundo,
constitui um fechamento, uma ocultacdo do ente, de modo a poder deixar o ser aparecer como
tal. As coisas, melhor, os sentidos escorrem por sua mao, 0 que remete o ser-ai a um clima de

total amargor, um absoluto estranhamento. Isso ndo significa que o mundo desaparece ou
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ainda que se descaracteriza como tal. Pelo contrario. O angustiar ocorre a partir do mundo
enquanto tal, isto é, a partir do horizonte de aparecimento do ser articulando o poder-ser e
existir. O “amargor” — que nada tem a ver com sensibilidade gustativa — consiste na
reverberacdo de uma descontinuidade, a quebra do ordenamento do mundo que, na

cotidianidade, se apresentava na mais repleta medianidade.

A angustia coloca tudo em um mesmo nivel, em um Unico patamar, uma vez que
institui tudo e todos em uma plena insignificancia; é necessario esse primeiro movimento do
angustiar pelo fato de esse fendmeno esvaziar todos os caracteres semanticos prévios, de
maneira a possibilitar o horizonte de rearticulagdo seméantica dos mesmos. Nem mesmo outro
ser-ai pode se mostrar como tal no advento da angustia; tudo falta, inclusive a capacidade de
articulacdo junto aquilo que se deixa ver. A linguagem se fecha. A voz entra em um tom de
pura auséncia. Momentaneamente nada toca o ser-ai, nada o perpassa. Suas possibilidades se
dissipam como que enevoadas por uma atmosfera que a tudo obnubila. Isso ndo pode ser
entendido como um aplainamento impessoal, ja que por meio desse existencial se revelara,
pela tonalidade afetiva fundamental da angustia, o si-mesmo como jeito de determinacédo e

afinacéo a situagdo desvelada.

De 7 a 11 de fevereiro de 1922, em um sé folego, Rainer Maria Rilke (1875-1926)
escreveu as Elegias de Duino. Logo na elegia de entrada de sua obra magna, o poeta percebeu

algo muito similar a Heidegger. Nessa elegia, Rilke escreveu:

(...) E estranho, sem dividas, ja ndo habitar a terra,
ja ndo seguir os costumes que mal foram aprendidos,
jando dar as rosas e as outras coisas, gravidas de
promessas, a significacdo do futuro humano;
jando ser o que era na angustia infinita
das mdos e abandonar o préprio nome,
como um brinquedo quebrado.
E estranho ja ndo desejar os desejos. Estranho
ver pairar, solto no espago,
tudo que se relacionava. Estar morto é trabalhoso
e cheio de repeticdes para, aos poucos, sentir
uma parcela da eternidade (RILKE, 2005, p. 137).
O fragmento comega ja muito bem: “¢ estranho”. Ja foi conferido que a estranheza ¢

peca chave desta afeccdo “que abandona o proprio nome/como um brinquedo quebrado”. Na



188

angustia tudo se perde, se volatiliza, se esvai; por isso mesmo, “¢ estranho ja ndo desejar os
desejos”. O mundo escorre pelas maos, como liquido. Tudo fica “solto no espaco, [como]
tudo que se relacionava”. O estranho estd nisso: na afec¢ao pela qual o mundo escorre, falta
ou ¢ abandonado “como um brinquedo quebrado”. Na angustia 0 mundo nao nos visita como
algo sedimentado, uma vez que os sentidos por meio dela se esvaem como éter. Ela plasma a
finitude do ser: “estar morto ¢ trabalhoso/e cheio de repeti¢cdes”, ja que angustiado, avizinha-
se do abismo inominavel do ser. Por isso que, quando a angustia se esvai, fala-se que néo foi
nada. Efetivamente foi o Nada que a instaurou: a atmosfera do inominavel, do intransferivel,

do inelutadvel de um mundo que se foi.

A angustia abre a dimensdo de todo e qualquer poder-ser singular, visto que arrasta o
ser-ai para a conquista de si — nela sente-se “uma parcela da eternidade”. Muito mais do que
angustiar-se com, a angustia é revelada por — Rilke percebera isso; angustia-se por
determinado acontecimento e experiéncia. O que a manifesta € precisamente a condigdo de
ser-no-mundo que esse ente tem como elemento determinante de seu ser. Ela abre a
disposicdo de se compreender e afinar a si mesmo a partir de uma leitura distinta daquela
oferecida pelo impessoal, uma vez que o intramundano se esvai, deixando que o0 mundo se
mostre como tal, isto €, como espaco de realizacdo de existéncia, lugar de determinacdo do
poder-ser proprio e auténtico. De tal modo, essa tonalidade afetiva fundamental “‘descortina
o horizonte 6ntico’ e explica a propria presenga [Dasein] como ente”. Afirma Heidegger
ainda no contexto do 8 40 de Ser e Tempo:

A angustia ndo é somente angustia com... mas, enquanto disposi¢do, é
também angustia por... O por qué a angustia se angustia ndo é um modo
determinado de ser e de possibilidade da presenca [Dasein]. A prdpria
ameaca € indeterminada, ndo chegando, portanto, a penetrar como ameaga
nesse ou naquele poder-ser faticamente concreto. A angustia se angustia pelo
préprio ser-no-mundo. Na angustia perde-se 0 que se encontra a mao no
mundo circundante, ou seja, o ente intramundano em geral. O “mundo” nao
€ mais capaz de oferecer alguma coisa, nem sequer a co-presenga dos outros.
A angustia retira, pois, da presenca a possibilidade de, na decadéncia,
compreender a si mesma a partir do “mundo” e da interpretagao publica. Ela
remete a presenca para aquilo por que a anguUstia se angustia, para 0 seu
préprio poder-ser-no-mundo. A angustia singulariza a presenca em seu

proprio ser-no-mundo que, em compreendendo, se projeta essencialmente
para possibilidades (HEIDEGGER, 2008c, p. 254).

A tonalidade afetiva fundamental da angustia tem uma intima relagdo com o Nada,
melhor, possui um sentido revelador especifico na direcdo desse fenébmeno. Ainda que muito
singularmente, é tdo-somente angustiado que se é arrastado a experiéncia reveladora do Nada.

Associado ao “em parte alguma” e a indeterminacdo caracteristica ligada a angutstia, o Nada



189

mostra a impertinéncia do ndo-lugar ocasionado por essa afecgdo. “Impertinéncia”, nesse
contexto, ndo se refere sendo a presenca da finitude desse ente, que o visita e o faz recordar o
que efetivamente ele €. Isso se refere a terceira caracterizacdo do fundamental de toda
tonalidade afetiva fundamental®. Isso ja fora examinado na afirmagio de que se foge para o
impessoal, uma vez que o ser-ai ndo é um ente autarquico, que se baste a si mesmo; pelo
contrario, ¢ totalmente dependente de outros. Esse “ndo” ¢ igualmente origindrio. Nao se trata
de uma acdo delimitada do entendimento, porém, esta negatividade é subordinada a estrutura
particular do Nada. Esclarece Heidegger em Que é metafisica?: “(...) o nada é mais originario
que o ‘ndo’ e a negagdo” (HEIDEGGER, 1996, p. 54). O Nada serd o fundamento infundado
da negatividade, e, por assim dizer, a linha de forga que urde a finitude como um todo. Se esse
pressuposto estiver correto, a Unica constatacdo a ser feita aqui é de que o fundo que sustenta
0 existir mesmo ndo é outro sendo o Nada. Eis a dindmica propria da tonalidade afetiva
fundamental da angustia: manifestar a estranheza frente ao deslocamento que o Nada
promove para a solitiria e desértica decisdo de retomar o si-mesmo marginalizado no

turbilhdo sedutor decadente.

A angustia manifesta o nada.

“Estamos suspensos” na angustia. Melhor dito: a angustia nos suspende
porque ela pde em fuga o ente em sua totalidade. Nisto consiste o fato de nds
proprios — os homens que somos — refugiarmo-nos no seio do ente. E por
isso que, em ultima analise, ndo sou “eu” ou ndo €és “tu” que te sentes
estranho, mas a gente se sente assim. Somente continua presente 0 puro ser-
al no estremecimento deste estar suspenso onde nada ha em que se apoiar
(HEIDEGGER, 1996, p. 57).

Toda e qualquer expresséo se esvai, se fecha, se cala. O Nada instala o siléncio de sua
presenca desertificante que é constatada, ao passo que a tonalidade afetiva fundamental da
angustia se esvai. O que acontece em seguida € o ser-ai, ainda arrebatado pelo retraimento do
ser que se nega e que deixa pairar a estranheza da indiferenca, constatando que aparentemente
0 Nada se deu. Essa é a constatacdo do Nada, que como tal ndo se revela como auséncia de
ente, ou um espaco vazio, uma caréncia ou deficiéncia de mundo, ou qualquer coisa dessa
natureza. N&o € a negacdo do ente que revela o Nada. Pelo que ja foi pensado, o Nada serd o
que mais tarde Heidegger associara ao acontecimento apropriativo, uma vez que nos escritos

da década de 1920, esse fendmeno fora relacionado a condigéo de aparecimento do seer.

8 Deve-se conferir o topico 2.3. Delimitacdo do fundamental das tonalidades afetivas fundamentais, pagina 119,
constante no segundo capitulo desta tese.
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O Nada ¢é a estrutura ontologica que apresenta o ser na total diferenca em relagdo ao
ente. E um fendmeno que opera a partir da diferenca ontoldgica, e constantemente traz a baila
0 esquecimento do ser. Ndo mais no ambito do esquecimento, o Nada devolve ao ente o que
ele é. 1sso porque o fenbmeno em questao é lugar tenente do desvelamento do ser. O Nada €,
consequentemente, condicdo de existéncia. O que se deve constatar com tudo isso é que 0
fendmeno, ou melhor, a tonalidade afetiva fundamental da angustia, apresenta uma agucada
dimensdo de transcendéncia, como tantas vezes apontado por esse trabalho. O que faz essa
afeccdo ser tdo especial é o fato de ela conseguir abrir a transcendéncia de forma tdo central a
ponto de deixar aparecer o ente em uma assoladora uniformidade, “bruto”, enquanto tal, o
ente que o ser mesmo mobiliza, articula e da vida. A angustia ndo tem nada de pessimista, ndo

se tratando de um sentimento anunciador do niilismo ou da covardia.

A angustia institui uma distin¢do modal, de forma igualmente determinante, entre ser e
ente, possibilitando que este possa aparecer em sua esséncia estrutural. O espanto ou
estranhamento possibilitado pelo angustiar € um dado que ultrapassa a entidade privilegiada e
encarnada pelo ser; deixa ou faz ver que o ente é isso, e ndo pode ser qualquer coisa para
além. Melhor, um tal “além”, diz respeito a um ultrapassamento, indo além da familiaridade
mediana, cotidiana, impessoal a partir da qual a mundanidade inicialmente se revela. A
angustia € a tonalidade afetiva fundamental de Ser e Tempo porque possui 0 poder ou
estrutura de revelar ou trazer a tona para 0 ente que possui em jogo O Seu proprio ser, 0S
limites de sua impropriedade, mas, também, as fronteiras de sua propriedade. A angustia
angustia-se até mesmo com a possibilidade extrema da existéncia, isto €, com a morte e
angustiar-se com o acontecimento de ser-para-a-morte € ja antecipa-la. Na antecipacdo da

morte supera-se o turbilh&o da cotidianidade se singularizando.

A angustia ndo se mantera como tonalidade afetiva fundamental no segundo momento
da meditacdo de Heidegger justamente porque ela limita-se a circunscrever a afeccéo de um
ente. Até mesmo essa nocdo de ‘“afeccdo”, como aqui se vem utilizando, perderd
completamente o sentido depois dos anos de 1930, uma vez que ndo mais sera o ser-ai,
somente, o meio pelo qual as tonalidades afetivas se manifestam. Ser4 o proprio seer a
manifesta-las, a partir do horizonte da diferenga ontolégica propriamente dita. Era ja

anunciada em Que é metafisica?*®® que nfo é mais a condicdo transcendental do ser-ai que

% O filésofo ja afirmava no Posfacio a Que é metafisica?, de 1943: “A pergunta ‘Que é metafisica?’ interroga
para além da metafisica. Ela nasce de um pensamento que ja penetrou na superagdo da metafisica. A esséncia de
tais transicdes pertence o fato de, em certos limites, terem que falar ainda na linguagem daquilo que auxiliam
superar” (HEIDEGGER, 1996, p. 67).
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deixa o Nada se revelar. Heidegger cansa de oferecer exemplos quanto a ndo diviséo de seu
pensamento, pois até nesse momento, o ser-ai ainda sera o lugar primevo de acontecimento do
ser, que seguindo a linha do tratado de 1927, serd revelado pela experiéncia do Nada, o
elemento de ruptura com o tecido conceitual comum: o Nada passa a ser outro nome para

Ser.

Custou a Heidegger perceber isso na ocasido de Que é metafisica? Faltavam esses
nomes. A estranheza da fuga dos entes era nesta prelecdo transcrita na bela expressdo
“quietude fascinada” (HEIDEGGER, 1996, p. 58). Esta quietude € sinénimo de siléncio. O
espanto, como se fez observar anteriormente, precisa do siléncio para ocorrer. O siléncio,
igualmente como ja se pensou nesta investigacdo, € fruto de uma tonalidade afetiva
fundamental. Aqui ja haveria uma substituicdo dos afetos determinantes na prelecao de 1929,
visto que a angustia, isso 0 que ela revela, em outro contexto, se aproxima em muito dos
fendmenos da ausculta, o qual, ndo podemos esquecer, é fruto de uma postura acolhedora
(logos), e do espanto, j& introduzidos nos meandros desse trabalho. O espanto ja ndo é um
desamparo no contexto de As questdes fundamentais da filosofia; é um traco da indigéncia
que expressa contornos determinantes do seer. Esta indigéncia, como mostrado, ndo consiste
num abandono do seer, um nadificar vazio, mas, perfaz sua propria condi¢do de possibilidade;
ela garante o proprio Nada, uma vez que abre o terreno para que tal fendbmeno possa revelar a
totalidade do ente, isto é, a sua possibilidade de ser. No Posfacio de Que é metafisica?

Heidegger chamou essa experiéncia de “o proprio ser” (HEIDEGGER, 1996, p. 69).

O ser-ai é 0 ente que esta imerso em uma tonalidade afetiva que o dispde diante desse
acontecimento. Escreve ainda Heidegger: “Somente a base da originaria revelacdo do nada
pode o ser-ai do homem chegar ao ente e nele entrar” (HEIDEGGER, 1996, p. 58). Essa
passagem apenas corrobora o que ja se afirmou nessa tese quanto a correspondéncia entre o
Nada e o0 acontecimento apropriativo. O acontecimento apropriativo constitui o elemento que
faz aparecer o seer historicamente. O Nada faz algo similar, porém, em uma instancia
situacional, e ndo propriamente historica. Isso significa afirmar que o ente jamais poderia vir
a ser sendo perpassado e visitado pelo acontecimento do ser — em ambos os fendmenos. O ser-
ai € tdo-s6 aquele que esta imerso ou introduzido nesse advento, sem qualquer controle. O ser-
ai é o ente que é convidado a participar afetivamente do desvelamento do ser. Cabe-nos, nessa
circunstancia, esclarecer este nexo, entre tonalidade afetiva e verdade, a fim de procurar

iluminar algo que pouco aparece no percurso do pensamento de Heidegger.
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3.4. O nexo entre tonalidade afetiva e verdade

A questdo da verdade é determinante desde os primeiros escritos de Heidegger; para
além deste pensador, este € um dos grandes assuntos da Historia da Filosofia. Um dos tracos
decisivos da filosofia heideggeriana é a dimensdo do seer que se revela em sua verdade. E
nesse momento, sobretudo, que aparece a questdo do seer absolutamente diferente do ente na
totalidade. Como explicitado antes, o seer, assim escrito, deve caracterizar uma ruptura com a
nocdo tradicional do ser do ente, tal como colocado pelo pensamento metafisico ocidental. A
dobra do seer deve fundamentalmente posiciona-lo em sua verdade, marcando a necessidade
de um pensar a partir de outras bases, melhor, guiando-se por meio de um outro inicio da
filosofia, sendo que ndo mais o seer deva ser entendido como ente supremo, nem como
fundamento do real, mas, a partir de seu acontecimento historico-temporal. E na dinamica
mesma do seer emerge uma tonalidade afetiva fundamental, qual seja, a retencdo, uma
tonalidade afetiva que dispde 0 seer em uma “primeira ressonancia”, “uma tonalidade afetiva
maximamente elevada” (HEIDEGGER, 2017, p. 4), como escrito em AS questdes
fundamentais da filosofia, sendo esta a tonalidade afetiva fundamental da filosofia futura,

problema que voltara no final deste capitulo.

De imediato, percebe-se que a concepc¢ao de verdade que Heidegger ira considerar ndo
se limita a nocdo tradicional. Delimitar a sua esséncia é o que nos interessa. O que chama a
atencdo de Heidegger é a verdade, isto ¢é, “as propriedades universais de cada verdadeiro”
(HEIDEGGER, 2017, p. 41), como caracterizado em sua prelecdo As questdes fundamentais
da filosofia: (“Problemas” seletos de “Logica”). E essa forma incomum de posicionar o
problema da verdade baliza, de antemao, uma profunda ambiguidade quanto a questdo que se
procura elucidar em relacdo a tonalidade afetiva. N&o é o verdadeiro o tema desta pesquisa,
mas, a verdade do seer enquanto um saber decisivo da filosofia, que se desvelard

afinadoramente.

3.4.1. A verdade como desvelamento

Para compreender a nocdo de desvelamento anunciada, é preciso retornar a nogdo de

deixar-ser iniciada no capitulo anterior®. Para que o ente se mostre, é necessario que o ser-ai

%1 O tépico 2.6. cujo titulo é Acenos a viragem do pensamento: o lugar das tonalidades afetivas no interior do
problema acerca da diferenca ontolégica, que fecha o segundo capitulo desta inquirigdo, precisamente na pagina
152, nota, 63, ja trazia uma delimitacdo do deixar-ser. A condi¢do de revelacdo do verdadeiro, isto €, do
desvelamento do seer histérico-temporalmente possibilitando que o ente seja, ocorre por uma estrutura
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deixe 0 mesmo ser. E, para que esse acontecimento seja possivel, a verdade, enquanto
desvelamento, se manifesta perpassada por um fenémeno fundamental, isso que foi chamado
por Heidegger de deixar-ser do ente, determinaco que caracteriza a esséncia da liberdade®.
Se a verdade originaria, que ndo é meramente adequacio do intelecto as coisas®, é pensada
como e a partir da liberdade, é porque esta é refletida mediante uma verdade mais originéria,
ontoldgica, isso que se chamou de desvelamento. Logo, a questdo da verdade, na perspectiva
de seu acontecimento fundamental, € o problema do desvelamento.

Até esse ponto foi possivel compreender duas caracterizacdes distintas de verdade, e
outras duas ja despontam requerendo interpretacdo. A primeira nocao analisada foi relativa a
verdade predicativa, oriunda da concordancia, que esta estritamente ligada ao juizo, ao
enunciado, a adequacdo (Cf. nota 93). E nessa concepcdo que se sustenta a conceituagio
tradicional de verdade, cunhada no medievo e sustentada pela modernidade. A segunda forma
de exame da verdade ja se revelou como uma primeira especificacdo oferecida por Heidegger,
que é uma verdade Ontica. Na economia conceitual desse pensador, a nogdo de verdade foi
nomeada em Sobre a esséncia do fundamento, texto que data de 1929, como verdade ante

predicativa, a verdade que € de fato da coisa, do ente enquanto tal. Ja ndo é a verdade como

determinante da verdade, o deixar-ser que perfaz a esséncia da liberdade. Toda manifestacdo acontece
apropriando o ente por meio do seer resguardado em seu deixar gratuito e livre. Isso sera o que configurard uma
verdade ontoldgica.

9% E importante notar que o problema da verdade j& havia aparecido na discussdo acerca da angUstia, porém, néo
foi ali explicitamente tematizado. Essa questdo aqui ganhara seu lugar ao sol.

% Retomando as Questdes discutidas sobre a verdade, Sdo Tomas afirmaria algo que serd mote de toda a
filosofia, a partir de entdo, no final do Artigo I intitulado Que é a verdade?: “Em contrapartida, a concordancia
do ente com a inteligéncia (faculdade cognoscitiva) esta expressa no termo ‘verdadeiro’” (AQUINO, 1996, p.
61); na citacdo de Heidegger: “Veritas est adaequatio rei et intellectus” (HEIDEGGER, 1996, p. 156) — a
verdade é a adequagdo (concordancia) da coisa ao intelecto. Conforme Tomas de Aquino, a concordancia é a
relagdo propria que se estabelece entre o ente e a cognigdo humana, “sendo nisto que se concretiza formalmente
o conceito de verdade” (AQUINO, 1996, p. 62). Heidegger afirmou no § 44 de Ser e Tempo que essa acepgao
(adaequatio rei ad intellectum) consta no Livro das definicGes de Isaak Israelis, e foi tomada por Avicena e
tematizada por Tomas de Aquino (Cf. HEIDEGGER, 2008c, p. 285). Ao longo da tradicdo filoséfica, a definicéo
de verdade como adaequatio rei et intellectus chegou a duas diferenciagdes, uma referente a adequacédo da coisa
ao intelecto, e outra, ao contrario, & concordancia do intelecto a coisa, constatavel na filosofia de Immanuel
Kant. Ndo obstante, trata-se de um mesmo e Unico conceito de verdade. A verdade do ente realizada pela
enunciacdo representativa é fundamentalmente derivada da verdade do desvelamento (alétheia), uma vez que s6
se pode representar algo a medida que se apreende sensivelmente um ente manifesto, ou ainda mais
radicalmente, e esta é a compreensdo de Heidegger, quando se participa do acontecimento que desvela esse ente
em seu ser. Sem o evento do ser, sequer ha ente. Isso desconstroi qualquer tentativa de afirmagdo de que a
verdade é a adequagdo (concordancia, correspondéncia) do intelecto a coisa. O que se chamou em Sobre a
esséncia da verdade de comportamento (e ndo se deve ter em vista qualquer acepgdo psicologica ou
antropolégica do termo) é esse modo geral de se relacionar com os entes. A representacdo, por exemplo, é um
modo de ser possivel entre outros no comportamento, fenémeno que ganha corpo por meio da abertura,
acontecimento explicado no primeiro capitulo desta investigacdo. Esta primeira nocdo de verdade é chamada de
verdade predicativa, fundamentada no enunciado sobre a coisa.



194

um derivado de uma representacdo proferida por um enunciado. Ela nada tem a ver com
conformidade, porém esté ligada apenas a manifestacdo de um ente.

As outras duas noc¢Bes que agora se insinuam dizem respeito precisamente a verdade
ontica. Esta se funda naquilo que Heidegger nomeou em Sobre a esséncia da verdade, de
liberdade, algo que diz respeito diretamente a uma verdade mais originéria, quer dizer, a
“Unica verdade verdadeiramente essencial” (HEIDEGGER, 1996, p. 161), distinta das demais,
que ndo é mais referente ao ente, remetendo-se unicamente a verdade do ser, enquanto o
préprio desvelamento.

Dessa maneira, declara-se a verdade em dois niveis: o primeiro diz respeito a verdade
do ente enquanto tal, e o segundo condizente a verdade ontoldgica, que se refere ao ser,
notadamente marcada pelo deixar-ser, pelo elemento determinante da liberdade, entendendo,
nesse contexto, por esséncia, a possibilidade de um ente se revelar na medida em que vigora
como tal, sendo a experiéncia de realizagdo de um modo de ser do ente ndo tendo qualquer
relacdo com a nocdo tradicional de quididade. Uma vez que h4 uma verdade do ente enquanto
tal, e outra verdade do ser, algo deve intermedia-las possibilitando a transicédo entre as formas
da verdade. E isso que intermedia os distintos modos da verdade é o que Heidegger chamou
de deixar-ser do ente. Esse deixar se realiza a medida que a coisa se mostra em uma
configuragdo especifica de ser, no interior de um espaco manifesto. Consequentemente, ndo
ha forma de separar o “deixar” (deixar disponivel) e “ser”, uma vez que o ser-no-mundo
testemunha esse mesmo acontecimento do deixar-ser do ente na totalidade.

Distinto da tradicdo, a liberdade em Heidegger ndo coincide com nenhuma forma de
ser livre, no sentido do ser-ai estar entregue aos seus desejos e vontades, até porque, meditado
dessa forma, j& se presume o que seja a liberdade. Heidegger pensa sobre a liberdade do ser
de duas maneiras distintas, embora complementares. A primeira consiste na liberdade do ser-
ai em relacdo ao ser e, na segunda, a liberdade do ser concedida ao ser-ai, uma liberdade de
ser no seio do desvelado. E nesse sentido que a liberdade se liga ao ser-ai: a liberdade ndo é
uma propriedade desse ente, todavia, é algo que configura 0 modo em que ao ser-ai esta dado
acontecer no interior do ser. Pensada radicalmente, a liberdade constitui a esséncia do ser-ai,
sendo o que liga o “ser” ao “ai” (Da - Sein): ser-ai, consistindo naquilo que possibilita a
revelacdo do ser no ente de maneira a instaurar uma compreensdo, ou seja, € a condicdo de
possibilidade de abertura para o ente. Nas palavras de Heidegger: “Liberdade ¢é a condigdo de
possibilidade da manifestabilidade do ser no ente, da compreensdo do ser” (HEIDEGGER,
2012, p. 343), como escrito na prelecdo do semestre de verdo de 1930 cujo titulo é A esséncia

da liberdade humana: introducéo a filosofia. Liberdade, como exposto, é o traco de unido que
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conecta e deixa o ser acontecer no aberto, possibilitando ao ser-ai ligar-se ao acontecimento
que deixa irromper a verdade. Dessa feita, a liberdade aparece como a prépria esséncia da
verdade, isto €, do desvelamento do ser no ente. A existéncia do ser-ai, por exemplo, é o que
Heidegger chamou de ente disposto na clareira da liberdade, abandonado a clareira do aberto,
tendo esse abandono um sentido de doacdo, de ser entregue a sua propria liberdade. Tal
entrega é a esséncia do deixar-ser.

O deixar-ser se caracteriza por possibilitar que o ente seja justamente isso o que é. O
deixar-ser, enquanto acontecimento de dacdo do ente ao ser-ai e simultanea entrega do ser-ai
ao ente, consiste no evento a partir do qual o ente que tem em jogo seu proprio ser pode se
valer dos demais, destituido de qualquer interesse. Ndo h& a principio nenhuma poténcia ou
desejo de fazer desse ente outra coisa, mas, se lida com 0 mesmo empenhando-se no ser que
nele se desnuda. Ndo se altera sua configuracdo, nem material, nem ontologica, mas, ele é
deixado ser. Nessa lida, o ser-ai deixa esse ente entregue a sua configuracdo de modo a
comungar disso que ele efetivamente €. Utilizando o giz como exemplo, Heidegger escreve o
seguinte no final do § 13 de Introdugéo a filosofia, prelecdo de 1928-29, paragrafo intitulado
Modo de ser e manifestacdo. Diversos modos de ser do ente:

Deixamos esse ente ser, ndo tiramos nada dele e ndo damos nada a ele. N&o
o0 repelimos para longe de nés nem o atraimos para perto de nos; entregamos
esse ente a si mesmo e justamente nessa entrega sucede ao giz 0 que e como
ele € como esse giz (HEIDEGGER, 2009, p. 107).

Toda adequacdo e correspondéncia, como expostas acima, sé podem vigorar na forma
de um deixar-ser, uma vez que esse fendmeno acontece na exposicao do ser-ai ao ente em um
comportamento. O deixar-ser, assim, funda toda possibilidade de uso do ente, ja que s6 pode
se valer do mesmo na medida em que o utiliza como tal. O deixar-ser, como esséncia da
liberdade, esta dissociado de qualquer interesse particular e indiferenca. A liberdade,
consequentemente, se inscreve como um liberar-se para uma ocupacdo junto aquilo que se
desvela, de modo que o comportamento s6 pode vigorar no campo aberto do deixar-ser da
liberdade. A liberdade € o fendbmeno que possibilita o acontecimento de revelagdo do ser-ai
em seu ser, abrindo-o a possibilidade de compreender a irrupg¢ao do ser no ente. Lida-se com
0 ente em um comportamento porque a liberdade possibilita essa dimensao do aberto, ou seja,
todo comportamento se efetiva no modo de uma disposicdo, junto aos entes, na realizagéo
propria do ser-ai. Heidegger escreveu em Sobre a esséncia da verdade que “(...) a liberdade ¢é
0 abandono ao desvelado do ente como tal. O carater de ser desvelado do ente se encontra
preservado pelo abandono [do ser-ai ao mundo]: gracas a este abandono, a abertura do aberto,
isto ¢, o ‘ser-ai’ (o ‘ai’), ¢ o que ¢’ (HEIDEGGER, 1996, p. 162). Essa experiéncia ¢ o
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desvelado, o acontecimento da prépria verdade. O desvelamento, a alétheia, é o carater
mesmo do verdadeiro, aquilo que torna possivel a enunciacdo apresentativa, a conformidade,
a representacdo e a liberdade: “(...) a verdade ¢ o desvelamento do ente gracas ao qual se

realiza uma abertura” (HEIDEGGER, 1996, p. 162).

3.4.2. Da verdade a alétheia

Evidenciou-se que, para haver a verdade predicativa, 0 ente precisa ja se ter mostrado.
A experiéncia do ente, assim manifesto, ganhou o nome na origem do pensamento ocidental
de alethés, e isso ndo tem nenhuma relacdo com aquilo que estava a vista, simplesmente dado
no mundo, porém refere-se ao ente que se revela. Alétheia significa desvelamento, a dindmica
que traz a presenca, a luz o ente em seu proprio ser, trata-se de um pleno desnudar. A alétheia
aponta para a experiéncia que se funda no deixar-ser constitutivo da liberdade. O deixar-ser, a
esséncia da liberdade, perfaz a experiéncia na qual o ser-ai se encontra resguardado, a saber,
estar em meio aos entes sem 0s quais ndo se pode existir. Apesar disso, essa relacdo essencial
com o ente nao significa exclusivamente uma forma de ocupacéo ou qualquer outro modo de
lidar com as coisas, todavia, € o fato de o ser-ai recolher-se no aberto, que corresponde ao
apelo de manifestacdo do proprio mundo. Este aberto, tal como Heidegger escreve em Sobre a
esséncia da verdade, é a propria alétheia. E manifesto que o mundo se abre como espaco de
realizacdo do ser-ai. Des-velado, consiste naquilo que estd “sem véu”, isto é, aquilo que se
apresenta como efetivamente é.

Nesse sentido, a liberdade que ocorre no interior do desvelamento ndo pode ter outra
dindmica sendo a do movimento de auto exposicdo no mundo, uma vez que SO issO €
permitido ao ente que tem o carater de poder-ser, sendo esse mesmo poder-ser constitutivo do
ser-ai como o0 seu carater de possibilidade. Aquilo que se deixa mostrar no desvelamento, na
aAndewn, so pode acontecer a medida que sai da ocultacdo. Essa ocultacdo é, em grande
escala, tdo importante quanto, sendo a parte mais fundamental da alétheia. Isso porque, na
maior parte das vezes, o ser esta nessa condicdo, na léthe, ou seja, esté retraido, oculto. A
verdade s6 ocorre quando o ente se mostra a partir desse velamento do ser, como Heidegger
reflete em A teoria platonica da verdade (Cf. HEIDEGGER, 2008b, pp. 215-250), texto de
1940.

Sem embargo, essa ocultacdo ndo foi pensada pelos gregos, embora fosse algo
possibilitado por seu idioma. A prépria palavra a-létheia (d-Ar3¢10) ja traz em sua origem a
sua negagdo, o a- privativo. Porém, esse a- privativo é duplamente positivo: primeiro porque

aponta para o ente que esta desvelado ao passo que este sO pode ser quando foi tirado do
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velamento. De outra maneira, ¢ essa ¢ a segunda positividade do a- privativo, a presenca
determinante da ocultacdo, da léthe (An9n — velamento-ocultacdo) na a-létheia, ja que para 0s
gregos, segundo Heidegger, € na ocultacdo que se funda a esséncia do ser, como se pode ler
em A teoria platdnica da verdade.

Nessa configuracdo, temos entdo uma presenca e uma prevaléncia do desvelamento
constitutivo da dupla positividade do a- privativo da a-létheia. Para alcancar seu dmago,
Heidegger nos conduz para o seu contrario constitutivo, a léthe (A9n): a léthe € a esséncia da
alétheia, a ocultacdo é o elemento determinante do desvelamento (entendendo a esséncia
como o vigor da realizacdo de um modo de ser, e ndo como quididade); é mais que uma parte
constitutiva, € seu modo mais proprio de ser, uma vez que, para o desvelamento vir a
acontecer, o ente tem antes de estar resguardado em sua ocultacdo. Esta s pode ser pensada a
partir da verdade enquanto desvelamento. Velamento, ocultacdo é ndo-desvelamento, a mais
auténtica ndo verdade. E importante frisar que ndo verdade, no entendimento de Heidegger,
ndo corresponde a mentira e falsidade. Velamento ndo se refere a falta de conhecimento em
relacdo ao ente. Ao contrario, perfaz essencialmente a dAn9eio, 0 modo no qual o ente esta
primeiramente resguardado e, ao aparecer como isso 0 que é, deve retornar para 0 Seu
velamento, o ocultamento no qual o (ser do) ente esta primeiramente abrigado. O ocultamento
é o pilar do abrigo do ser.

O questionamento sobre o ponto de unido entre o desvelamento e o velamento permite
concluir que um é gerado a partir do outro, com o ser-ai em seu entre. Heidegger ndo pensa
simplesmente que, para haver desvelamento, deve existir a ocultacdo, mas, um desvelamento
que nasce da ocultagdo é propriamente um desvelamento da ocultagdo. Desvelamento da
ocultacéo € a evidenciagdo do carater de possibilidade de toda e qualquer possibilidade, ou
seja, de toda e qualquer configuracdo do real. No entanto, como isso acontece? Nesse caso,
surgem-nos dois problemas: o primeiro é relativo ao desvelamento do ente a partir do ser
mesmo, €, 0 segundo, condizente a revelacdo do préprio ser. A dificuldade nessa distingéo €
que o proprio Heidegger ndo a explicita; passa de um modo ao outro sem elucidar como esse
fendmeno ocorre.

Todavia, pelo que foi expresso nesse topico, entende-se que o desvelamento, além de
se manifestar a partir do ocultamento, é a revelacdo do proprio ocultamento. Na medida em
que o ente se desvela em sua verdade, ja estd constitutivamente imerso em um movimento de
ocultacdo. A verdade é um desvelamento da ocultacdo, que perfaz a esséncia da alétheia.
Heidegger mostra essa estrutura por meio do termo clareira (Lichtung), j& muito discutido ao

longo deste trabalho. Escreve o filosofo em O fim da filosofia e a tarefa do pensamento: “A
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clareira garante, antes de tudo, a possibilidade do caminho em diregdo da presenca e
possibilita ela mesma o presentar-se” (HEIDEGGER, 1996, p. 105). E a experiéncia do aberto
que o termo clareira tenta evidenciar. Em aleméo, clareira € Lichtung. Esta palavra deriva de
lichten, cujo sentido fundamental naquele idioma era de abrir caminho no meio da floresta.
N&o se refere primeiro a luz, todavia, remete ao espaco tornado livre no qual a claridade e a
escuriddo podem aparecer. E no sentido de, como nas pastagens do interior, abrir um caminho
pelo campo, uma trilha, um clardo no meio do mato. A grande questdo é que Lichtung,
clareira, ndo remete imediatamente ao termo luz, como téo rapido pressupomos, mas, € a luz
que, para se espalhar em um determinado campo, precisa de uma clareira, ou seja, de uma
regido aberta. E a luz que se difunde na clareira que torna visivel tudo aquilo que carece
aparecer. Clareira tem uma intima relacdo com revelacdo: é aquilo que permite que o ente
venha a se manifestar. E a partir do campo aberto na clareira que a luz aparece fazendo que o
ente se desvele, saia de seu encobrimento, de sua ocultacdo, de modo a expor o ser-ai ao ente
revelado. Estar em meio aos entes intramundanos, em sua totalidade, é ser projeto e, enquanto
um projeto ja lancado, isto €, disposto nisso que se rasga e se mostra como fundamental, deixa
que irrompa a liberdade — e através da liberdade, a sua esséncia. Ja escrevia Heidegger em

Hinos de Holderlin:

Mais uma vez fala-se do Homem e, mais concretamente, em relagdo ao seu
posicionamento fundamental no meio do ente, da sua liberdade e ao poder de
mandar e de cumprir; da sua acao criativa e destrutiva, do seu ocaso e do seu
regresso a Mestra e Mae — a Terra (HEIDEGGER, 2004, p. 64).

Depois dessa longa, mas, necessaria exposicdo sobre a questdo da verdade, torna-se
imprescindivel entrar decisivamente no problema que interessa a esse topico, qual seja: qual o
lugar ocupado pelas tonalidades afetivas no interior dessa dindmica? Se algo é desvelado, é
necessario que o ser-ai seja transposto para isso que se manifesta. Ao longo dessa tarefa,
foram marcados alguns elementos que se ligam a verdade, devendo agora alcancar seu devido
esclarecimento. J& foi falado de uma relacdo da verdade com a ausculta/escuta, bem como
com a recordacdo e o esquecimento. Além disso, foi apontado também o nexo entre verdade e
logos, postura recolhedora, bem como a dimensdo fundamental das proprias tonalidades
afetivas, qual seja, sua caracterizacdo dupla de presenca e auséncia, que igualmente determina
0 acontecimento apropriador. O topico que segue procura, finalmente, delimitar os meandros

dessas determinagdes.
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3.4.3. A retencdo como a tonalidade afetiva fundamental de transposicdo para a verdade

Todo problema filosofico por exceléncia se abre a uma postura que se dispée ao
questionamento. Essa atitude traduz a totalidade do comportamento filosofico, tudo o que se
desvela como que solicitando interpretacdo. Ndo ha interpretar fora do ambito de uma
tonalidade afetiva, em especial, quando se tem em vista as aprecia¢cdes mais radicais.

A questdo filosofica mais elevada, segundo Heidegger, ndo poderia ser outra que a
verdade do seer, revelada em sua diferenca ontoldgica, ja em absoluto apartada do ente. O
questionamento se orienta singelamente por tonalidades afetivas muito elevadas. Isso porque
devem romper com toda e qualquer dindmica de estruturacdo do mundo fatico; j& se esta
muito além dessa perspectiva. Nesse interim, 0 que mais nos interessa ndo sao os entes em si
mesmos. Com efeito, o que desafia a compreensdo € o corpo de tudo isso 0 que se manifesta,
corporeidade essa nada substancial, pois é afetiva. “(...) A filosofia se nos torna manifesta
quando questionamos” (HEIDEGGER, 2017, p. 4), escreve Heidegger no paragrafo de
abertura de As questfes fundamentais da filosofia. Qual é a questdo fundamental da filosofia,
sendo a tarefa de seu acontecimento, melhor, de se colocar na marcha do acontecimento mais
decisivo, mais reluzente, deveras criador?

A verdade: essa foi a questdo almejada constantemente nesta inquiricdo; essa € a
questdo. Enviesar-se para ela é procurar se posicionar nos meandros de seus contornos. E em
sua cercania que se habita e sintoniza. Essa ndo € uma questdo de ajustar uma tonalidade
afetiva certa para se colocar no interior de seu acontecimento. E muito mais deslocar uma
tonalidade afetiva para uma originaria ou inicial reverberacdo. A procura pela verdade, uma
tonalidade afetiva fundamental deve ganhar ressonancia, e nesta precisa haver aquilo que o
primeiro inicio da filosofia reservou como experiéncia chave para a realizagcdo de todo o
filosofar, a saber, o espanto.

Ao longo desse trabalho, em pelo menos dois momentos o0 espanto veio a lume;
primeiro no topico dois deste capitulo, quando ja se interrogava sobre a questdo fundamental
da filosofia — momento central dessa pesquisa como um todo, pois naquele momento aparecia,
por fim, a verdade como a questdo a ser interrogada junto as tonalidades afetivas. Em outra
circunstancia, esse assunto apareceu quando se refletiu sobre a angustia. O espanto promove
certo terror, j4 que é uma abertura privilegiada para 0 mais proximo, todavia, também para
aquilo que é mais inoportuno. Este terror é aberto pelo espanto. Nao obstante, o que se traduz
como aquilo que é mais assolador e decisivo? O mais espantoso, provou-se, € 0

acontecimento do ente, o fato de ele ser — e ndo Nada.
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Igualmente logo despontou na analise que a verdade ¢ a traducdo do desvelamento que
ocorre de forma originaria no espanto. Entretanto, o terror frente a realizagdo do ente se da no
mesmo instante junto a outro fator determinante, qual seja, o pudor de testemunhar a
essencializacdo do seer, isto mesmo que faz o ente aparecer; mais detidamente: a tonalidade
afetiva fundamental do pudor traduz t&o-s6 o acontecimento apropriativo, uma vez que este
fendbmeno mantém o espanto do terror. H4 uma tonalidade afetiva fundamental que une o
terror e 0 pudor, sendo esta a retencdo. Conforme Heidegger, “(...) a reten¢ao ¢ aquela
tonalidade afetiva na qual esse terror ndo é superado e alijado, mas, precisamente,
resguardado e conservado por meio do pudor. A retencdo é a tonalidade afetiva fundamental
da ligag&o ao seer” (HEIDEGGER, 2017, p. 5). E a retengdo a “arkhé” do outro inicio do
filosofar.

A tonalidade afetiva fundamental da retencdo se mostra em especial como meditacéo,
ja que revela a capacidade de o ser-ai filosofar. Anteriormente a angustia foi elevada a essa
poténcia, quando se a pensou a partir de Ser e Tempo. O que efetivamente se altera quando se
coloca, nesse contexto, a retencdo nesse lugar outrora ocupado pela angustia? O que a
angustia ndo consegue mais sustentar no segundo movimento do pensamento de nosso
filésofo?

A angustia tem um papel central na economia conceitual de Heidegger no primeiro
periodo de sua reflexdo. Todavia, praticamente desaparece de sua malha conceitual ap6s os
anos de 1930. Isso ndo significa de modo algum que ela foi superada no sentido de alijada,
apartada, ou mesmo algo que caracterize um fracasso na interpretacdo do autor. Todo o
projeto de Ser e Tempo, como diversas vezes marcado neste trabalho, tem um sentido
absolutamente singular quanto ao seu “fracasso”. Esta circunstancia apenas abriu novas portas
para um outro filosofar que seria muitas vezes complementar e inaugurador quanto a
problematica que viria emergir posteriormente.

Como examinado, a tonalidade afetiva fundamental da angustia resguarda e abre a
experiéncia essencial do Nada, caracterizado como condi¢édo de possibilidade em que o ser se
mostra “encarnando-se” no ente, tendo na estranheza (ou espanto) a capacidade de
rearticulacdo daquilo que se mostra. Ha dois elementos cruciais aqui: primeiro, quando se
coloca a estranheza no patamar do espanto, atropela-se o desenrolar proprio do espanto
enquanto tonalidade afetiva fundamental. A estranheza, viu-se, é despertada pelo assédio do
mundo enquanto tal, de maneira que a anglstia se angustia com este “mundo enquanto tal”. A

estranheza angustiante ndo é despertada por algum ente, mas, pela propria capacidade de
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determinacdo do ente que tem em jogo seu poder-ser, salientando que determinar é entrar na
sintonia de, sendo isso 0 mesmo que afinar.

A angustia libera a liberdade como a possibilidade do poder-ser acontecer. Essa
tonalidade afetiva, ainda que ndo despertada por, refere-se a um ente especifico, o ser-ai. Ele
é seu lugar tenente, seu espagco e horizonte de manifestacdo. Seria muito traduzir esse
fendmeno como um terror — e se assim for, ndo se pode colocar no mesmo lugar a estranheza
da angustia e o espanto, por mais que 0s termos, a principio, digam o mesmo. Na estranheza,
0 mundo falta, esvai-se, recua frente ao seu aparecer efetivo, visto que ela é oriunda de um
“emudecimento” do mundo. Contudo, tudo se oferece em sua diferenca. Escreveu Heidegger:
“Verdade, por conseguinte, ndo ¢ simplesmente e apenas desvelamento do ente, mas,
concebida, mais originariamente, ela é: a clareira para o encobrir-se hesitante. Ja
denominamos com a expressdo ‘encobrir-se hesitante’ o seer mesmo” (HEIDEGGER, 2017,
p. 266).

A tonalidade afetiva manifesta o jeito no qual o ser-ai esta situado no seio desse
desvelamento, de maneira que s ha desvelamento se situando um ser-ai no @mago dessa
manifestacdo. O que € revelado pela verdade, o seer, sé € no ente, mas, nao pelo ente, e sim
pelo desdobrar da clareira que deixa um horizonte de sentido acenar para um ser-ai atento e
disposto em uma prontiddo para tal acenar. Em linhas gerais: s6 ha acenar para um ser-ai
atento e pronto, de modo que esta atencdo e prontiddo para, que continuamente possibilitam
a apreensdo do pudor da retencdo, possam vir também a despertar o ser-ai para o terror dessa
mesma tonalidade afetiva fundamental.

A retencdo é a tonalidade afetiva de ligacdo ao seer — a verdade ontoldgica, que agora
recebe o nome de encobrir-se hesitante: o resguardo do seer em sua indigéncia e recluséo.
Isso significa: Por essa tonalidade afetiva ha um salto prévio para a propria essencializagdo
do seer, e essa questdo € o esteio mesmo do ser-ai — pois assim foi escrito em As questdes
fundamentais da filosofia: “Pois a verdade como clareira para o encobrir-se € o fundamento
para o ser do homem” (HEIDEGGER, 2017, p. 268).

Destarte, em todo acontecimento da verdade, no qual se d& o evento ser-ai, é
necessario que um desdobramento dessa condigdo prévia ocorra: 0 despertar de uma
tonalidade afetiva fundamental, nesse momento, do outro inicio do filosofar. O que identifica
0 primeiro e o outro inicio do filosofar sdo tonalidades afetivas fundamentais. O primeiro
inicio tinha no espanto a sua tonalidade afetiva disparadora, e 0 outro inicio tem no pavor do
abandono do seer, a retengdo, sua tonalidade afetiva fundamental. Ambas acenam

diretamente para a verdade: a primeira tonalidade afetiva indica a determinacédo central do
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filosofar enquanto o maravilhamento frente ao desvelamento do ser; o outro inicio, que nada
tem de algo que supera e/ou alija o primeiro, tem no pavor uma abertura para a verdade da
indigéncia que outrora se explicitou, uma indigéncia da falta de indigéncia, a indigéncia de
tudo que se perde no calculo, no matematico. A retencdo abre até mesmo para esta frente de
ocupacdo do ser-ai. Escreveria Heidegger no anexo a prelecdo As questdes fundamentais da
filosofia:

Ja designamos indigéncia com um nome: o abandono do ser. Explicitamos
essa denominagcdo e dissemos: 0 homem histérico empreende, usa e
transforma o ente, experimentando a si mesmo como um ente — e o seer do
ente ndo o interessa, como se ele fosse o que had de mais indiferente
(HEIDEGGER, 2017, p. 261).

Perceba-se, por fim, que essa indigéncia que traduz o abandono do ser é a mesma que
funda o ser do ser-ai que, afetivamente, esta aberto para a clareira do encobrir-se hesitante,
isto €, para a verdade do seer. A indigéncia faz as vezes da entdo chamada finitude. “A
verdade, contudo, € a verdade do seer” (HEIDEGGER, 2017, p. 254), e todo desvelamento
acontece no seio do aberto, que, por sua vez, sintoniza e determina um ser-ai. Como se
percebe na cita¢do acima, ndo € mais a finitude do ser-ai que funda a tonalidade afetiva, mas,
sua base esta, quanto ao outro inicio, no proprio abandono do ser, melhor, na indigéncia desse
abandono. O seer mesmo precisa pertencer ao ente a fim de que se essencialize, de maneira
que essa esséncia s6 pode vir a ser como abandono, uma abertura especifica que
simultaneamente conecta tonalidade afetiva ao seer (em sua verdade) deixando que emerja o
ente.

O desvelamento da verdade sempre encontra o ser-ai em uma afinago em relagdo a si
mesma. A essenciacao da verdade somente ¢ alcancada, assim, por dois mecanismos: que essa
esséncia so é revelada pela abertura historica do ente e por meio do salto em que ndés mesmos
nos colocamos, a partir de uma tonalidade afetiva fundamental, como a retencéo, a pensar o
ente. O salto é experienciado quando, pela tonalidade afetiva fundamental da retencéo,
participamos criticamente do abandono do ser na indigéncia do seer. E isso poderia voltar a se
dar no terror do espanto.

No terror do espanto, 0 ser-ai ndo fica “aterrorizado”; pelo contrario, ha um
maravilhamento frente ao que se deixa ver como tal, ainda que momentaneamente suspenda
esse ente de sua mundanidade, edificando uma instancia inaugural de realidade. Por isso
mesmo, a angustia, e, posteriormente o tédio, no contexto dos anos de 1920, seriam as
tonalidades afetivas fundamentais do filosofar, como se pode perceber em Ser e Tempo, Que
é metafisica? E Os conceitos fundamentais da metafisica. A angustia, em especial, revela o
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ente como isso o que ele é, manifesta-o na condicdo de possibilidade de seu desvelar, isto &,
ela é mostradora do Nada.

A retencdo tem uma pretensdo ainda maior. Ela se articula por meio de outras duas
tonalidades afetivas, a saber, o terror e 0 pudor, como ja expresso. O terror é a traducao do
espantoso, que é o testemunho da indigéncia do seer, ou seja, € o dizer de toda a diferenca
ontoldgica, toda a experiéncia de recuo do ser. O espanto, se assim é entendido, refere-se ja a
verdade, uma vez que diz respeito ao recuo do seer deixando gque 0 ente possa aparecer Como
tal.

Além do terror, ha igualmente a presenca do pavor, tonalidade afetiva que, nesse caso,
passa a ser outro nome para se mostrar o acontecimento apropriativo. Trata-se daquele
fendomeno que foi encontrado a fim de se traduzir algo proximo aquele “anelo criador” da
angustia. Esta possibilita a ressignificacdo do horizonte hermenéutico; o pavor dimensiona o
seer em sua articulacdo historica de aparecimento. Melhor dito, passa a configurar o
mecanismo de instalacdo do que outrora (Que € metafisica?) foi nomeado de Nada — porém,
agora apreendido historicamente.

No contexto dos anos de 1930, a experiéncia, que agora ndo mais se vincula
privilegiada e diretamente ao ser-ai, visto que ganha uma roupagem histérica, € 0
acontecimento apropriativo. O pavor é a tonalidade afetiva que faz com que o seer se
essencialize no ente, sendo-Ihe muito anterior. E a gratuidade ou dagio mesma do seer que faz
0 ente aparecer, € ndo mais a revelacdo de um sentido que o descortina. O pudor ndo descarta
o terror; pelo contrério, este acontecimento apropriativo que se articula no pavor resguarda em
sua intimidade o terror. A tonalidade afetiva fundamental da retencéo € a clareira maxima
para a meditacdo, em especial, do filosofo.

A retengdo é a tonalidade afetiva fundamental do filosofar do outro inicio, uma vez
que abre a clareira do seer em sua apropriacdo historica, possibilitando o questionamento. E
esta apropriacdo, se tomarmos a historia da filosofia como exemplo, sera marcada pelo
encerramento® daquilo que Heidegger chamou de primeiro inicio, ja tematizado no contexto
desta tese. Foi nesse interim que outrora se pensou a indigéncia do seer, 0 seu ndo-se-saber-
fora-nem-dentro, a clareira de acesso ao problema do espanto enguanto tal, espanto que ja se

revelou como a via de questionamento daquilo que é mais essencial.

% Esse encerramento deve ser lido, igualmente, como possibilidade de abertura. Sera o espanto entendido como
tal se assim o tomarmos como encerramento do primeiro inicio enquanto projeto histérico, mas, que jamais
deixara de ser por um legado modo singular de questionamento, deixando que se possa pensar em um outro
inicio para o pensamento.
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Tal questionamento ndo é meramente um disputar ou perguntar pura e simplesmente.
N&o é a procura de uma explicacdo. O questionamento que cede corpo e lugar a retengdo e se
torna tal tonalidade afetiva fundamental procura imergir no terror do ente que se manifesta
em sua inabitualidade, no pavor do ente que se encontra ai e no ai disposto, no desvelamento,
na alétheia, na verdade. A tonalidade afetiva fundamental da retencdo é o que deve ser
suportado, como se escreveu quando se meditava acerca do espanto: o que se “suporta é 0
reconhecimento do ente enquanto tal”, bem como o seu desdobramento. Isso nos leva a
concluir que suportar a tonalidade afetiva fundamental € o mesmo que a realizar em sua
radicalidade, levando-a a termo e a cabo, um questionamento que vem a partir da indigéncia
do seer mesmo, j& que ndo-se-sabe-nem-fora-e-nem-dentro. O espanto, que deve, portanto, ser
suportado, também se expressa como um sofrimento.

Este sofrimento nada tem de psicoldgico, visto que se refere a um modo distinto de
captar o que se revela. O sofrimento € a entrada na prontidao para o seer, que igualmente
ocorre na esfera de uma escuta atenta. Sofrer, como aqui indicado, é entrar na prontidao para
atentar-se com, 0 que gera uma obediéncia tipica da ausculta, tonalidade afetiva fundamental
ja tematizada no interior desta pesquisa. A retencdo €, assim, uma tonalidade afetiva que
agrega horizontes de outras, ndo podendo ser percebida de forma isolada e distante de outras
regides de captacao do seer.

Por isso mesmo o captar da tonalidade afetiva fundamental da retengdo se deixa
perceber como sofrimento, uma vez que dispde o ser-ai frente ao acontecimento de captar o
ente em sua unidade em meio a totalidade. O ente se mostra em sua unidade, o que igualmente
faz com que tracos do logos também se deixem captar na esfera do desvelamento e verdade
do seer. Este captar e apreender constitutivo da retengao é o “perceber” que ja se efetiva na
postura recolhedora que o logos inaugura. O que a retencdo deixa e faz aparecer é uma
postura para e na direcdo do ente, de estar e ir ao encontro dele, de residir e deixar habitar em
seu desvelar, sendo este comportamento o que Heidegger chamou de téchne (HEIDEGGER,
2017, p. 227). A techne € a atitude na qual se resguarda a retencdo, no sentido de que se
desdobra e se resguarda, se fixa, o espantoso, ndo se devendo entender tal expressdo como
“técnica”, a qual ¢é, segundo Heidegger, objeto e desdobramento da maquinacdo, mas, sim
como o afinar-se e sintonizar-se, estar junto ao ente na totalidade e desvelado em seu
essenciar, manifesto em seu seer. A téchne € o ir ao encontro do ente desvelado. A verdade,
aAndeta, somente pode se mostrar enquanto tal ao apresentar o ente em seu Seer, ja a téchne é

0 que possibilita a imersdo propriamente dita no ente.
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CONSIDERACOES FINAIS

As tonalidades afetivas situam-se na base da filosofia de Heidegger, filésofo que
buscou de diferentes maneiras acompanhar os mais variados desdobramentos do problema do

seer, em suas variadas épocas e formas de temporalizacao.

A questdo central tematizada ao longo desta tese se metamorfoseou algumas vezes ao
longo do processo de reflexdo de Heidegger. De uma afeccdo que aconteceria acompanhada
do fendmeno ser-ai nos contextos de Ser e Tempo, a tonalidade afetiva foi desfigurada em Os
conceitos fundamentais da metafisica (mundo — finitude — solidao), apresentando-se como
uma instancia ontoldgica que seria necessario despertar a fim de que um filosofar acontecesse.
Poucos anos depois, mais uma mudanca significativa: em As questdes fundamentais da
filosofia (“Problemas” seletos de “Logica”), as tonalidades afetivas sdo encaradas como
desdobramentos do seer, propriamente, ja marcado, em decisivo, pela diferenca em relagdo ao
ente, a diferenca ontologica. Porém, em Que € isto — a Filosofia?, as tonalidades afetivas,
mais uma vez, passam a ser avaliadas ainda por meio de outro viés: elas agora nao sdo tao
somente o desdobramento do seer, mas, 0 ambito que, a partir desse desdobramento, funciona

como uma arkhé para a propria Filosofia.

A pesquisa procurou passar por algumas linhas de forca no que tange a compreensédo
de Heidegger quanto as tonalidades afetivas. Ser e Tempo, Os conceitos fundamentais da
metafisica (mundo — finitude — solidao), As questdes fundamentais da filosofia (“Problemas”
seletos de “Logica”) e Que é isto — a Filosofia?, respectivamente, datam de 1927, 1929,
1938/39 e 1955, e foram os escritos mais utilizados para esclarecer os contornos que o
fendmeno em questdo possui. A ideia objetivada com esse transcurso histérico das obras do
filésofo era tecer um exame, ainda que ndo linear, das diversas perspectivas a partir das quais
0 pensador examinou a questdo aqui em revelo. O fato de ndo se seguir a sequéncia linear dos
escritos determinantes ao trabalho se deve a necessidade de buscar alcancar uma clareza com
a questdo abordada, e ndo com o espectro levantado para as tonalidades afetivas em cada uma

das etapas produtivas do fildsofo.

O uso das obras aqui mais uma vez elencadas sugere um objetivo secundario a ser
equacionado, visto que, no decurso das reflexdes de Heidegger, as tonalidades afetivas se
mostraram a partir de diferentes roupagens: Ser e Tempo, tratado fundamental ao estudo de

toda a filosofia de Heidegger, apresentava as tonalidades afetivas como um modo derivado da
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disposicdo. Elas foram apresentadas, pela primeira vez, como meio ontico de revelagéo do
ser. Assim foi aberto o § 29 dessa obra, cujo titulo € A presenca [Dasein] como disposi¢ao:
“O que indicamos ontologicamente com o termo disposicao €, onticamente, 0 mais conhecido
e 0 mais cotidiano, a saber, 0 humor, o estar afinado num humor” (HEIDEGGER, 2008c, p.
193).

A tonalidade afetiva, na ocasido da traducéo brasileira utilizada dessa obra, o humor,
foi apresentada como uma estrutura nao originaria, ja determinada — isso porque €
caracterizada por situacdes manifestas. O que se alcangca com isso é uma alteracdo, ainda em
Ser e Tempo, desse ponto de vista, uma vez que logo em seguida seria apresentada a

tonalidade afetiva fundamental que perpassaria aquele escrito: a angustia.

A angustia seria uma afec¢do ndo s6 de situacdo, mas, de absoluta ruptura com o
tecido conceitual comum aberto pela mundanidade do mundo. Contraposta ao medo, a
angustia é uma afeccdo singularizadora, como todas aquelas apreendidas a partir de estruturas
existenciais — para nos valermos de uma nogdo importante desse momento — que as norteiam.
Ao longo da pesquisa foram alcancadas dez determinagfes existenciais que concedem uma
atmosfera caracteristica as tonalidades afetivas fundamentais, sendo uma delas justamente o
seguinte: “a radicalidade das tonalidades afetivas fundamentais deixa que possa se manifestar

um como situacional a partir do qual o ser-ai ¢ desviado para si proprio®.”

Esse desvio é ocasionado pela cisdo com o horizonte hermenéutico, o que ndo confere
as tonalidades afetivas fundamentais um grau maior de importancia. Por exemplo,
ironicamente estas afec¢fes ndo podem instaurar a convivéncia com 0s outros, sendo essa
uma tarefa para as afeccbes que despontam na cotidianidade. Heidegger ndo se ateve a falar
de alguma tonalidade afetiva fundamental que legitimasse, de algum jeito, a relacdo com os
outros. Isso porque esta relagdo sO pode vir a ocorrer por modos estruturais e cotidianos,
evidentemente também com afeccbes, o que corrobora o fato de ndo haver tonalidades
afetivas raras para o trato com o outro. A insisténcia nesse ponto se deve ao fato de, por uma
tonalidade afetiva fundamental como a soliddo, por exemplo, ndo ser necessario e nem
possivel prescindir da presenca do outro para ser: pode se ser so, isto é, singular, ainda que

junto a muitos outros.

Isso descerra algo central para a arquitetura do fenbmeno aqui em questdo: as

tonalidades afetivas sdo modos de abertura. De qué? No primeiro momento: de mundo, no

% Cf. pagina 125 desta tese.



207

segundo momento: do préprio seer. Elas sdo, assim nos parece, a principal forma de se
perceber a evolucdo no transcurso do pensamento de Heidegger da nogdo de abertura, e 0
quanto as proprias afeccOes sdo estruturas ontologicas — o que, vale dizer, o proprio
Heidegger percebeu, ja que manté-las meramente em uma perspectiva Ontica seria uma tese
fraca, visto sua capacidade e dinamica de se metamorfosear em mecanismos circunstanciais

essenciais aos desdobramentos de seu proprio pensar.

Essa foi a base para se fazer a associacdo central que se almejou com esta tese como
um todo: se as tonalidades afetivas sdo modos privilegiados de abertura, logo, é somente por
meio delas que a verdade pode acontecer. Isso porque, assim se mostrou, se a verdade €é
desvelamento, e este se efetiva como acontecimento apropriativo do seer, consequentemente,
precisa afinar e trazer para o bojo do problema um ente que seja sintonizado a manifestacéo
(do seer) de modo cabal. Ndo ha verdade sem tonalidade afetiva — o que, de maneira
nenhuma, significa que o problema da verdade é secundario a tonalidade afetiva, o que
mostra o firme elo entre esses dois fendmenos. Afirma-se com isso que a verdade, em seu ja
desvelado, precisa acontecer historico-temporalmente para um ser-ai, harmonizando-o ao que

se mostrou a partir de sua historicidade.

E interessante notar que esta nogdo, ser-ai, jamais desaparecera do pensamento de
Heidegger, embora ceda lugar para o problema relativo ao acontecimento (apropriativo) do
seer enquanto tal. O sentido do ser do primeiro momento concede lugar a verdade
(ontoldgica) do seer, melhor, uma verdade do seer da desocultacéo, da diferenca ontoldgica,
e de tonalidades afetivas fundamentais que articulam esse espaco de jogo, a exemplo da

retencao.

A retencdo traz em seu cerne a estranheza que inaugura um outro acesso a verdade do
seer, bem como o acontecimento apropriativo que deixa essa verdade se realizar, historico-
temporalmente. Trata-se de uma tonalidade afetiva fundamental futura, visto que inaugura um
outro inicio do filosofar. Vale uma citagdo integral extraida do primeiro paragrafo de As
questdes fundamentais da filosofia, paragrafo intitulado A filosofia futura e a retencdo como
tonalidade afetiva fundamental da ligagcdo com o seer.

Essa tonalidade afetiva fundamental da filosofia, isto é, da filosofia futura,
se é que algo pode ser dito imediatamente sobre ela, n6s denominamos
retencdo. Na retencdo, dois elementos estdo unidos e se copertencem, de
maneira originaria: o terror [que foi considerado pelo espanto] diante
daquilo que ha de mais préximo e importuno, a saber, o fato de que o ente é,

e, a0 mesmo tempo, o pudor [interpretado pelo acontecimento apropriativo]
ante o fato mais remoto de que o seer se essencializa no ente e antes de todo
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ente. A retengdo é aquela tonalidade afetiva na qual esse terror ndo é
superado e alijado, mas, precisamente, resguardado e conservado por meio
do pudor. A retengdo é a tonalidade afetiva fundamental da ligacdo com o
seer. Nesta ligacéo, o velamento da esséncia do seer torna-se aquilo que ha
de mais digno de questdo. Apenas gquem se lanca no fogo ardente da questao
acerca desse elemento maximamente digno de questdo tem o direito de dizer
mais do que uma palavra alusiva sobre essa tonalidade afetiva fundamental.
Se ele conquistou arduamente esse direito, ndo precisard usa-lo, mas tera
antes de silenciar (HEIDEGGER, 2017, p. 5).

Por que tera, antes, de silenciar aquele que, remotamente, compreendeu a esséncia da
tonalidade afetiva fundamental da retencdo? O siléncio é oriundo de uma capacidade de
ausculta, de um logos, que na presente ocasido se mostrou também como uma tonalidade
afetiva fundamental. Isso porque ela proporciona um resguardo daquilo que silencia, ao
participar do canto silente das afec¢bes que possibilitam o acesso ao seer — melhor, ndo
propriamente 0 acesso ao seer, mas, a sua manifestacdo, o terror mais espantoso e o pavor
mais gratuito de seu acontecimento: que o ente é. O siléncio é para que o ser-ai se valha do
desvelado, que, sem véu, pode se dar como o mais digno de questao.

Fora desse eixo, a recordacao fara o papel que traz a tona uma forma singular de
pensamento para que se possa meditar sobre tal evento. Este pensar em se deixa ver como
meditacdo, propriamente, um pensamento do sentido, que procura colocar em relevo o a se

pensar, isto €, e mais uma vez, o0 acontecimento do seer.

Diferente disso, 0 que se percebe no decorrer nos anos de 1920, é uma busca pelo
sentido do ser, em que a angustia e o tédio, cuja forma de execucdo se apresentam muito
parecidas, se mostraram determinantes: deve-se separa-los em dois ambitos, suas formas
cotidianas e as fundamentais. No caso da angustia, 0 medo serd o acontecimento mais
eventual e ordinario, ndo sendo um modo da angustia, nem mesmo inferior, todavia, o qual
muitas vezes se confunde. O tédio, por outro lado, tem seus dois jeitos menores, o ser-
entediado por alguma coisa e 0 entediar-se junto a algo, que ndo se confundem,
propriamente, com o tédio profundo, que revela o si-proprio singelamente, ainda que, como a
angustia, encobrindo o mundo a mao, e esvaziando os sentidos que existem “previamente”
nele. O problema é que o que se pbe em questdo através de tais afec¢Oes é o desdobramento
do processo de singularizagdo do ser-ai, e ndo a diferenca ontoldgica pura e simplesmente,
que despontara como pano de fundo para que toda tonalidade afetiva fundamental

posteriormente possa Vir a ser.

A partir dessas consideracOes finais, talvez se tenha um pouco mais de lucidez em

relacdo a sentenga de Novalis: “A filosofia é propriamente uma saudade da patria, um impulso
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para estar por toda a parte em casa” (NOVALIS In: HEIDEGGER, 2006, p. 6). Houve aqui 0
esforgo para abrir a interpretacdo dessa sentenga mostrando seus momentos constitutivos ao
longo do percurso da investigacao. E o que resta, por fim, sdo apontamentos que indicam uma
direcdo que se buscou trilhar, de maneira a se procurar por tal casa, isto €, um lugar em que se
habitasse e obedecesse, guiado por uma tonalidade afetiva que efetivamente nos mobilizasse a
procurar filosofar. Como em nenhum outro momento, se tem clareza a respeito de porque

nosso autor afirmava que a filosofia acontece por meio de uma tonalidade afetiva.
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