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RESUMO

Esta dissertacdo visa desenvolver e pensar a Daseinsanalise como metapsicologia do
existir, na compreens&o e interpretacéo das crises e transtornos existenciais. Consiste em
um olhar filoséfico existencial sobre o sofrimento psiquico e sua terapia com base nos
métodos fenomenologico e hermenéutico a partir dos existenciais-ontologicos presentes
na analitica do ser-ai [dasein], apresentados por Heidegger em “Ser e Tempo” em sua
ontologia fundamental. Para isso, tentou-se reconstruir os fundamentos filosoficos desses
métodos, a0 mesmo tempo, em que situa a critica sobre as questdes metafisicas da
ontologia tradicional e moderna sobre o ser do homem, a partir dos principios da [epoché]
e intencionalidade, compreensdo, interpretacdo, tonalidade-afetiva, angustia. Com isso,
pretende-se acompanhar como foi a recepcdo e o impacto causado pela analitica
existencial do ser-ai nas ciéncias psicologicas nos “Seminarios de Zollikon”, realizados
por Heidegger na Suica, apresentando uma lida destrutiva do horizonte sedimentado das
acepcdes: ‘“natureza, espaco, tempo, corpo”, com vistas a liberar o campo
fenomenologico para compreender o ser-ai como abertura de relagdo-com o mundo. Por
ultimo, busca-se acompanhar os trabalhos dos pioneiros da Daseinsanalise psiquiatrica,
Ludwig Binswanger e Medard Boss, acerca do sofrimento, crises e transtornos atraves do
fendbmeno do sonho, sem se remeter a uma instancia “psiquica” ou “cerebral”, mas
enfatizando a ligacao desses fenbmenos com a existéncia como um todo, interpretando as
crises de sentido pela confrontagdo com o ser, as quais geram restricdo e privacao da
liberdade, como modos de abertura de mundo, afinados emocionalmente, experimentando
a presenca do nao-ser, do nada, como na angustia que, no limite, gera uma ruptura, crise
e decisao existencial do instante. Ao mesmo tempo em que apresenta 0 modo como a arte
de curar pode-se mostrar no cuidado [sorge] presente na relagdo-com 0 outro em um
espaco Ontico clinico, visando alcancar a possibilidade de pensar a Daseinsanalise na

contemporaneidade.

PALAVRAS-CHAVE: Existéncia - Daseinsanalise, Transtornos existenciais, Ser-ai,

Epoché.



ABSTRACT

This dissertation aims to develop and think about Daseinsanalysis as a metapsychology
of existing. An existential philosophical look at psychic suffering and its therapy based
on the phenomenological and hermeneutic methods from the existential-ontological
aspects of the existential analytics of [dasein], presented by Heidegger in “Being and
Time”. For this, it was tried to reconstruct the epistemological and ontological
foundations of these methods, at the same time that it places the criticism on the
problematic questions of the metaphysics of the traditional and modern ontology about
the being of man, with the principles of existential aspects like understanding,
interpretation, [epoché], intentionality, being-there, anguish. With this, it is intended to
scrutinize the reception of existential analytics in the psychological sciences in the
"Seminars of Zollikon" held by Heidegger in Switzerland, presenting a destructive
reading of the sedimented horizon of meanings “nature, space, time, body”: with a view
to releasing the phenomenological field to understand being-there as an opening of
relationship in the world. Finally, it seeks to follow the work of the pioneers of psychiatric
Daseinsanalysis, Ludwig Binswanger and Medard Boss, about crises and disorders
through the phenomenon of dreaming, without referring to a “psychic” or “cerebral”
instance, but emphasizing existence as a significant historical totality articulated by
meaning. Besides that, this work Points out how the mode of [therapheia] can be shown
in the care [sorge] of the relationship-with the other in a clinical ontic space, aiming to
reach the possibility of an understanding of the Daseinsanalysis in contemporary times.

KEYWORDS: Existence — Daseinsanalysis, Existential dissordes, Being-there, Epoché.
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INTRODUCAO

O que é existéncia? Palavra essa banalizada, ndo so na cotidianidade, mas também
no ambito cientifico, ficando obscura e esquecida em nosso tempo. O que é a realidade
humana? O que é ser? Qual o sentido do ser? Indagagdes como essas ficam amortecidas
na contemporaneidade pela falta de questionamento, pela imersdo cada vez mais
incessante em modos de relagbes pragmaticas e funcionais decorrentes do paradigma
técnico-cientifico, que exclui o préprio pensar e a possibilidade de atentar para as

questBes ontoldgicas fundamentais acerca do existir humano.

Nesse impasse, a fenomenologia e a hermenéutica abriram, cada uma ao seu
modo, novas vias de acesso para compreender e interpretar a existéncia e suas crises. 1sso,
na medida em que teceram uma critica rigorosa frente ao modo operante de objetivacdo
do homem a partir de um olhar filosofico, tdo negligenciado, desde o século XI1X, com o
advento do positivismo cientifico e sua pretensdo de hegemonizar uma interpretacdo

unilateral sobre todas as coisas.

Diante desse contexto, surge uma necessidade latente e perigosa por ndo perceber
o perigo da “pressuposi¢ao ingénua” da ciéncia. A saber, de que todos os fendmenos
manifestados pelo ser humano, como pensamentos, acfes, comportamentos, sofrimentos,
alegrias, tristezas, culpa, depressdo e anguUstia sdo obras das massas anatdmicas, advinda
de uma disfuncdo hormonal quimico-fisica causadora de um desequilibrio cerebral-

neuronal, no qual alteraria 0 comportamento.

Essa interpretacdo metafisica foi cunhada na modernidade pelos parametros da
fisica moderna e das ciéncias naturais, tendo a biologia como o discurso hegeménico, na
qual pretende desvendar todos os mistérios do existir a partir de uma objetividade
explicativa, ligada ao processo funcional do espirito tecnocrata onde reside a
calculabilidade e a mensurabilidade para a obtencdo do dominio e o controle. Assim, para
a realizacdo e concretizacdo desse projeto, 0 homem é pensado desde o inicio a partir de

determinadas no¢Oes categoriais.

Uma delas muito antiga chamada de “vivente dotado de palavra” [z6om-ldgon-
échon], sedimentada na tradi¢do ocidental como “animal dotado de fala/linguagem”,
“animal dotado de razao”: “animal racional”. Essa categoria afirmou uma determinagéo
ontoldgica sobre o “homem” para poder chegar a resultados objetivos advindos do

dualismo, que ora se apresenta pela “animalidade” [animalitas] do corpo biolégico com
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a fisiologia, na qual resultam os processos cerebrais quimico-fisicos; bem como o lado

“racional” [rationali], que abrigaria a ideia, a cognicdo, a mente, a psique, etc.

Essas concepcOes “categoriais” [katnyopia] que, “decomposta em partes” e “diz
de cima para baixo” [kata] algo diretamente “sobre” o acusado em um “julgamento
publico” [agoreuein] na “agora” [dyopd], “declarando” o que o ente “¢”, tém sua base na
ontologia tradicional da filosofia grega na figura de Platdo e Aristételes, no modo
metafisico de perguntar: “que ¢” isto — 0 homem? Com essa atitude, pretende-se de
antemao instituir uma determinacdo ontoldgica do ser do homem, na medida em que
busca encontrar na resposta a entidade do ente em sua “esséncia” [quididade], seu “qué”

[quid] determinante: que é — 0 homem? Resposta: “animal” — “racional”.

Todavia, essas esséncias metafisicas sdo pensadas como propriedades
substanciais, de modo subsistente e simplesmentes dadas. Sobretudo, no ambito das
ciéncias naturais muito vigente nas psicologias, na qual opera com esse conceito dentro
do processo funcional da técnica moderna — como se o “solo fértil” [himus] do humano

fosse um objeto passivel de manipulacéo e controle objetivo.

Sera gue a ciéncia natural tem o poder para tanto? Ela consegue dar conta de
fundamentar o ser do homem a partir de suas explicacdes naturais? Sera mesmo que o
ente humano é determinado de modo natural? Como fica sua condi¢cdo ontoldgico-
existencial presente na dor e no sofrimento, nas crises e nos transtornos? E possivel pensar
em nosso tempo, uma “viravolta” nas compreensodes psicologicas, pondo em xeque as
nocbes e o poder hegemdnico do discurso cientifico? Ndo seria essa compreensao
anticientifica? Como é possivel se revoltar contra o Deus moderno, sua religido empirica
e seu palécio de cristal, como disse Dostoiévski? Nesse caso, essa compreensao seria 0

“qué”? Uma nova teoria? Ou, a “suspensdo” [epoché] justamente desse modo teorizante?

Diante da necessidade de encontrar uma nova compreensdo, desde o advento do
Niilismo moderno e seu processo de desendeusamento do mundo, o poeta Holderlin certa
vez disse: “que s6 um novo Deus poderd nos salvar”, ou, nas palavras de Heidegger: “so
uma nova linguagem pode nos salvar”, pois, ela ¢ a casa do ser, nela 0 humano habita
como morada, como guarda. Pois bem, nossa linguagem para pensar as questdes
existenciais presentes nas crises contemporaneas e um possivel modo de lidar

terapeuticamente em um cuidado 6ntico clinico: é a Filosofia.

12



Sendo assim, o intuito dessa pesquisa é questionar as limitacfes das concepcdes
metafisicas e cientifico- naturais, do modo de pensar psicofisicamente o ser do homem e
sua pretensdo de querer ser a Unica interpretacdo valida sobre o sofrimento em geral, como
faz a neurociéncia. Busca-se aqui inserir um olhar filoso6fico no ambito das ciéncias
onticas, como a “psiquiatria, psicologia, psicanalise, neurociéncia” a partir de uma lida

destrutiva do horizonte sedimentado.

Esse questionamento filosofico critico sera viabilizado pelo rigor metodoldgico
da fenomenologia e da hermenéutica, duas investigacdes que foram articuladas por
Heidegger na elaboracdo da “Ontologia Fundamental” presente em “Ser e tempo”. Esta
proposta, abriu no seculo XX uma nova perspectiva para pensar o ser do homem como
“ser-ai” [dasein], na medida em que procurou nesse projeto uma hermenéutica da

facticidade na compreensdo dos fendmenos.

Desse modo, 0 método fenomenoldgico de descricdo do sentido de ser do ser-ai
em suas condi¢bes ontologicas presente na analitica existencial, proporcionou o
surgimento de uma psicologia de base hermenéutica-fenomenolégica: Daseinsanélise.
Esta, pensada como uma metapsicologia do existir, pois tenta compreender os fen6menos

arraigados na existéncia mesmo, “para além da subjetividade e do psiquismo”.

Para aclarar a compreensdo Ontica e ontoldgica da Daseinsanalise e sua posi¢do
anti-psicoldgica e meta-psicolégica, sera necessario empreender uma critica rigorosa
como “suspensao dos juizos” [epoché] presentes na tradi¢do ocidental, como uma lida
destrutiva do horizonte sedimentado. Tanto da histéria da ontologia tradicional, instituida
por Platdo e Aristdteles, quando pensou o ser do ente em sua entidade essencial e
substancial, quanto as consideragdes psicoldgicas baseadas no fundamento moderno da
fisiologia do corpo-biolédgico, psiquico-cerebral, ambos sendo objetos de estudo

previamente dados, aliado, claro, ao processo técnico das relagcdes de controle.

Diante desse impasse, € necessario se perguntar: em que medida a posi¢cdo
filoséfica dos métodos fenomenoldgico e hermenéutico da Daseinsanalise sera capaz de
responder com maior apropriacdo, as dificuldades presentes no paradigma hegemdnico
técnico-cientifico das ciéncias naturais e exatas e o positivismo funcional da técnica

moderna?

Isso porque os modelos paradigmaticos vigentes que tentam solucionar tais

questdes existéncias na contemporaneidade, caminham através da calculabilidade
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objetiva e de orientacbes funcionais de tratamento, ao ponto de causar um certo
distanciamento entre 0 homem e seu “ser-ai”, passando ao largo de sua esséncia como
existente [eksistere]: “ser e estar para fora”, ou seja, do primado ontoldgico de sua
abertura. O que constitui um dos grandes perigos contemporaneos, tanto na interpretacédo

dos fendmenos quanto em uma lida de cuidado com eles em um ambito terapéutico.

Nesse sentido, com a Daseinsandlise, busca-se pensar o ser humano como “ser-
ai”, no “ser-com” [mitsein] os outros, compreendendo [verstehen] e interpretando
[auslegung] historicamente as crises e transtornos como sofrimento existencial com o ser.
N&o mais como uma doenca biomédica, na qual precisa de uma intervengdo técnica
objetiva, seja ela ortopédica, funcional e medicamentosa de alijamento do mal, mas,
sobretudo, em atentar para 0 modo de “disposi¢cdo” [befindlichkeit] afetiva de abertura de

contato com o mundo modificada, em que o ser-ai se encontra em um dado momento.

Em suma, a Daseinsanalise busca enfatizar para 0 modo como o existente
experimenta existencialmente uma fratura em sua relacdo no mundo, de uma ruptura de
sentido como privagdo do ser e restri¢cdo das possibilidades. Analisando como o ser-ai
suporta certas verdades ontoldgicas, que surgem abalando o solo positivo da significancia
mundana, revelando a negatividade estrutural da indeterminacdo ontologica que sempre

atravessa o ser-ai em sua existéncia, mais ainda nas crises.

Nesse sentido, daseinsanaliticamente falando, “a cura é pensada como
“cuidado” [sorge], como o modo essencial de ser do ser-ai, sendo a constitui¢do
ontoldgica desse ente que existe e tem de ser sempre. Haja vista, ndo possuir nenhuma
esséncia que determine seu ser, pois tem seu ser sempre em jogo para cuidar, lidando e
correspondendo faticamente os chamados e interpelacdes do mundo em relacdo a todos
0s outros existenciais presentes na ontologia fundamental em “Ser e tempo”, como
angustia, ser-para-a-morte, por exemplo.

O sentido de “cura” [sorge] em alemdo, pensado por Heidegger compreende o
nivel de estruturacdo do ser-ai em qualquer relagdo, pois, diz respeito a sua constituicdo
ontoldgica, mas quando pensa-se as realizagdes concretas do exercicio dela, pensa-se de
modo “Ontico” a partir da palavra “cuidado”. Como a Daseinsanalise se caracteriza como
uma “metapsicologia do existir” por usar a analitica ontolégica em um exercicio ontico
no ambito clinico, de lida concreta, aproxima-se também com o modo “terapéutico”
[Oepamevtinog] a partir da significacdo grega “terapia” [fepancio]. “zelo, cuidado,
cultivo”.
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Essa analitica se baseia na escuta das verdades ontoldgicas de abertura de
mundo e de privacdo de um determinado existente, para que compreenda e se aproprie de
como anda seu ser, sobre 0 modo como espacializa, temporaliza e corpora certas situagdes
limites, quando experimenta a presenca de uma ruptura, pronunciado pela linguagem e
pelas tonalidades afetivas correspondente. Como também encontrar um modo satisfatorio
de relacionamento com a existéncia e uma possivel reconfiguracdo de si mesmo em seu
“solo fértil” [humus], até onde for possivel, para outras possibilidades.

Posto isso, surge como tarefa a necessidade urgente de conquistar uma relacao
mais apropriada, no que diz respeito a compreensdo, interpretacdo e analise dos
fendmenos existenciais, bem como o modo de lida terapéutica em contraposi¢cdo aos
contextos técnicos e as explicacOes cientificas e suas intervengdes. Sendo assim, essa
pesquisa tem a pretensdo de discutir e desenvolver uma investigacdo que possa resgatar
uma articulacdo entre filosofia e medicina ou filosofia e psicologia, pensando o0s
fendmenos de modo ontoldgico-existencial a partir de sua relagdo com o mundo histérico

pelos métodos da hermenéutica e da fenomenologia.

Mesmo porque seria impossivel considerar esses ambitos separadamente, como
ainda procedem as ciéncias oOnticas regionais da modernidade, como as ciéncias
psicoldgicas, por exemplo. E nesse sentido que reina a questio central dessa pesquisa:
como considerar a Daseinsanalise enquanto método filoséfico como referéncia para se

pensar uma metapsicologia do existir?

A “Primeira Parte” desta investigagdo debrugar-se-a de modo pontual sobre 0s
métodos hermenéutico e fenomenoldgico. Para assim, pensar a Daseinsanalise como
possibilidade dntica em um contexto clinico e de pesquisa filosofica sobre o ser-ai e suas
crises e transtornos privativos que, irrompem, de quando em quando, dentro de uma

configuracdo historica.

Nessa perspectiva, buscaremos a investigagdo do método hermenéutico,
perguntando: “o que ¢ hermenéutica”? E, em que medida uma investigacdo hermenéutica,
enquanto modo de compreens&o e interpretacao, pode ajudar e contribuir para ampliar o
guestionamento sobre os fendbmenos existenciais em um determinado tempo? Esse
conceito, sera analisado desde os primordios da significacdo etimoldgica do nome, ligado
ao Deus Hermes na mitologia grega, bem como o modo que a interpretagéo foi concebida

na historia ocidental, até chegar a hermenéutica filosofica moderna.
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Para tanto, veremos como 0 conceito de hermenéutica foi usado na filosofia
Cléssica, desde Platdo e Aristoteles, passando pela Idade Média com Santo Agostinho e
Tomés de Aquino, até chegar na hermenéutica moderna com os alemdes Friedrich
Schleiermacher — “Hermenéutica: arte e técnica de compreensdo” (1999); Wilhelm
Dilthey — “Introducdo as ciéncias humanas” (2010) e “ldeias sobre uma psicologia

descritiva e analitica” (2011); e Hans-Georg Gadamer — “Verdade e método I” (2008).

Desse modo, a partir das nocdes de compreensdo, interpretacdo e circulo
hermenéutico, a investigacdo hermenéutica moderna proporcionou uma saida da exegese
dos textos antigos para a vida concreta humana em seus modos de ser histéricos, tendo a
historicidade, como nexo vital dessas prdprias relagdes. Em suma, como um horizonte
que possibilita os fendmenos surgirem a partir de uma rede significativa que emana

sentidos de interpretacdo, de algo como algo.

Em seguida, segue-se o fio condutor da tentativa de Husserl no século XX, a saber,
da necessidade de instituir um método filosofico rigoroso com a fenomenologia. Sobre as
limitagdes encontradas no seu tempo proporcionada pela “crise” [krisis] das ciéncias
europeias como crise tedrica e crise da verdade, elaborando assim ndo mais uma
explicacdo, mas sim uma investigacdo descritiva dos fenbmenos. Tenta-se aqui levar a
cabo o esclarecimento dessa descricdo a partir dos conceitos de fenbmeno e [logos],
visando assim compreender a orientacdo metodoldgica da reducdo fenomenoldgica
baseada na “suspensdo dos juizos” [epoché] e pré-conceitos e das hipostasias presentes

nos posicionamentos ontolégicos em geral.

Husserl faz uma critica aos juizos que pretendem dizer o que “é€” o ser das coisas
a partir de entidades subsistentes em si, de substancias que pretendem ser reais, naturais
e efetivas. Sendo ela, ou uma consciéncia ja dada em uma interioridade encapsulada,
como “subjetividade” [subiectun], quanto os “objetos” [obiectun] que se encontram no

exterior, independente da relagdo da consciéncia com eles.

Segundo Husserl, a subsisténcia da “coisa” [res] € apenas uma ficcdo
hipostasiante, uma interpretacdo proposta pelo realismo e o subjetivismo. O que acontece
€ uma correlagdo intencional entre o “ato da consciéncia” [noesis] com o “objeto visado”
[noema], pois ndo ha uma separacéo de coisas subsistentes, porém, os [noemas] podem
ser reduzidos eideticamente a sua forma essencial a partir da intuicdo, que sera sua

garantia de verdade.
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Junto com a nocao de [epoché], houve também a descoberta da “intencionalidade”
da consciéncia proposta por Franz Brentano, a qual Husserl herdou do seu professor. Com
esse conceito, buscou se contrapor a consciéncia como coisa pensante e substancial, base
da ideia de subjetividade moderna, posta por Descartes. Em “ldeias para uma
fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica” (2006), Husserl teceu uma
critica que englobou idealismo, psicologismo, naturalismo, realismo e empirismo,

mostrando que a consciéncia € sempre “consciéncia de algo”.

Nesse sentido, a consciéncia se encontra sempre jogada para fora, pelo seu modo
performatico de estar em fluxo vivencial, tendendo para o interior de algo fora de si, em
uma correlagéo significativa com os objetos. Por isso Husserl tentou “voltar as coisas
mesmas”, aos fendbmenos, ndo aos fatos empiricos, mas para o contetdo significativo

contido nos atos intencionais da consciéncia.

E s a partir da articulagio dessas duas compreensdes metodoldgicas propostas
por Heidegger, com seu projeto de uma fenomenologia-hermenéutica em ”’Ser e tempo”
como hermenéutica da facticidade, que a pesquisa chegara na principal questdo
metodoldgica para a Daseinsanélise, investigando: em que medida a analitica existencial
do ser-ai e os existenciais presentes na ontologia fundamental podem ser usadas como

referéncia para pensar uma metapsicologia do existir?

Isso porque a analitica existencial do ser-ai, proporcionou um salto das
consideracBes da antropologia, da biologia, da psicologia e das esséncias metafisicas
decorrentes dessas compreensdes, na medida em que Heidegger radicalizou o conceito de
“intencionalidade” na suspensao da nocdo de consciéncia. Essa ampliacdo foi realizada
quando ele ligou a nogéo existencial de “existéncia” [ek-sistere] como “ser ¢ estar para

fora” [dasein].

Portanto, devido ao carater de abertura ontoldgica do ser-ai e as consequéncias
resultantes de uma afetacdo dessa abertura, experimentada por uma disposigéo afetiva
através de uma modificacdo emocional em termos gradativos, ndo quantitativos, pela
“afinagdo” [gestimmtheit] atmosférica manifestada em situacGes limites. Ao mesmo

tempo, permite um descerramento de mundo, ora ampliando ora privando essa abertura.

Em casos extremos, pode resultar em crises e transtornos existéncias que apontam
para a negatividade estrutural da indeterminacdo ontol6gica do ser-ai, presente em

fendmenos como a depresséo profunda ou uma esquizofrenia, na qual altera radicalmente
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0s modos de corporar o corpo, de espacializar os espacos e de temporalizar os tempos
mundanos e suas normatizacdes e funcionalidades. O que revela uma auséncia parcial ou

total de correlacdo com o mundo e 0s outros.

Nesse sentido, a proposta heideggeriana contribuira para a compreenséao do limite
do horizonte fatico onde o ser-ai se encontra, de inicio e no mais das vezes, da qual extrai
suas possibilidades de ser no mundo, respondendo as mensagens enviadas pelo tempo-
historico — destinadas pelo ser. Assim, 0 ser-ai se mostra como um “ser de possibilidades”,
embora possa se privar dessa abertura e gerar uma restricéo e a liberdade do seu “poder-

ser” ficar comprometida, aparecendo as crises na ruptura do sentido.

Essas questdes serdo analisadas a partir dos existenciais-ontologicos “angustia,
disposicao, compreensdo, temporalidade, ser e ndo-ser, finitude, ser-para-a-morte, ser-no-
mundo, ser-com e cuidado”. A partir dessas analises preparatorias sobre as estruturas
ontoldgico-existenciais do ser-ai, pensaremos como se da a descricdo de um fenémeno

em especifico, a saber, a angustia.

O intuito é compreender qual a relacdo da angustia com a condi¢cdo humana de
finitude, de ser-para-a-morte, do poder-ser ilimitado, da singularizacédo e da decisdo. Uma
vez gue a angustia revela um modo de abertura privilegiada de estar-no-mundo afinado,
a partir daquilo que Heidegger chamou em “Ser e tempo” ¢ em “Que é metafisica”,
apontado ja por Kierkegaard em “O conceito de angustia”: de ‘“tonalidade-afetiva

fundamental” [grundstimmung] como operadora de abertura de mundo.

Esta, como modo de disposi¢do, uma atmosfera que pde certo astral e deixa o ser-
ai-afinado, revelando a verdade emocional de contato com o mundo pelo descerramento
do mesmo. A investigacdo existencial do fenémeno da angustia tem o intuito de alcancar
uma perspectiva outra, de alcar voos maiores em termos de compreensdo, com uma
linguagem “para além” [meta] da ideia de “doenga” localizada no corpo biol6gico e do

bindmio “normal e patologico”.

Sobretudo, porque a angustia aponta para a compreensao da vertigem diante da
liberdade, como possibilidade que desvela varias outras possibilidades posteriormente. E
que revela, ao mesmo tempo, a nadidade constitutiva do ser-ai e o aparecimento da
liberdade suprema pelo esvaziamento do sentido, que permite a oportunidade de uma

ressignificacdo do espaco existencial proporcionado pelo descerramento de mundo.
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Além de influenciar o cenario filoséfico do seculo XX, a Ontologia Fundamental
oportunizou também a pensabilidade sobre o existir no &mbito das ciéncias psicoldgicas
em geral, quer dizer, na medida em que a analitica existencial do ser-ai adentrou no campo
médico da psiquiatria e também da psicanalise. Ao mesmo tempo em que possibilitou a

Daseinsanalise como ciéncia 6ntica do existir, tema da “Segunda Parte” desta pesquisa.

Em um primeiro momento, busca-se se contrapor com as ciéncias naturais e 0s
parametros de abertura da fisica classica e suas leis, baseada nas no¢es de movimento,
causalidade, espaco, tempo. Para assim, contrapor a visdo tecnicista de interpretacdo do
“ente homem” pelas ciéncias “psis” e seu modo de tratamento Ontico, baseado na
concepgdo fisioldgica, bioldgica, psiquica e cerebral, para depois se aproximar de uma
interpretacdo fenomenolodgica e hermenéutica dos fendmenos em busca de um novo modo

de cuidado terapéutico na lida clinica, que enfatize o aspecto existencial.

Toda essa discussdo ocorreu na década de 60 do século XX, em encontros
realizado por Heidegger na Suica nos “Seminarios de Zollikon”, os quais se
transformaram mais tarde em um livro base para a perspectiva daseinsanalitica, na sua
compreensdo, interpretacdo e o0 modo de analisar os fendmenos a partir da esséncia do
ser-ai como existéncia. Foram seminarios realizados a convite do psiquiatra e psicanalista
Medard Boss que, junto com Ludwig Binswanger, foram os pioneiros dessa compreensao
no ambito da medicina psiquiatrica para interpretar as psicopatologias em uma terapia

fenomenologica, daseinsanalitica.

E pensando as principais questdes apontadas por Heidegger nesses seminarios,
para uma plateia de cientistas naturais, alemdes e suicos em um didlogo rigoroso com a
filosofia para interpretar os fendmenos existenciais, que investigaremos determinados
pressupostos presentes em certas acepcdes cientifico-naturais, como “natureza, espago,
tempo, corpo”. Trata-se de nogdes bastante hegemonicas nesse paradigma e também
questionaveis, baseadas na “aceitacdo” [acceptio] de pré-conceitos ja dados como

evidentes.

Dessa maneira, tenta-se aqui acompanhar a lida destrutiva do horizonte
sedimentado realizado por Heidegger, uma vez que ele obstrui o acesso aos fenémenos
em sua facticidade. Ao mesmo tempo em que busca pensar essas ascep¢des de modo

fenomenoldgico, elaborando, por assim dizer, um salto transformador do elemento
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substantivo para a forma verbal, como verbalizando os substantivos, pois, 0 existir

mesmo, acontece desse modo.

Assim, a passagem de uma a outra se mostra desse modo: do espaco ao
“espacializar” — do tempo ao “temporalizar” — do corpo ao “corporar”. Considera-se aqui
um ponto chave em termos psicoldgicos-existenciais para a analitica, a saber, na descri¢éo
dos contetidos fenomenoldgicos manifestados nas crises e nos transtornos, bem como o

cuidado com o outro e 0 modo de relagéo terapéutica.

Isso porque procura pensar aqui 0s elementos ontoldgicos presente em uma
determinada situacdo em um existente especifico, com o intuito de atentar para a
“dindmica existencial” [ekstatica] de temporalizacdo e espacializacdo do ser-ai
contemporaneo e para seu modo de abertura compreensiva-afetiva. O que possibilitara a
compreensdo da temporalizacdo do tempo, da espacializagcdo dos espagos e do corporar

do corpo em relacdo a essa dindmica tempo-espacial-historica nas crises existenciais.

Dito isto, é com esses questionamentos que a pesquisa tenta se debrucar: “como”
anda a relagdo do ser-ai com 0s espacos e 0s tempos existenciais e 0 modo que corporiza
0 corpo a partir das performances e os ritmos contemporaneos? Como esse tempo
possibilita o aparecimento de fendmenos como a tensdo do estresse, da ansiedade e do
“cansa¢o” [burnout], do abatimento e indiferenca do tédio e depressdo, bem como o vazio

existencial de falta de sentido?

Para responder essas perguntas, tenta-se pensar o0 modo de correspondéncia
tempo-espago-corporal em que o ser-ai se relaciona historicamente, como a dindmica
excessiva da pressa e do fazer avassalador da técnica moderna e o fenébmeno esvaziador
do Niilismo, por exemplo, que atravessa o horizonte do ser-ai com interpelacdes e
sofrendo pelos embates existenciais dos contatos abruptos que vém ao seu encontro, a
cada vez no mundo. Visto que a afetacdo advém da abertura ontoldgica manifestada na
relacdo-com o mundo e por ser sensivel a toda destinacao de ser que lhe € destinado a res-

postar, temporalizando, espacializando e corporalizando modos de ser.

Na “Terceira Parte” da pesquisa, tentaremos apresentar como OCOIreu a
compreensdo da Daseinsanalise como metapsicologia do existir a partir de Ludwig
Binswanger — “Sonho e existéncia” ¢ “Psicoterapia e anélise existencial” — Medard Boss

— “Na noite passada eu sonhei” e “Angustia, culpa e libertacdo”, dialogando também
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com Heidegger e Freud — “A interpretacao dos sonhos”, acerca do existir e do sofrimento

a partir da interpretagdo do fendmeno do “sonho”.

Um grande esforco metodologico realizado pelos psiquiatras suicos que
possibilitou a realizacdo de uma investigacdo daseinsanalitica médica-psiquiatrica, uma
psicopatologia fenomenoldgica e uma psicoterapia clinica existencial. Isso, por
estabelecer um didlogo com as ciéncias naturais e com a psicanalise freudiana, a fim de
ampliar a visdo sobre o existir e poder suspender os pré-conceitos colocados por essas
interpretacdes, das ideias de aparelho psiquico, seja ele consciente ou inconsciente, uma

propriedade animica, cerebral.

Todas as questbes que serdo tratadas na ultima parte tém o intuito de tentar
responder, na medida do possivel, a questdo norteadora da indagagdo inicial: “sobre a
possibilidade de usar a Daseinsanalise como referéncia para se pensar uma
metapsicologia do existir na contemporaneidade”. Isso porque a Vvisdo subjetivista,
psiquico-cerebral e tecnicista-funcional, acabou aprisionando a questdo existencial a

partir da nogao objetiva da “psique”, necessitando assim de uma outra compreensao.

Para isso, passard por acompanhar algumas consideracdes sobre uma analise
ontica clinica no interior de uma terapia existencial, assim como foi feito no fenémeno
do sonho, para tentar responder a pergunta inicial deste trabalho: como a compreenséao
dos existenciais-ontoldgicos presentes na analitica do ser-ai pode ajudar a estabelecer
uma interpretacéo e a relacdo de um vinculo com o outro, para além de uma quintesséncia

vital e subjetiva e o tratamento técnico-funcional?

Em “Sobre psicoterapia” e “Psicoterapia e andlise existencial”, Binswanger
ajudara a pensar uma psicoterapia de método hermenéutico-fenomenolégico a partir dos
existenciais “ser-com” — 0 outro no mundo compartilhado — no modo de “cura/cuidado”
[sorge] — na “linguagem” como escuta do ser. Bem como a “simpatia ontoldgica como

escuta agucada” das verdades filoséficas, como pensou Alice Holzhey-Kunz.

Para enfim, pensar a possibilidade de uma Daseinsanalise na contemporaneidade
em contraposi¢do aos modelos técnicos vigentes presentes nas praticas “psis”, COmMo uma
tentativa de re-existéncia frente a unilateralidade cientifico-funcional e a sombra da
psicanalise. Por esse motivo, a Daseinsanalise € compreendida aqui como uma
metapsicologia do existir, na medida em que langca uma critica sobre a nog¢éo objetivista

de “psique”, através de um olhar filoséfico existencial sobre o sofrimento e sua terapia.
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PRIMEIRA PARTE

Hermenéutica e Fenomenologia como métodos de investigacao

da Daseinsanalise



PRIMEIRO CAPITULO

Contribuicdes do método hermenéutico: compreensdo e interpretagdo

Partimos na compreenséo da conexao do todo que nos é dado de maneira vital,
a fim de tornar o particular apreensivel para nos a partir desse todo. Justamente
o fato de vivermos na consciéncia da conexdo do todo torna possivel para nés
compreendermos uma Unica proposicdo, um gesto particular ou uma acéao
particular. (DILTHEY, lIdeias sobre uma psicologia descritiva e analitica,
2011, p. 68).

A Hermenéutica é uma investigacdo antiga de interpretacdo, uma arte exegeética
presente na mitologia, poesia, filosofia, literatura, religido e no direito. Em termos de uma
disciplina filosofica, isto é, de uma filosofia hermenéutica s6 ocorreu em meados do
século XIX, na Alemanha, tendo como objetivo inicial se desenvolver como “técnica da
interpretacdo” (Schleiermacher), passando a ser fundamento das “ciéncias do espirito” ou
“ciéncias humanas” (Dilthey), como hermenéutica-fenomenolédgica da facticidade

(Heidegger) e como hermenéutica filosofica (Gadamer).

O intuito era pensar a possibilidade de uma filosofia que partisse de uma atitude
comprometedora com o rigor e a seriedade dos principios metodoldgicos da aquisi¢éo do
conhecimento e de como chegar a compreender algo como algo em sua totalidade
historica, ndo sé na exegese textual e literaria. Podemos dizer, de acordo com Schmidt
(2014), que a principal tarefa da hermenéutica é, de certo modo, lancar luzes na

compreensdo que possibilitem um dialogo com as mais diversas facetas da interpretacéo.

Essa tentativa se deu em meio a um processo de modernidade em que a Europa
estava passando, de mudanca para a experimentacdo da objetividade do real com base em
processos técnicos, da autonomizacao impositiva das ciéncias naturais e a vigéncia de um
positivismo radical, que acabou colocando todas as formas de producdo do conhecimento

humano e de todo saber em submissao ao modelo técnico-cientifico-natural.

Assim, acabou posicionando e antecipando os fenémenos e construindo modelos
explicativos a partir de hipdteses indutivas para dar conta dessas pressuposi¢des em sua
certeza e objetividade, produzindo uma violéncia e desconfiguracdo dos préprios
fendmenos, segundo a tradigdo hermenéutica, uma vez que acontece uma reducdo do
fendmeno em relac&o ao seu campo referencial e historico de manifestagédo (SCHMIDT,
2014).

23



Diante disso, o olhar hermenéutico se volta para a investigacdo que tem como
principio elementar conquistar uma atitude que ndo chegue a cindir, separar, romper 0
fendmeno e a vida histérica do fendbmeno, para assim, compreender e interpretar a
totalidade do todo estrutural em suas manifestacdes vividas presentes na realidade efetiva,
se € para usar uma expressao de Wilhelm Dilthey (2011). Assim, a hermenéutica pretende
descrever a particularidade mostrada em cada caso e fendmeno especifico em sua
totalidade, pois estdo imbricados intimamente em relacdo com a conjuntura histérica e o

arcabouco cultural em que o homem participa enquanto realizacéo vital no mundo.

Como arte da “interpretacdo” [hermeneia], a hermenéutica ja era presente na
antiguidade grega classica como parte integrante da cultura, tanto pelos poetas e filsofos
guanto na heranca literaria possibilitada pelas bibliotecas em Alexandria (séc. 11l a. C),
exigindo assim o desenvolvimento de varias técnicas filologicas que buscavam
comprovar a legalidade do sentido original dos textos, fosse ele de modo objetivo,
historico literal, ou de “modo alegorico de interpretagdo, fundado na distingao entre um

sentido literal e outro espiritual ou simbélico” (SA, 2017, p. 12).

Tomando como fio condutor o livro “Ontologia: Hermenéutica da facticidade”,
de Heidegger, buscaremos uma reconstrucao historica em um pequeno passeio sobre a
origem grega desse conceito e seus desdobramentos na tradi¢éo ocidental. Percebe-se que
a “palavra epunvevtikn (emiomun, texvn) [hermenéutical, ciéncia, arte)] deriva de
EPUVEVELY, gunvelo, epunvevg [interpretar, interpretacdo, intérprete]” (HEIDEGGER,
2012, p. 15).

Essa palavra se encontra ja presente na mitologia grega, ligada a “Epung
[Hermes], o nome do deus mensageiro dos deuses” (HEIDEGGER, 2012, p. 15), para
designar o intérprete, aquele que comunica e transmite algo a alguém. Essa figura mitica
ja se encontrava no antigo Egito com o nome “Thot”, na qual os gregos foram fortemente
influenciados, haja vista ele ser considerado como inventor das letras do alfabeto e da
escritura dos deuses e, portanto, um interprete e revelador da “sapiéncia divina” [logos],

um profeta.

L A hermenéutica é usada aqui nesta pesquisa tanto como filosofia da compreensio e interpretacdo, como
também percebendo o modo de ser do humano como ente hermenéutico, ou seja, histérico, uma vez que,
por sua abertura existencial, este ente se relaciona com seu ser, ha medida em que corresponde aos
chamados do mundo, recebendo e enviando a mensagem histérica a ele destinada pelo ser, haja vista o
“homem” ndo possuir nenhuma morada fixa, estd sempre caminhando, assim como o deus Hermes da
mitologia grega.

24



De acordo com Vasconcelos (1998), a figura mitica de Hermes, filho de Zeus,
tinha como destinacdo ser o “mensageiro intérprete” de seu pai, Deus dos Deuses, que
habitavam no pantedo do monte olimpo. Hermes era encarregado de ser o mediador [par
excellence] “entre” céu e terra, divinos e mortais, uma vez que tinha a prerrogativa de
transitar em todos os espacos e lugares, bem como ser 0 mestre da palavra, recebendo e
enviando 0s anuncios dos deuses aos mortais e vice-versa. Assim, era senhor e
responsavel por todos os caminhos, passagens e comércios, guiador dos sonhos e

condutor das almas dos mortos para as regides do submundo.

J& em Platdo, no didlogo “lon” e Sdcrates, podemos encontrar a mengio e o
sentido de interpretacdo [hermeneuein] para designar o rapsodo fon como o intérprete
[hermeneus] da poesia, aquele capaz de transmitir e comunicar a mensagem do poeta em
relacdo aos deuses a partir de uma inspiracao divina. “Sim, porque o rapsodo deve ser,
para os ouvintes, um intérprete do pensamento do poeta. E, ndo sabendo o que diz o poeta,
¢ impossivel fazer isso bem” (PLATAO, 1998, p. 530, c). Sendo assim, nesse caso,
“vocés, os rapsodos, por vosso lado, interpretam as obras dos poetas?”” (PLATAO, 1998,
p. 535, a). Desse modo, “ndo sereis vOs os mensageiros dos mensageiros?”

(HEIDEGGER, 2012, p. 15).

Com essa pergunta, Platdo (1998) empreendeu uma outra possibilidade de
captacdo do sentido da “poesia” [poiesis] como producdo intelectiva, por meio de uma
“ciéncia” [episteme] e “arte” [technen] da interpretacdo [hermeneutik] através do
pensamento. Platdo abre o espaco para o surgimento do conhecimento filoséfico enquanto
método investigativo e género literario a partir da especulacdo inteligivel, possibilitando
saltar da poesia para a filosofia, na medida em que passou a compreender a fala do mito,
dentre outras, por meio do [logos], entendendo o que esta em jogo no poema através da
reflex&o do discurso pelo pensamento.

Para o filésofo grego, ha uma cisdo de base entre poesia e pensamento, tendo, cada
uma delas, uma distingdo que permite a diferenciacdo dos modos de cada um proceder. A
poesia baseia-se no elemento da “inspiragdo” que entusiasma a todos, pois sua
manifestacdo aproxima-se de um sentido divino que aparece na poética, na beleza.
Portanto, para Platdo (1998) esse sentido divino “inspirador” acabava se afastando da
verdade, uma vez que nao continha o pensar [nous], elemento esse caracteristico do modo
da filosofia proceder inicialmente marcada pela reflexdo racional, como uma espécie de
elo entre pensamento e linguagem.
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A poesia, ao contrario, além do carater hermenéutico possui também o “mimetico”
[mimesys], bem como a capacidade de suspender o pensamento pela inspiracéo
divinatéria. Por isso que o dom do rapsodo ndo é considerado por Sdcrates uma arte
mestra: “eu vejo, fon, e vou te fazer-te ver o que é, segundo o meu entendimento. E que
esse dom que tu tens de falar sobre Homero ndo é uma arte, como disse ainda agora, mas
uma forca divina, que te move” (PLATAO, 1998, 533 c; 533, d). A efervescéncia da
euforia, a exacerbacdo e o desespero contido na arte-trdgico-cémica, ndo fazia sentido
para Platéo e Aristételes, por se tratar de um dramalhdo, uma investida de grande carga

sentimental que aumentava a percepcao dos fenémenos e ultrapassa a sua realidade.

Segundo o filésofo grego, “através destes inspirados, forma-se uma cadeia,
experimentando outros o entusiasmo. Na verdade, todos 0s poetas épicos, 0s bons poetas,
ndo ¢ por efeito de uma arte, mas porque sdo inspirados e possuidos” (PLATAO, 1998,
533, d). Dessa forma, segundo o pensador, “os poectas ndao passam de intérpretes dos
deuses, sendo possuidos pela divindade, de quem recebem a inspiragdo” (PLATAO,
1998, 534, e), pois no entendimento platdnico dos intérpretes poetas, os rapsodos, como
sendo possuidores de um entusiasmo divino, difere da analise racional que sabe do seu

saber, pois pensa esse saber.

Em suma: o elemento entusiastico divino proporcionado pela poesia, interpretado
pelo rapsodo, por sua vez, ndo possuia esse saber que sabe, pois ndo é pensado pelo
entendimento racional. Com isso, Platdo acabou criando um novo modo de
“interpretacdo” [hermeneutik] do discurso a partir do entendimento e do pensamento
analisado racionalmente, suplantando assim a poesia, a musica e as tragédias ao modelo
racional da realidade metafisica, tendo o pensamento como o elemento fundante para

chegar nessas verdades ideais presente no discurso.

Concepcdo essa que ficou sedimentada na tradi¢do ocidental ao longo de seu
percurso historico, introduzida no horizonte interpretativo ndo s6 da investigacdo
filosofica e epistémica, mas também e principalmente como modo de ver e ser-no-mundo

do homem ocidental. Portanto, com esse novo horizonte hermenéutico? aberto por Platdo

2 Para Platdo, o discurso é a imagem do pensamento, na qual este Gltimo se constitui como um dialogo sem
voz que a “alma” [psyché] tem consigo mesma. A escrita nesse caso, € aimagem da imagem do pensamento.
Nesse sentido, o conceito de hermenéutica para Platdo ndo esta dissociado da “ciéncia” [episteme] do
“inteligivel” [logos], pois se configura como um processo de producdo discursiva pelo “pensamento”
[dianoia] que ganha voz pelo [logos] contido na mensagem/noticia através do “intérprete” [hermeneuein],
por meio da “dialética”[dialektiké], de uma “interagdo ou troca da palavra e da razio em busca do
conhecimento da verdade e do bem, assim como em transmitir essa mensagem filosoéfica.
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(1998), nasce, no Ocidente, uma tendéncia universalizante da interpretacdo como modo

de ver o ente na totalidade através da “exegese filosofica”.

Esse horizonte interpretativo aberto por Platdo (1998), com a instituicdo da
filosofia, a saber, configura-se em uma investigacdo racional que, como vimos antes,
tinha como objetivo principal perscrutar o sentido do discurso oral e poético presente na
linguagem por meio do pensamento. O que possibilitou relacionar pensamento e
linguagem para chegar as “esséncias” dos entes em geral em seu ser, em sua vVerdade,

contida no mundo das “ideias” [eidos].

Foi essa possibilidade que levou Aristételes (2013) a sistematizar e formalizar
essa relacdo entre pensamento e linguagem em um “discurso organizado” [apophasis]
organizado, presente em em seu texto [Peri hermeneia]: “Da interpretacdo”. O grande
intuito do estagirita foi conceber a “interpretacdo enquanto voz com significado” como
uma espécie de comunicacdo de um pensamento epistémico e também convencional,
atribuindo a linguagem como composta por signos e simbolos que, por sua vez, sdo

expressoes das afeccdes da alma.

Para aclarar toda essa especulacdo em torno da interpretacdo, Aristoteles (2013)
tratou de expor em uma passagem lapidar, uma perspicaz sintese sobre aquilo que
constitui a linguagem, logo no inicio do seu tratado filoséfico “Da Interpretacdo”. O
filésofo mostra nessa passagem os significados dos elementos fundamentais como as

vozes, nome, verbo, negacdo, afirmacdo, enunciacdo e oracao, dizendo que:

Primeiro, ha a necessidade de precisar o que é 0 nome e o que é o verbo, depois
0 que é a negacgdo e a afirmacdo, a declaracdo e o discurso. H& os sons
pronunciados que sdo simbolos das afec¢des na alma, e as coisas que se
escrevem que sdo simbolos dos sons pronunciados. E, para comparar, nem a
escrita € a mesma para todos, nem 0s sons pronunciados sdo 0s mesmos,
embora sejam afecgdes da alma — das quais esses sdo sinais primeiros —
idéntica para todos, e também sdo precisamente idénticos os objetos de que
essas afecces sdo as imagens (ARISTOTELES, 2013, p. 03).

Desse modo, Aristoteles (2013) faz uma distingdo dos simbolos, a saber, entre os
sons articulados na “voz” (phoné) como expressdo da “alma” [psyché]® afetada e a

“escrita” [graphema] como lingua gramatical. Nesse sentido, a linguagem se mostra

3 Aristoteles aprofundou essa tematica de modo mais detido em seu livro “De anima” (2012), de titulo
original: [Peri psykhés].
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como signo linguistico* e sonoro, bem como simbolos escritos que é expressdo do
pensamento, contendo, além da sintaxe, o elemento seméantico para ser considerado um

discurso l6gico apofantico, este como expressdo sensivel da alma.

Assim, ficou sedimentando outro modo de conceber a interpretacdo® na tradigio
ocidental como uma espécie de formalizacdo universal do pensamento de modo
gramatical. Um nucleo de base para a elaboragéo da analise da linguagem em pensamento
formalizado, na medida em que se voltou para o texto escrito e distanciando-se da
oralidade. Para Aristoteles, a linguagem do discurso €, por assim dizer, a interpretacdo
através do pensamento que, por sua vez, “trata do Aoyoc em sua funcdo fundamental:

descobrir e tornar conhecido o ente” (HEIDEGGER, 2012, p. 17). Dito de outro modo:

A funcdo da fala ¢é tornar acessivel algo enquanto tal, o Aoyog tem a
possibilidade assinalada do aAnfevewv (desocultar, colocar ai a vista, a
disposicdo, o que antes estava oculto, encoberto). Uma vez que o escrito trata
disso, com razdo chama-se mept epunvelog (HEIDEGGER, 2012, p. 17).

Essa passagem mostra o0 modo como foi concebida a interpretacéo por Aristételes,
quando este remete o [logos] a “fala” dentro do aspecto do “significado”, de um “signo
que fica” em um ente enquanto tal, na medida em que “uma palavra; uma frase quer dizer
algo, ‘possui um significado’” (HEIDEGGER, 2012, p. 17) quando ligada ao verbo que
remete a indicacdo do tempo, pois, para Aristoteles, segundo Paul Ricoeur (1970, p. 13):

“s6 a sua conjun¢do produz um elo predicativo, que se pode chamar logos, discurso”.

Ora, a concepcdo aristotélica da interpretacdo enquanto um modo de exprimir o
pensamento mediante a palavra, através do juizo e da enunciacdo, por meio de uma teoria
da proposicdo, se baseia no ente vivente que precisa falar sobre as coisas a alguém a

respeito de algo, este, se constituindo como o verdadeiro ser do vivente: “aqui gppunveto

4 Em “A caminho da linguagem” (2011), Heidegger problematiza a linguagem [langue] como signo
linguistico, como fala e modo da boca, na qual expressa as afecces da alma com as coisas que lhes
concernem, na designacdo do ente através de um simbolo, pois a linguagem ndo se limita a mera
comunicagdo, ela ndo remete a nada, mas a si mesma. Ao contrério, ela é o elemento que constitui a esséncia
do homem, abrigando em sua morada como a casa do ser. “O vigor da linguagem é a saga do dizer enquanto
o mostrante. O seu fundar ndo se funda num signo” (HEIDEGGER, 2011, p. 203), pois “saga do dizer
significa: mostrar, deixar aparecer, deixar ver e ouvir”’ (HEIDEGGER, 2011, p. 202).

5 Para maiores detalhes dessa obra, ver o “Comentario ao sobre a interpretacdo de Aristételes” do filésofo
escolastico Tomas de Aquino (2018).
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simplesmente substitui a palavra diaolextoc [conversa], isto é, o falar coloquial a respeito
disso e daquilo™® (HEIDEGGER, 2002, p. 16).

Na Idade Média, a “hermencéutica biblica desenvolveu regras para a interpretagao
correta da Biblia. No Renascimento, a hermenéutica filoldgica cresceu e se concentrou
em interpretar os classicos” (SCHMIDT, 2014, p. 19). Em se tratando da primeira, era
ligada a arte exegética de carater filologico-linguistica que, por um lado, tratava da

interpretacdo dos textos e o da critica textual, por outro.

Nesse ensejo, surgiram perguntas como: “o que significa este texto sagrado? Qual
a mensagem auténtica do escritor sagrado? O que quer dizer esta ou aquela inscri¢ao?”
(ANTISERI; REALE, 2018, p. 480). Indo mais além no questionamento: “quando
podemos ter certeza da adequacao ou ndo de determinada interpretacdo? Pode haver uma
interpretacdo definitiva de um texto, ou a tarefa hermenéutica ¢é infinita?” (ANTISERI,
REALE, 2018, p. 80).

Diante desses impasses interpretativos da Idade Média, por um lado foi enfatizado
0 método gramatical sistematico das linguas originarias dos textos sagrados e suas leis
exegeticas, buscando obter o modo correto da interpretacdo das Sagradas Escrituras em
relacdo a fé para se aproximar do sentido contido da mensagem de Deus aos homens.
Ganhou assim palco nas controvérsias teoldgicas até o movimento da Reforma
protestante com Lutero no século X VI, quando este se levantou veementemente contra os
dogmas presente no catolicismo Romano, se desligando do poder eclesiastico e propondo

uma nova interpretacao da Biblia por meio da fé (SCHMIDT, 2014).

Vale destacar que, antes, a hermenéutica medieval ganha uma nova roupagem
com o0 movimento da patristica, especificamente com o filésofo e tedlogo Agostinho de
Hipona (354-430), na medida em que este enfatizou a interpretacdo em termos teoldgicos
perpassada pela inspiracdo e divinizacao, atravessada pelo espirito da fé em comunicacao
com o espirito divino. Para ele, tratava-se de colocar a interpretacdo das passagens

biblicas como um modo de interpretar a vontade de Deus, ndo apenas em uma anélise de

® No entanto, acrescenta Heidegger (2012, p. 16): “este falar a respeito de algo s6 é o modo fatico de
realizar-se o Aoyoc, e o hoyog (a fala a respeito de algo) ocupa-se do dntovv [...] 0 copdepov Kat To
Brapepov (isto é, a fala faz com que o ente se manifeste, se torne acessivel, em sua ser-ventia ou utilidade
e em sua ndo serventia ou inutilidade, a fim de té-lo em e a vista”.

29



um objeto puro, mas a partir daquilo que toca na vida, ou seja, uma fé por meio de uma
dimenséo vital (ANTISERI; REALE, 2014).

O intérprete, nesse caso, tinha que estar munido de armas que ndo se resumisse
apenas aos aparatos técnicos, filoldgicos e objetivos, mas fosse marcado pela busca da
vontade Deus, tendo como instrumento principal o “temor” a Ele e a piedade e a caridade
como guia. Em “As confissdes”, diz Agostinho (1973, p. 275): “posso eu associar-me e
deliciar-me em V@s, Senhor, com aqueles que se alimentam com a vossa Verdade, na
ampliddo na caridade”. Nessa perspectiva, 0 que estd em questdo para ele na analise dos
textos Sagrados ndo é o pensamento transmitido pelo autor, daquilo que ele quer dizer,
mas de atentar para a prépria mensagem na qual remete para a vontade de Deus.

Portanto, o foco agostiniano era obter uma experiéncia interpretativa da
mensagem biblica que se aproximasse cada vez mais da vontade de Deus, no intuito de
saber dos seus propdsitos para entrar em comunhdo com o sentido proposto por Ele.
“Aproximemo-nos simultaneamente das palavras do vosso Livro, procurando nelas o
sentido genuino do vosso Pensamento, segundo a intengdo do vosso servo, por cuja pena
as revelastes” (AGOSTINHO, 1973, p. 275).

Foi nesse sentido que o filésofo e tedlogo Santo Agostinho (1973) se perguntou,
abrindo o campo hermenéutico da era patristica nos primeiros anos do Cristianismo, entre
os séculos IV e V, a partir de uma indagacao questionadora, diferenciando e apontado o
modo fundamental da interpretacdo biblica das Sagradas Escrituras, na qual perdurou

durante séculos da Idade Média. Diz ele:

Mediante quais armas havera o homem de realizar a interpretacdo de passagens
da Escritura que ndo estejam claras: com o temor de Deus, com o cuidado unico
de buscar na Escritura a vontade de Deus. Formado na piedade, para que ndo
tenha prazer em disputas verbais; provido de conhecimentos linguisticos, para
que ndo fique em suspenso diante das palavras ou locugdes desconhecidas;
dotado com o conhecimento de certas objetualidades e acontecimentos naturais
que venham a se inserir a proposito de ilustracdo, para que ndo deixe de ver
sua fraqueza demonstrativa, apoiada no contetido da verdade (HEIDEGGER,
APUD, AGOSTINHO, 2012, p. 18).

Essa passagem é lapidar para vislumbrar o modo de conceber e operar a
hermenéutica medieval do inicio da era crista, proposta pelo filésofo e tedlogo Agostinho

de Hipona. Essa percepgéo abriu um novo modo de interpretar as sagradas Escrituras, na
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medida em que pds o elemento da comunicacdo com Deus a partir de sua vontade, através
do temor e da piedade, o que ultrapassa as meras analises filologicas e linguisticas
(AGOSTINHO, 1973).

Mais tarde, especificamente no século XIlII, houve o surgimento da hermenéutica
escolastica com o fildsofo e tedlogo S&o Toméas de Aquino (1225-1274), quando este
enfatizou a experiéncia no ambito do espirito como sendo capaz de abarcar o sentido a
partir de um contato espiritual daquele que tem fé como chave interpretativa das
escrituras. Para ele, a hermenéutica baseava-se “sobre a analogia da fé enquanto principio
de interpretacdo; os afetos; a classificacdo, o contexto; o paralelismo das Escrituras”
(HEIDEGGER, 2012, p. 19), uma vez que o sentido ndo podia ser revelado s6 a partir da

via filoldgica, literal e historica.

Na primeira parte, artigo 10 da “Suma teoldgica”, encontramos uma pista valiosa
da concepcdo de Santo Tomas (2001) sobre a hermenéutica escolastica, quando este faz
uma indagagdo explicitada no proprio titulo do artigo: “O texto das Escrituras encerra
varios sentidos?”. Embora respondendo que sim, ha, porém, na interpretacdo tomasiana
a presenca de sentidos multiplos que remetem a um sentido plural de uma unidade, de um
horizonte de significacdo de um drama plural de sentidos articulados antecipativos, uma
vez que esses sentidos interpretativos “ndo se multiplicam em razdo de que uma so
palavra significaria varias realidades, mas porque as proprias realidades, significadas

pelas palavras podem ser sinais de outras realidades” (AQUINO, 2001, p. 155).

Retomando a posicao de Gregorio, a hermenéutica, para Tomas de Aquino, era
fundada na revelacdo crista, na medida em que “num Unico € mesmo discurso, ao contar
um fato, nos da um mistério” (AQUINO, 2001, p. 153). Esse mistério, vai muito além das
meras palavras, visto que o elemento do mistério estd no poder de Deus como aquele
capaz de significar algo. Sendo assim, Deus é considerado o autor da Sagrada Escritura

por conter em si 0 mistério e propiciar a significacdo das coisas.

Portanto, aquilo que se encontra presente na literalidade linguistica ressoa nos
aspectos espirituais e vice-versa, por isso nada se perde na interpretacdo das Sagradas
Escrituras, “porque nada do que € necessario a fé estd contido no sentido espiritual que a
Sagrada Escritura ndo o refira explicitamente em alguma parte, em sentido literal”
(AQUINO, 2001, p. 155). Diz o escolastico:
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Primeira significacdo, segundo a qual as palavras designam certas coisas,
corresponde ao primeiro sentido, que é o sentido historico ou literal. A
significacéo pela qual as coisas significadas pelas palavras designam ainda
outras coisas é o chamado sentido espiritual, que esta fundado no sentido literal
e o pressupde (AQUINO, 2001, p. 154).

Portanto, para o filésofo escolastico, a mensagem do Livro Sagrado contém varios
sentidos, pois, a0 mesmo tempo que contém o fato expresso tem como pano de fundo o
mistério revelado nas palavras. As coisas significadas pelas palavras significam, por sua
vez, uma triade que se mostra atraves de um sentido historico, um literal e um espiritual

contido na mensagem biblica para serem interpretados (ANTISERI; REALE, 2017).

Por sua vez, esse sentido espiritual se divide em trés sentidos diferentes. Pelo
sentido alegorico que se constitui através da lei antiga como figura da lei nova e figura da
gléria futura, daquilo que se cumpriu e que mostra o que devemos fazer; um sentido
moral, tropoldgico que se refere ao fazer do homem em espelhamento com a vida e o
ensinamento da mensagem de Cristo, servindo como modelo de a¢do e comportamento
no proprio modo de se portar na existéncia; bem como o sentido ‘“anagogico”
[avaaywycog] de passar do sentido literal ao mistico, sdo as coisas que significam a gléria
eterna. Dessa forma, ha a presenca do sentido figurado das palavras, pois, “o sentido

literal ndo designa a propria imagem, mas o que ela representa” (AQUINO, 2001, p. 155).

A partir do século XVII, houve uma virada, “a hermenéutica ja ndo é mais o
mesmo que interpretacdo, mas teoria ou doutrina das condigdes, da objetualidade, dos
meios, da comunicagdo e da aplicacdo pratica da interpretacdo” (HEIDEGGER, 2012, p.
19). Essa nova visao levou o filésofo e te6logo aleméo Friedrich Schleiermacher (1999)
a buscar uma “Arte e técnica da interpretacdo”, pois, “com a emergéncia da consciéncia
histérica no século XIX, as tendéncias dogmaticas de origem religiosa cederam

definitivamente o espaco a abordagem gramatico-historica” (SA, 2017, p. 13).

Schleiermacher (1999) deu os primeiros passos para a constituicdo de uma
disciplina metodol6gica formal e sistematica concebida teoricamente como técnica
objetiva, colocando a hermenéutica em um lugar de destaque na filosofia como teoria ou
estudo técnico da arte da interpretacdo. Assim, compreendia 0 pensamento através da fala
e a escrita, na qual a técnica aparecia como um meio termo, um instrumento entre
linguagem e pensamento, uma vez que estava perpassado pelo paradigma moderno de

sujeito x objeto, onde concebia o sujeito como fundamento da interpretacéo.
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Em “Hermenéutica e critica”, Schleiermacher (2005) apontava para o fato de que
a interpretacdo entra em jogo quando ndo ha compreensdo, ou melhor, quando ela ndo ¢é
conquistada, quando ficam lacunas. Assim, a hermenéutica tinha como misséo completar
as insuficiéncias da compreensao, esta como expressdo do pensamento ligada a fala do
autor e da significacdo da escrita dos textos, mas que, a0 mesmo tempo, abriu a
possibilidade de “saltar fora” [aus-legen] no sentido de pousar-fora da exegese dos textos

sagrados, “pondo a mostra” os modos histdricos da relagdo mundana.

O sentido acima referido é considerado fundamental para este trabalho, sendo
encontrado mais detidamente no carater semantico etimoldgico das palavras gregas
[hermeneuein] “interpretar” e [hermeneia] “interpretagdo”, correlato nas expressdes
alemas [auslegen] “interpretar” e [auslegung] “interpretacdo”. Ela carrega em si a juncédo
de [Aus]: feito de, feito com + [legen]: deitar, pousar, (ex-por), “e dizem literalmente
‘pousar fora [aus]’, portanto ‘demonstrar, apresentar, por a mostra” (INWOQOD, 2002, p.
98).

Desse modo, a “interpretacdo” como [auslegung]’ significa des-cobrir o
previamente escondido, o sentido velado das sedimentacdes historicas da tradi¢do, na
medida em que esse termo alemédo caminha concomitantemente em busca da “verdade”
como [aletheia]® “des-encobrimento” e “des-velamento” dos sentidos histéricos. 1ss0
porque, segundo Inwood (2002), a “interpretacao” [auslegung] remete para um aclarar,
por as claras, uma espécie de aclaracdo que tem como principal meta, fazer desaparecer
aquilo que impede e obstrui a claridade de um ente, a sua manifestacéo.

Nesse panorama, foi através dessa arte como uma técnica geral, capaz de propiciar
o sentido da interpretagdo, “a partir da propria natureza da compreensao e das regras
gerais que a comandam” (SA, 2017, p. 13), Schleiermacher (2005) propiciou outra
perspectiva para a hermenéutica. O que possibilitou um novo estatuto ontolégico, abrindo

0 espaco para uma postura filosofica enquanto uma disciplina metodoldgica de

" Veremos no 3 capitulo desta “Primeira Parte” que Heidegger utiliza [hermeneutik] como “interpretagdo
da facticidade” do mundo cotidiano, devendo oferecer ao préprio “ser ai” [dasein] a possibilidade de
“interpretar” [auslegen] a si mesmo a partir do modo em que se encontra e se relaciona com o mundo.

8 [Aletheia] é um termo grego para designar “verdade e realidade” simultaneamente, advindo da jungdo do
prefixo negativo [a] + [lethe]: esquecimento, significando assim, um tirar algo do esquecimento. Vigora
uma ambiguidade fundamental nessa expressdo, pois a “verdade” [aletheia] € uma espécie de des-
encobrimento / des-velamento daquilo que se mantém escondido, mas que sempre ja se mostrou como
abertura, iluminacdo — [logos].
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interpretacdo. Questionou entdo: quais as condicdes gerais da interpretacdo? Para assim,

tentar fornecer as razdes dos processos inerentes a fala e a escrita.

Conforme Casanova (2013), o hermeneuta alemdo nao estava preocupado com o
objeto tedrico, mas sim em investigar “como’ acontecem os processos de relacdo que se
encontram intimamente conectadas com os discursos perpassado pela vivéncia de quem
fala e pensa, bem como nas acgdes e realizacbes mundanas que fazem parte de uma
configuracdo historica. Compreendia cada parte do discurso como indeterminado e que a
determinacdo do sentido de uma parte que se mostra esta dependentemente

correlacionada com as outras enquanto totalidade, pois ndo se mostra de forma isolada.

Nesse ensejo, a hermenéutica mostra o caminho das diretivas que exponham
adequadamente as razdes de ser do processo para tentar co-apreender, ndo exatamente a
partir das regras particulares que a filologia cléssica e os tedlogos das Sagradas Escrituras
percorriam antes na exegese textual. Ao contrario, possibilitou sair desse ambito
filoldgico e textual, ampliando a compreensdo e a interpretacdo para o lado pratico da
observacdo das experiéncias dos homens vividos no campo histérico. Segundo
Schleiermacher (1999):

A hermenéutica ndo deve estar limitada meramente as produgdes literarias;
pois eu me surpreendo seguidamente no curso de uma conversacdo (familiar)
realizando operagdes hermenéuticas, quando eu ndo me satisfaco com o
ordinario da compreensdo, mas procuro discernir como, em um amigo, pode
se dar a passagem de uma ideia & outra, ou quando questiono acerca das
opinides, juizos e tendéncias que fazem com que ele se expresse, sobre um
assunto de discusséo, deste modo e ndo de outro (SCHLEIERMACHER, 1999,
p. 33).

A hermenéutica ganha relevancia para o campo das vivéncias, colocando esse
exercicio interpretativo em toda parte para a compreensao histdrica de algo como algo —
inclusive do homem como um ente hermenéutico. Foi elaborada mais tarde, de modo mais
aprofundada e radicalizada pela ontologia fundamental de Heidegger (2015), por meio da
“compreensdo do sentido do ser” a partir de uma ‘“hermenéutica da facticidade” das

experiéncias vividas onticamente no mundo.

Isso j& se mostra presente em Schleiermacher, mas, de modo embrionario, pois,
segundo ele, antes da interpretacdo, h4 uma conex&o previamente dada que liga, desde

sempre, a relagédo humana entre linguagem e pensamento. Nesse sentido, isso quer dizer

34



que: “se o que ¢ para ser compreendido fosse completamente estranho aquele que deve
compreender, e ndo houvesse nada de comum entre ambos, entdo, ndo haveria ponto de
contato para a compreensao” (SCHLEIERMACHER, 1999, p. 31).

Com esse modo de pensar, a hermenéutica moderna, segundo Casanova (2013),
iniciou-se baseada na compreensdo das regras gerais da interpretacdo que comandam a
historicidade dos modos de relagdo, buscando a unido do sentido que possibilita que algo
se mostre, mas nunca tomando algo de forma isolada. E sim colocando em relevo o
encadeamento propriamente dito de uma conversacédo, tentando compreender aquilo que
se mostra de forma significativa, a saber, do proprio horizonte de sentido que perpassa e
atravessa a conjuntura mundana, uma espécie de circulo hermenéutico® entre os proprios
intérpretes e interlocutores, uma vez que, de um modo ou de outro, ja se encontram nesse

mesmo horizonte, pois:

A maneira como ali 0os pensamentos se desenvolvem a partir da vida em
comum, tudo isto estimula, muito mais do que o exame solitario de um texto
isolado, a compreender uma sequéncia de pensamentos, simultaneamente
como um momento da vida que irrompe e como uma acdo conectada com
muitas outras (SCHLEIERMACHER, 1999, p. 34).

Na esteira dessa reflexdo, iniciada por Schleiermacher e sua descoberta do circulo
hermenéutico, o fil6sofo, psicélogo e historiador alemdo Wilhelm Dilthey (2010),
estendeu “a hermenéutica como fundamentagdo das ciéncias humanas” através de uma
investigacdo sobre os métodos das ciéncias em geral, buscando analisar quais as
condicdes de possibilidade de base de tais saberes, como filologia, historia, teologia e
psicologia, por exemplo, bem como das instituigdes sociais que acompanham os aspectos
vitais histéricos. Como metodologia, ‘“Dilthey considerava [auslegung] —a compreensao
sistematica de expressdes permanentemente fixas da vida” (INWOOD, 2002, p. 98)

histérica de um mundo, que abrange o todo e as partes das relacdes vividas.

® “Trata-se da estrutura circular do processo de compreensdo: a compreensio de qualquer expressdo
particular de sentido s6 é possivel a partir de um contexto significativo global em que ela se insere. Este
contexto, ou horizonte, por sua vez, s6 pode ser apreendido a partir de suas manifestagdes particulares”.
Temos, pois, que a compreensdo é um processo circular, ou espiral, do todo a parte e da parte ao todo, a
compreensio de um desses polos pressupde e determina a compreensio do outro” (SA, 2017, p. 17-18).
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Nesse sentido, em sua célebre obra “Introducéo as ciéncias humanas”, Dilthey*®
(2010) procurou elevar o estatuto filosofico da hermenéutica como fundamentagéo
metodoldgica das “ciéncias do espirito” ou “ciéncias humanas”, para suprir a falta de
cientificidade rigorosa de compreensao do todo das relacfes em que o espirito moderno
mergulhou. Essa falta de cientificidade, era caracterizada pela forma reducionista e
“explicativa” com que as ciéncias naturais e exatas operavam e ainda operam, colocando

no lugar da explicagdo, o0 método descritivo e analitico.

Pelo fato das ciéncias naturais avancarem suas pesquisas empiricas posicionando
os fenémenos isoladamente, construindo um modelo explicativo para poder dar conta
deles e poder antecipa-los para o dominio e o controle de maneira tedrico-causal, acaba
assim por decompdr o fendmeno, na medida em que o recorta de seu campo maior, ou
seja, de seu horizonte histérico. Sem essa compreensdo de base, hd um trabalho de
reducdo que tende a delimitar e enquadrar o fendmeno em um campo determinado, o que

configura uma violéncia fenoménica e epistémica, pelo saber redutor (SCHMIDT, 2014).

Segundo Casanova (2013), a virada do projeto diltheyano acontece em meio as
filosofias de Kant (2015) com sua “Critica da razéo pura”, onde apresentou as condi¢fes
de possibilidade do conhecimento estruturada pela subjetividade transcendental que
posiciona a objetividade; e de Hegel que tentou encontrar essa transcendéncia no espirito
absoluto da razdo e da consciéncia que se desenrola na histdria — encontrando-se a si

mesmo como manifestacdo do préprio espirito.

Envolto na concepcdo de “espirito do tempo” [zeitgeist] advinda dessas duas
filosofias, Dilthey (2011) procura uma superacdo formulando uma espécie de “critica da
razao historica” na concretude das vivéncias efetivas. Foi questionando sobre as
condicdes transcendentais de possibilidades de um conhecimento dos objetos em geral e
seu campo de manifestacdo na vida espiritual do tempo, das correlacGes e
referencialidades significativas presentes na conjuntura mundana e histérica da
convivéncia humana, que ele elegeu a “compreensdo” como modo fundamental para a

possibilidade de adquirir um conhecimento mais rigoroso para as ciéncias humanas.

10 Wilhelm Dilthey (1983-1911), foi um filésofo hermenéutico que influenciou radicalmente Martin
Heidegger com suas reflexdes do mundo histérico, apesar deste Gltimo, criticar depois a tendéncia
historicista e subjetivista em que Dilthey procedia em suas investigac6es. Mas que foi crucial na elaboragdo
fenomenoldgica da hermenéutica da facticidade acerca do existir.
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Assim, a hermenéutica diltheyana vem com a proposta de compreender o pano de
fundo chamado “vida”, sempre a partir da “consciéncia de uma inevitavel implicacao e
co-pertencimento entre o intérprete e o fendémeno s6cio-historico a ser interpretado” (SA,
2017, p. 15), uma vez que certos acontecimentos aparecem sempre em sua significancia
no interior de cada época especifica, a qual perfaz pensamentos e comportamentos em
geral. Essa sedimentacdo historica é “acompanhada pela conexao entre o sujeito e 0
mundo do sujeito, pela reconstru¢do minuciosa de unidades relacionais mais amplas, pela
inser¢ao do sujeito transcendental no horizonte finito da visdo de mundo de seu tempo”

(CASANOVA, 2013, p. 61).

Com a investigacdo hermenéutica descritiva e analitica, Dilthey (2011) atentou
para a possibilidade de um conhecimento rigoroso com o intuito de determinar uma razao
historica, enfatizando o horizonte que proporciona a propria vida dos fendmenos, na qual
eles podem ganhar voz e se mostrarem tal como eles se mostram “a partir de uma
concepcao da experiéncia da vida, enquanto conexdo de vivéncias” (NUNES, 1999, p.

44). Aquele que ndo leva em consideracdo esse todo estrutural dos fenémenos é como:

O papel de um trabalhador, que se ocupa durante toda a sua vida com um Gnico
ponto desse funcionamento sem conhecer as forcas que o colocam em
movimento, e, a0 mesmo tempo, sem ter uma ideia das outras partes desse
funcionamento e de sua agdo conjunta com vistas a finalidade do todo
(DILTHEY, 2010, p. 13).

O que o pensador tem em mente é conhecer 0s principios que regem um
determinado espirito histdrico, um espectro que conecta tempo-espacialmente as préprias
condicdes de possibilidade tanto dos saberes quanto a ligacdo de dependéncia entre eles
de conexdo como um nexo histérico vital que atravessa tudo aquilo que é, colocando
assim em conformidade, os elementos particulares da vida histérica efetiva, pois, “logo
que nos alcamos acima do momento, toda média que apresente o status da sociedade em
um dado instante, precisa ser considerada como um estado historico” (DILTHEY, 2011,
p. 50).

Com essa marca indelével, na qual cada objeto particular ja& se encontra
imediatamente o universal, existe na relacéo certo parentesco entre o intérprete e o objeto

de interpreta¢do. “Essa concepgdo emerge da vivéncia e permanece ligada a ela. Na
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vivéncia, os processos de todo 0 &nimo atuam conjuntamente” (DILTHEY, 2011, p. 68).
Hans-Georg Gadamer (2008), consolida ainda mais essa tradi¢cdo de pensamento quando
elabora uma filosofia propriamente hermenéutica, sendo um dos grandes representantes

dessa corrente.

Influenciado pela filosofia de Dilthey e Heidegger, Gadamer (2008) elaborou uma
investigacdo metodica que tratava da natureza do fenbmeno da compreenséo,
interpretando a historicidade através de sua manifestacdo na linguagem, forma bésica da
experiéncia humana e fio condutor de uma ontologia-hermenéutica. O pensador estava
preocupado em valorizar a forca formativa da tradicdo e dos pré-conceitos sedimentados
como chave de abertura do mundo histérico, pois, sem eles, era impossivel haver a

compreensdo, bem como a interpretacéo de algo como algo.

Em “Verdade e método: tracos fundamentais de uma hermenéutica filosofica”,
Gadamer (2008) mostra que somos seres hermenéuticos. Quando caimos no mundo, diz
ele, ja herdamos imediatamente o0s pré-conceitos sedimentados e legados por tradicao.
N&o ha como escapar do chamado circulo hermenéutico. Todas as determinacdes dos
modos de ser, se encontra, desde o inicio, em conexdo compreensiva com a vida historica
significativa do fenbmeno que se mostra através de uma capa de pré-conceitos como
juizos prévios da estrutura prévia da compreensdo, nos quais sao orientativos para a acdo

pela carga de sentido que carregam, ao mesmo tempo em que nos afeta e nos guia.

Em nosso constante comportamento com relacdo ao passado, 0 que estd
realmente em questdo ndo é o distanciamento nem a liberdade com relag&o ao
transmitido. Ao contrario, encontramo-nos sempre inseridos na tradicao, e essa
ndo é uma inser¢do objetiva, como se o que a tradigdo nos diz pudesse ser
pensado como estranho ou alheio; trata-se sempre de algo préprio, modelo e
intimidacdo, um reconhecer a si mesmos no qual 0 nosso juizo historico
posterior ndo vera tanto um conhecimento, mas uma transformag&o espontanea
e imperceptivel da tradicdo (GADAMER, 2008, p. 374).

O que essa citacdo revela? Que 0 nosso juizo sobre algo estd indelevelmente
perpassado por determinadas nocdes e orientacdes de pertencimento com o mundo
histérico, através de mensagens vivenciais em forma de pré-conceitos que se
sedimentaram, de tal modo que perfaz e da textura a convivéncia humana em uma rede
significativa conjuntural que perpassa a todos, sendo comum a todos. Uma abertura de

comum-pertencer no qual constitui algo proprio, como modelo e campo referencial que
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apropria a concretizacdo mundana de ser-no-mundo. “Demonstrar esse sentido ¢é a tarefa
da hermenéutica” (GADAMER, 2008, p. 353).

Sendo assim, os tracos fundamentais de uma experiéncia filosofica hermenéutica,
acima de tudo, consistem em des-possuir 0 sujeito de suas arbitrariedades intuitivas e
instituidora da realidade, acompanhando aquela linha investigativa aberta por Heidegger
(2015), na qual a tarefa primordial, constante e definitiva da interpretacdo € escutar e
deixar ganhar voz por elas mesmas. Claro, a partir do asseguramento da estrutura prévia
da “compreensdo” [verstehen]: posicdo prévia, visdo prévia e concep¢ao prévia”

presentes na realizagdo da prépria interpretacdo, como elaboragdo do ja compreendido.

Nesse sentido, a compreensdo, segundo Gadamer (2008, p. 347), é a “forma
originaria de realizacéo da pre-senca, que é ser-no-mundo”, ou seja, “na medida em que
é poder-ser e ‘possibilidades’” (GADAMER, 2008, p. 347). Embora essas possibilidades
se encontrem presentes no horizonte histérico, como o lugar onde os fenémenos em geral
podem ganhar voz e chegarem a se manifestar como tais na existéncia. Portanto, € se
apropriando desse circulo hermenéutico que é possivel ver o sentido velado dos pré-
conceitos que constitui a historicidade, na medida em que a propria “estrutura universal
da compreensdo atinge a sua concre¢do na compreensdo historica, uma vez que 0s
vinculos concretos de costume e tradicdo e suas correntes possibilidades de futuro

tornam-se operantes na propria compreensao” (GADAMER, 2008, p. 353).

Sendo assim, a compreensdo arrasta consigo uma juncao temporal intrinseca nela
mesma, a saber, nos pré-conceitos sedimentados da tradi¢éo e seus costumes advindos de
uma abertura prévia usadas na concrecdo da lida cotidiana. E aquilo que proporciona o
proprio projetar para possibilidades futuras a partir do “ja-sido”, daquilo que ¢ e que
possibilita que algo venha a ser, segundo Gadamer (2008). Dito de outro modo, o projeto
de sentido que se baseia na compreensdo, é possibilitado pelo contexto historico, pela
linguagem, como condicdo de possibilidade do horizonte de sentido para o intérprete e 0
interpretado, seja de um texto ou do mundo vivido. Segundo Dutra; Frota (2018), a
principal questdo buscada por Gadamer em suas investigacdes hermenéuticas, foi
recuperar a historicidade do mundo vivido dos fendmenos, contido na linguagem, a partir

do elemento da compreensao.

Esse elemento adveio da analise fenomenoldgica de Heidegger, quando este

empreendeu a investigacdo filosofica de uma hermenéutica da facticidade, ampliando o
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sentido da hermenéutica para uma compreensdo do ser histérico, como um modo pré-
ontologico de abertura do ser-ai. Segundo Dutra; Frota (2018, p. 353): “os vinculos
concretos de costume e tradicdo e suas correspondentes possibilidades de futuro tornam-

se operantes na propria compreensao”.

E, em se tratando do modo como a existéncia se compreende no mundo, “a pre-
senca, que se projeta para seu poder-ser ja é sempre ‘sido’. Este é o sentido de estar
lancado” (GADAMER, 2008, p. 353), ou seja, langado dentro de possibilidades herdadas
que se articulam no presente com vistas ao futuro, daquilo que é e que possibilita que algo
venha a ser. O que esta em questdo nessa compreensdo existencial-histdrica, por parte do
hermeneuta alemao, a saber, ¢ “o fato de que todo comportar-se livremente com relacéo
ao seu ser ndao possa remontar para além da facticidade desse ser constitui o nicleo central
da hermenéutica da facticidade” (GADAMER, 2008, p. 353).

Através da interpretacdo transcendental da compreenséo feita por Heidegger,
0 problema da hermenéutica ganha uma abrangéncia universal, e até se
enriquece com o surgimento de uma nova dimensao. A pertenga do intérprete
ao seu objeto, que ndo conseguia encontrar uma legitimagdo correta na reflexao
da escola histérica, obtém agora um sentido que pode ser demonstrado
concretamente. Demonstrar esse sentido ¢ a tarefa da hermenéutica”
(GADAMER, 2008, p. 353).

Foi tomando a perspectiva heideggeriana do existencial “compreensdo”!!
[verstenhen] como um modo de abertura de mundo-histoérico pela linguagem herdada por
tradicdo, e ndo apenas uma capacidade cognitiva do sujeito, que Gadamer (2008) instituiu
uma hermenéutica filoséfica. Investigacdo que considerou a condicao fatica do homem
em um determinado mundo histérico para compreender os fenbmenos, diante de todos
pré-conceitos, costumes, senso comum presente no horizonte hermenéutico. O que
possibilitou interpretar os fendmenos de modo mais amplo, na medida em que passamos
a inserir na compreensao da totalidade, a prdpria vida histdrica do fenbmeno. Por isso a
hermenéutica passa a ser um método fundamental na interpretacdo das crises e 0s

transtornos existenciais contemporaneos.

11 “para Heidegger, a compreensdo é originariamente constitutiva da existéncia humana e, portanto,
precede, como condicdo de possibilidade, qualquer interpretacdo. A interpretacdo ndo produz a
compreensdo, antes a pressupoe. Interpretar € elaborar e tematizar o ja previamente compreendido” (SA,
2017, p. 18).
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SEGUNDO CAPITULO

As contribuicdes do metodo fenomenologico: epoché e intencionalidade

E necessaria uma nova maneira de se orientar, inteiramente diferente da
orientacdo natural na experiéncia e no pensar. Aprender a se mover livremente
nela, sem nenhuma recaida nas velhas maneiras de se orientar, aprender a ver,
diferencar, descrever o que esta diante dos olhos, exige, ademais, estudos
préprios e laboriosos (HUSSERL, Ideias para uma fenomenologia pura e para
uma filosofia fenomenoldgica, 2006, p. 27).

A fenomenologia é uma corrente filoséfica iniciada no seculo XX pelo fil6sofo
alemdo Edmund Husserl (2006). Considerada uma das maiores da época, influenciou
radicalmente os variados campos do saber, como teoria do conhecimento, ldgica,
epistemologia, arte, psicologia, religido e instigou alguns pensadores importantes, tanto
na Alemanha quanto na Franca, desde seu aluno e continuador desse projeto
metodoldgico, Martin Heidegger, como Max Scheler, Edith Stein, Merleau Ponty, Sartre,
Bachelard, Levinas, Camus, Derrida, Paul Ricoeur, Karl Jaspers, Ludwig Binswanger,

Medard Boss, dentre outros.

Segundo Casanova (2015), o que Husserl tinha em mente com tal “postura” ou
“atitude” em relagdo ao conhecimento e a forma de adquiri-lo foi, antes de tudo, tentar
estabelecer um método'? que oferecesse, logo de inicio, uma fundamentacio que
possibilitasse a constituicdo do projeto de transformar a filosofia em uma ciéncia
“rigorosa”, como um modo de “voltar as coisas mesmas”, isto €, aos fendmenos. Mas 0

que é um fendmeno?3?

A palavra “fenomeno” provém do verbo grego [phainomenom]: “aparecer com
brilho”, significando o simples “aparecer” [phaenesthai] de algo tal qual se mostra a si
mesmo, advindo do verbo [phainein] “mostrar” ou “aparecer”, pois essa palavra esta
relacionada a “[phos] “luz”, pensada fenomenologicamente por Husserl (2006), como o
elemento significativo articulado por sentido ao qual se revela na originalidade contida

em sua propria manifestacdo, apari¢do. Isso porque aquilo que é visto, que surge aos

12 A palavra método [meta-6dos] é composta pelos termos gregos [meta] “lugar” e [6dos]: “caminho”.
Nesse sentido, 0 método fenomenoldgico é o caminho para se chegar ao lugar da esséncia daquilo que vem
a luz em seu proprio mostrar. Mas este caminho néo é generalista como 0 método das ciéncias exatas.

13 Em grego [phainomenom] “aparecer com brilho”: o fendmeno da fenomenologia ndo é um simples “fato
bruto” [fatum brutum] da experiéncia empirica, mas aponta para aquilo que se mostra tal como se mostra a
partir de si mesmo, de seu proprio mostrar significativo.
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olhos, para a consciéncia, a saber, os conteddos fenomenoldgicos, ja se revelam de forma

significativa.

Segundo Husserl (2014), a apreensdo imediata do fendmeno acontece pela
“intui¢d0” como a via principal para se chegar as esséncias eidéticas, um elemento que
sempre indica a visdo de algo, de um ente que se afasta de toda consideragdo que nao seja
descritiva. Nesse sentido, o importante é atentar para a totalidade de tudo aquilo que é: o
ser dos entes, que se desvela como “a luz, a claridade, isto ¢, o elemento, o meio, em que
alguma coisa pode vir a se revelar e a se tornar visivel em si mesma” (HEIDEGGER,
2015, p. 67). Portanto, ndo h& nada por tras dos fendbmenos, do ponto de vista
fenomenoldgico, uma vez que ele é justamente aquilo que se revela, ja contendo em si 0s

apelos significativos de sentidos de algo como algo.

Sendo assim, o fendbmeno da fenomenologia nido ¢ uma “manifestagdo aparente”
que remete a um ndcleo principal que se encontra por tras da aparicdo; assim sendo, ele
se descaracteriza completamente, chegando a ser considerado como um epifendmeno,
modo esse pertencente ao pensamento ocidental das oposic¢des binarias, opondo um pélo
ao outro entre os termos “ser e aparéncia”, sendo que esta tltima se subordina a primeira.
Mas a fenomenologia como ciéncia dos fendbmenos contraria essa posicdo metafisica de
uma base substrata dos mesmos, uma vez que “a nogao de um fendmeno e a nocao de

experiéncia, de um modo em geral, coincidem” (CERBONE, 2014, p. 13).

O outro termo presente na palavra fendmeno/logia € [logos]**. Tanto para Husserl
quanto para Martin Heidegger, embora cada um tenha formulado de modo diferente de
acordo com o0s objetivos presentes em suas investigacbes metodoldgicas, ambos
acompanham decididamente o sentido grego de [logos] com a palavra “fenémeno”
[phainomenom], ligada a compreensdo da “verdade” como [aletheia] “des-velamento”,
algo como sair do esquecimento, do encobrimento. Isso porque o [logos] € um “dizer”
que remete para um “deixar e fazer ver” que resplandece o ente como algo desvelado em
seu des-encobrimento, advindo por aquilo de que a fala trata, da linguagem, que torna

acessivel algo como algo em sua visualizacéo.

14 O [légos] para a fenomenologia ndo é tratado simplesmente como as designacdes polissémicas
sedimentadas pela tradicdo racional, como “estudo, explicagdo, palavra, 16gica, verbo, enunciado, razdo,
juizo, defini¢do, conceito, propor¢do”, mas sim do sentido préprio de [logos] como [légein]: “dizer”, na
qual corresponde ao verbo [légo]: “reunir e ordenar” e do alemio [légen]: “depor” e “propor”, residindo
um “colher, recolher, escolher, pondo uma coisa junto da outra, em conjunto, advindo do latim [legere]:
“apanhar e juntar”, ou seja, “um de-por e pro-por que recolhe a si e o outro” (HEIDEGGER, 2006, p. 185).
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Nesse sentido, aparece no fendbmeno uma espécie de ambiguidade, pois aquilo que
se mostra ndo revela toda a sua apari¢éo, ndo porque se encontra algo por trds da aparicao,
como o substrato, o ser que sustenta a aparéncia, como pensou a tradicdo ocidental,
baseado na ambiguidade metafisica entre “ser e aparéncia”, mas, ao contrario, por causa
da consequéncia daquilo que se mantém oculto em velamento, a saber, os sentidos
historicos encurtados nos quais se mostram como auséncia de sua apropria¢do. Porém,
pode vir a luz através da abertura de uma clareira que ilumina a escuriddo como o
relampago, como mostrou Heraclito, mas, que, ao mesmo tempo, se mantém recolhido,

em uma espécie de retracdo, conforme Heidegger (2015) diz no § 7 de “Ser e tempo”.

O [logos], nesse sentido, é o &mbito acolhedor e reunidor de tudo aquilo que &,
pois em sua dindmica de mostracao traz a tona o que se encontra oculto, des-encobrindo
0 [eidos] dos objetos em sua significacdo pela intuicdo, no sentido de Husserl (2006),
como desencobrimento do sentido de ser do ente na perspectiva heideggeriana, do [logos]
heraclitico, como aquilo que retne em si tudo o que se pde a mostrar, a0 mesmo tempo
que se mantém retraido como uma clareira que se encobre. Sendo assim, no proprio
fendmeno, acontece uma ambiguidade, haja vista o seu brilho revelador também se velar,

pois 0 que Se mostra hunca se esgota em uma unica aparicao.

Nesse sentido, o0 método fenomenoldgico tenta colocar entre parénteses as pre-
suposicdes de tipo metafisico para poder obter o acesso ao campo fenomenoldgico,
necessitando de antem&o, abandonar o modo como de inicio e na maioria das vezes,
percebemos o mundo, “a fim de alcangar por meio deste abandono os campos intencionais
nos quais as coisas se mostram para a consciéncia tal como sdo em si mesmas”
(CASANOVA, 2015, p. 44).

Para realizar a tarefa de abrir os campos intencionais para chegar a conquistar uma
relacdo mais pura com os fenbmenos e poder descrevé-los, foi necessario um combate
critico Husserl (2006) aos determinados modos de pensar da tradicdo moderna,
considerados por ele como entulhos bloqueadores do “caminho as coisas mesmas”. Entre
esses entulhos ofuscadores da visdo fenomenoldgica, se encontravam o empirismo e 0
psicologismo, bem como a oposi¢gdo entre realismo e idealismo se estendendo ao

racionalismo de Descartes e ao naturalismo das ciéncias naturais e exatas.

Os impasses epistemologicos percebidos por Husserl (2006), ja presente em

“ldeias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica”, eram os
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problemas que a propria época passava. A saber, da impossibilidade de operar com
conceitos e categorias de tipo metafisico para interpretar a existéncia humana de modo
sistematico e objetivo, sejam eles dado pela filosofia ou pelo pensamento técnico-

cientifico despontada na modernidade.

A época estava atravessada pela derrocada da metafisica, com a crise da verdade
e da razdo, junto com a sedimentacdo dos contextos técnicos que comecgaram a imperar
em meio as experimentacdes e 0 modo calculador do pensamento técnico-cientifico.
Cenario esse, onde o conhecimento deixou de ser baseado pelos principios axiomaticos
de fundamentacéo, porque a propria ideia de fundamento foi derrocada de seu lugar de
origem, pois a crise da razdo possibilitou uma outra forma dela mesma, agora como
“razdo instrumental”. Sendo assim necessario encontrar outra forma de compreenséo do
conhecimento e 0 modo de obté-los de modo mais rigoroso, sem as hipostasias pré-
estabelecidas, principalmente as impostas pelo paradigma da ciéncia moderna (DEPRAZ,
2011).

Para Husserl (2006), os métodos apresentados por esses modelos se encontravam
ancorados em uma grande ingenuidade metafisica, sendo necessario colocar “entre
parénteses” tais modelos paradigmaticos. Sendo assim, ao invés de buscar uma teoria e
uma hipdtese de base para analisar o fendmeno, pois esta empreitada especulativa se
encontrava no horizonte historico de forma fragilizada pelo advento do Niilismo, Husserl
pretendeu se aproximar das coisas mesmas, aos fenémenos, para ver o que eles mostram

em sua significacdo eidética, realizada por uma intuicdo categorial no ato de consciéncia.

Esse acontecimento histdrico foi percebido e descrito de forma visceral, ja no final
do século X1X por Nietzsche (2012), denominado Niilismo®® metaforizado poeticamente
por ele de Morte de Deus'®, para mostrar a desaparicio dos fundamentos que orientaram
a maneira de o Ocidente pensar desde o comeco da filosofia, viabilizada pela busca das
causas primeiras e finalidades Gltimas, dos principios universais, absolutos e eternos. Em

suma: ficou impossivel operar uma investigacdo com base nessas categorias e resgatar

15 Do latim [nihil]: nada, [nihilismo] Niilismo significa uma reducéo do tudo a nada — uma espécie de
nadismo. E um conceito filosofico para designar e pensar um acontecimento epocal (modernidade) de perda
de todos os valores supremos que tinha guiado todo o pensamento ocidental até o século XIX, denominado
por Nietzsche de “Morte de Deus” para designar a “morte da metafisica” transcendental e suprassensivel,
na medida em que ficou impossivel operar com tais conceitos axiomaticos dos principios I6gicos, instalando
a crise da razéo e da verdade.

16 Esse acontecimento se encontra de forma metafdrica e poética, no aforismo 125 de “A gaia ciéncia” de
Nietzsche (2012), denominado de “O homem louco”.
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possivelmente teorias por meio de hipdteses, uma vez que esse proprio momento historico
impossibilitava com a crise da razdo, da verdade e dos modelos suprassensiveis

desvalorizados pelo Niilismo.

Com isso, segundo Casanova (2013) o pensamento técnico-cientifico, para se
legitimar, baseou-se em outro critério de verdade: a exatiddo, tendo em vista a efetividade
do real pelos critérios de funcionalidade, como tudo aquilo que pode ser calculado e
quantificado — inclusive o homem. De acordo com Husserl (2006), esse critério de
legalidade proposto pelo método natural tende a caminhar por leis e pressupostos causais
que, no limite, constrdi e extrai “fatos” através da experimentacdo. SO que tais fatos
extraidos da experiéncia ja sempre chegam de forma tardia, de modo derivado como parte
ultima no processo, a saber, em relacdo as hipdteses previamente dadas e presentes na

prépria teoria como uma espécie de correlacao.

Vale destacar que, em nenhum momento, essa concepc¢do coloca em questdo o
carater duvidoso da teoria por si s0, isto é, em suas bases, negando, portanto, a questdo
de que a “toda ciéncia corresponde um dominio de objetos como dominio de suas
investigacdes, e a todos 0s seus conhecimentos, isto &, aqui a todos os seus enunciados
correspondem, como fontes origindrias da fundacdo que atesta a legitimidade deles”
(HUSSERL, 2006, p. 33). Com isso, acabou naturalizando-se a operacionalizacao
empirica dos entes em geral que se encontram na exterioridade em sua subsisténcia,

tentando chegar assim ao ente real e efetivo da experiéncia natural.

Por isso, Husserl procurou formular a fenomenologia como anti-teorial’ e anti-
naturalista, tendo como tarefa investigativa “fixar e testar os pressupostos de tipo
metafisico, na maior parte dos casos desapercebidos e, no entanto, to significativos, que
subjazem pelo menos a todas as ciéncias que tratam da efetividade do real” (HUSSERL,

2014, p. 08). Portanto, foi necessario:

17 Do grego [Theorein]: [thea] “através de” + [oros] “ver”, teoria significa “olhar através de” — “olhar e
observar de longe” — a partir de. Esse “ver” da teoria, desde Platdo e Aristoteles, foi transformado e
perpassado como “vida teorética” [bios theorétik6s] para o homem ocidental, como o modelo (modo-elo)
principal de entrarmos em contato com o mundo a partir de um afastamento dos seus acontecimentos pela
especulacdo, buscando uma visdo-prévia das concepcdes do que seja o ente enquanto tal na totalidade, para
assim poder determinar a verdade dos fendmenos através de um conjunto de hipdteses sistematizadas e as
suas possiveis corregdes. Haja vista o sentido da palavra “modelo” [modellum] apontar para uma medida
que ndo pode ser ultrapassada, uma vez que a reflexdo tem que percorrer 0s espagos a partir dos limites e
delimitagdes “propostos” e “impostos” pela teoria, como faz certos saberes dnticos das ciéncias-naturais e
exatas. Por isso, a critica fenomenolégica de suspensdo dos modelos tedricos, para assim poder “voltar as
coisas mesmas”, aos fendmenos.
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Colocar fora de circuito todos os atuais habitos de pensar, reconhecer e por
abaixo as barreiras espirituais com que eles restringem o horizonte de nosso
pensar, e entdo apreender, em plena liberdade de pensamento, os auténticos
problemas filosoficos, que deverdo ser postos de maneira inteiramente nova e
que somente se nos tornardo acessiveis num horizonte totalmente desobstruido
— sdo exigéncias duras. Nada menos que isso, no entanto, é exigido
(HUSSERL, 2006, p. 27).

Assim, segundo Casanova (2017), a fenomenologia se viu na necessidade de
investigar e colocar entre parénteses o modelo moderno da teoria do conhecimento entre
“sujeito x objeto”, a saber, de “como 0 sujeito percebe o objeto”. Algo que durante a
tradigcdo ficou oscilando entre “idealismo” e “realismo”, ora no sujeito ora no objeto,
ambos vistos como algo subsistente por si, como coisas simplesmente dadas, ou seja,
realidades que tém sua existéncia a partir de si mesmas sem precisar da correlagcdo que o

homem estabelece com seu mundo.

Depraz (2011) mostra que Husserl propds chegar na esséncia da aparigédo a partir
daquilo que o fenbmeno mesmo se mostra em sua significacdo, pondo entre paréntesis as
hipostasias sedimentadas na modernidade, das suposi¢fes objetivas dessas realidades
subsistentes como coisas dadas, tanto o “sujeito”, a “subjetividade”, a “consciéncia”
como 0s “objetos” exteriores, preocupado antes em estabelecer uma correlagdo entre
ambos. Isso porgue ndo ha um predominio de um pélo sobre o outro, mas uma conexao
entre o ato de visdo e aquilo que é visado, pois nenhum vive sem o outro. Por isso, Husserl

se desprende da instituicdo do olhar subsistente sobre as coisas, quando diz:

Separamo-lo do opinar sem fundamento e referimo-nos, para essa separacéo,
aalgum “sinal distintivo” caracteristico do existir do estado de coisas admitido,
e da correcdo do juizo proferido. O sinal distintivo mais perfeito da corregdo é
a evidéncia, que vale para nds como o perceber imediato da propria verdade.
Na esmagadora maioria dos casos, dispensamos um tal conhecimento da
verdade (HUSSERL, 2014, p. 08).

A critica de Husserl foi possibilitada pelo conceito de “intencionalidade™'® de seu
professor Franz Brentano no século XIX, quando este formulou uma psicologia descritiva

dos atos intencionais psiquicos. Assim, a “psicologia descritiva, que metodicamente vem

18 “Intencionalidade é um dos conceitos fundamentais para a reflexdo fenomenoldgica. Seu sentido aqui é
diferente do modo habitual, seja como intencdo de um ato volitivo da vontade ou como uma disposicao
advinda do interior. Ao contrario, para Husserl a intencionalidade aponta para uma determinacdo essencial
dos fenbmenos da consciéncia, ou seja, para a sua dindmica de realizacdo, pois “intencionalidade, em seu
étimo primordial, significa literalmente ‘tender para o interior de’ (intentio)” (CASANOVA, 2017. p. 32).
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em primeiro lugar, cabe ao mesmo tempo a funcéo de caracterizar os fenbmenos que se
revestem de relevéancia para a questio da verdade e do conhecimento” (STEGMULLER,
1997, p. 24), pensada aqui a partir da correlagéo entre a visada da consciéncia a algo fora
de si, uma vez que 0s atos intencionais se constituem sempre a partir de uma intencao

imediata “com” e “para” aquilo que se encontra fora da consciéncia.

Desse modo, para chegar a um conhecimento ou a verdade de um fendmeno, era
preciso uma filosofia da evidéncia que escapasse o “eu sinto”, “eu vejo”, “eu imagino”.
Nesse sentido, “para que meu discurso tenha um sentido, é necessario que eu indique
sempre aquilo a que estou relacionado em tais experiéncias. Preciso dizer, portanto: ‘eu
sinto algo’, ‘eu vejo algo’, ‘eu imagino algo’” (STEGMULLER, 1997, p. 25), mesmo que
esse algo que se encontra em relacdo ndo exista efetivamente no dominio fisico, como
imaginar um unicérnio, por exemplo. “Quando se fala de relagdo da consciéncia, isto ndo
deve ser entendido como se se tratasse de uma relacdo entre duas entidades de

relacionamento existentes, (a saber, o ato de consciéncia e o objeto da consciéncia)”

(STEGMULLER, 1997, p. 25).

Portanto, um fenbmeno psiquico ndo pode ser visto isoladamente entre suas partes
constitutivas, bem como ndo pode ser fechado em si, isto €, sem relagdo. “Salientando a
intencionalidade como trago caracteristico da consciéncia, Brentano operou uma
reviravolta decisiva na concepg¢io dos contetidos da consciéncia” (STEGMULLER, 1997,
p. 25), contidos nas experiéncias psiquicas, levando Husserl a formular que toda
“consciéncia ¢ intencional”, ¢ consciéncia de algo, pois esta sempre em relagéo com algo.
Suspendendo o psicologismo de seu mestre Brentano, Husserl atentou para os conteidos

de consciéncia mostrada em cada ato fenoménico em seu fluxo vivencial.

Para Husserl, em cada ato de consciéncia como percepcdo, lembranca,
representacdo, ha sempre um correlato intencional que se segue junto, na medida em que
“cada ato de consciéncia traz consigo necessariamente o seu objeto correlato: a percepgao
implica a coisa percebida, a lembranca a coisa lembrada, a representacdo a coisa
representada e assim por diante” (CASANOVA, 2015, p. 44). Isto significa que a
consciéncia ndo é uma coisa. Ela ndo tem o carater de coisificacdo. Ao contrério, ela é

performatica, pura performance, fluida por sempre aparecer junto a um campo correlato.

A consciéncia é pura e simplesmente dindmica de realizacdo intencional, ao invés

de conceber a consciéncia como algo substancial locada topologicamente em um interior,

47



mente ou psique, como uma capsula depositaria onde as coisas devem se enderecar
primeiramente para ela pela apreenséo, bem como de onde, indubitavelmente, passa toda
interpretacdo exata e certa dos objetos a partir da “representacdo da consciéncia” como
“coisa pensante” [res-cogitans]. De acordo com Cerbone (2014), Husserl quebra com
essa dualidade, na medida em que percebeu algo mais originario que acontece na relagédo
da consciéncia com o mundo vivido, percebendo como as coisas aparecem na e para a

consciéncia e ndo como aparecem no mundo exterior.

Foi o filsofo francés René Descartes (1999) no século XVII, que colocou a “coisa
pensante” [res cogitans] como “fundamento absoluto e indubitavel” [fundamentum
absolutum inconcussum] na modernidade, base para o proceder cientifico de conhecer o0s
objetos de forma certa e segura, a partir, claro, da consciéncia que conhece o objeto.
Assim, criou um estatuto ontoldgico de critério para se chegar na exatiddo dos objetos em
gerais e, portanto, na certeza imediata dos mesmos, a partir de uma instancia de base que

“subjaz”: a “subjetividade” [subiectun].

Nesse sentido, a propria consciéncia pensa e percebe 0s objetos, criando, nesse
caso, a nova metafisica da época, pois a “consciéncia”, o “eu”, o “ego” ficaram como
modos legalizados de perscrutar e perceber o objeto e dizer o que ele €, na medida em
que a interpretacdo exata dos objetos passa por uma re-apresentagdo do mundo pela
consciéncia, ou seja, pela “representacdo” [raepresentatio] do mundo como imagem da
consciéncia. Algo ja enfatizado por Nietzsche (2005), no século XIX, quando diz em “A
gaia ciéncia”: “como pode ser possivel a explicacdo, se primeiro tornamos tudo imagem,
nossa imagem!”. Como também apontado por Heidegger em “A época das imagens de

mundo”, como fruto da representacdo do sujeito, da subjetividade.

Essa nova metafisica moderna, Heidegger denominou de metafisica da
subjetividade®®, instituida como critério de avaliacio de tudo. Tendo em vista que o
homem apartado das bases transcendentais suprassensiveis, acabou se agarrando nessa

nova instancia para ser o novo fundamento, ja que “eu, que pensava, fosse alguma coisa.

19 Do latim [subiectum]: “aquilo que subjaz”, a subjetividade é “aquilo que ja se encontra defronte”, posto
e proposto. Assim, a subjetividade é desde o principio, assumida como a instancia posicionadora dos
objetos em geral, sobre o que pode ser considerado como certeza, como fundamento daquilo que chamamos
de objetividade no progresso da ciéncia, pois € ela que passou a manipular os objetos pela “imposi¢do da
representagdo”. Contra esse psicologismo, Husserl faz uma critica a esse modo posicionador de conceber a
subjetividade, mesmo permanecendo ainda com o conceito de consciéncia. Veremos no préximo tdpico
que foi Heidegger que des-fundamenta e suspende radicalmente essa concep¢do, dizendo que ndo somos
subjetividade nem consciéncia intencional, mas pura e simplesmente intencionalidade pelo carater
“existencial” [ek-sistere] de “ser e estar-para-fora”.
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E, ao notar que esta verdade: eu penso, logo existo, era tdo sélida e tdo correta que as mais

extravagantes suposicdes dos céticos nao seriam capazes de lhe causar abalo”

(DESCARTES, 1999, p. 62).

Nasce entdo a concepgdo de um “eu” que, antes de tudo, pensa primeiro a partir
de si e representa o0 “objeto” [obiectun] que esta diante de si, sempre através de sua anélise
interior subjetiva, potencializada por Kant (2015) em sua “Critica da razéo pura” com a
instituicdo da autonomia do sujeito, tendo a subjetividade transcendental como modelo
paradigmatico, como fundamento de apreensdo dos objetos da experiéncia. Porém, “o
sujeito representa aqui 0 objeto, na medida em que estabelece de antem&o a si mesmo
como o campo de realizagdo do conhecimento verdadeiro acerca dos objetos”
(CASANOVA, 2013, p. 78).

Ora, mas essa demarcacéo e fundamentacao da razdo no &mbito do conhecimento,
mesmo advindo da experiéncia sensivel como condicdo de possibilidade do
entendimento, a0 mesmo tempo, este Gltimo é possibilitado por um movimento de
alijamento da dimensdo empirica em que o existir humano esta assentado. Isso porque
Kant pensou em “juizos sintéticos a priori, ou seja, juizos que sintetizam a priori a matéria
da experiéncia, as representacdes espaciotemporais fornecidas pela sensibilidade
transcendental” (CASANOVA, 2013, p. 37) acolhido intuitivamente pela subjetividade,
caracterizada como principio de todo pdr dos objetos, na medida em que é ligada a

principios puros [a priori].

Nesse sentido, Kant (2015) proporcionou a constituicdo de uma subjetividade
transcendental, influenciando radicalmente a “fenomenologia pura” ou “transcendental”
de Husserl, presentes na sua formulagdo maxima: “consciéncia transcendental”. Para ele,
“toda experiéncia consciente, a medida que exibe intencionalidade, tem uma estrutura
essencial que € independente dos particulares empiricos de qualquer ente ao qual pertenca
a experiéncia” (CERBONE, 2014, p. 33).

A despeito disso, mesmo Husserl permanecendo com a nog¢do de “consciéncia”
em suas investigacfes fenomenoldgicas de dacdo dos objetos, correlacionados na
experiéncia, ele descentraliza uma possivel topologia da consciéncia, bem como sua
instituicdo posicionadora frente a realidade. Na verdade, mostrou que a consciéncia é
intencional porque é um ir em direcdo ao que € visado, pois tende sempre para o interior

das coisas que estdo na correlagdo imediata na experiéncia, visto que é so através desse
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movimento para fora que ela se encontra e se perfaz, “em virtude da qual a experiéncia
exibe intencionalidade” (CERBONE, 2014, p. 33).

O rigor fenomenoldgico seria a descricdo do que se passa na experiéncia das
vivéncias dos atos intencionais da consciéncia que, através de uma intuicdo®® das
esséncias, “v€” o que se mostra tal como se mostra em sua significagdo de sentido, no
qual transcende® a propria empiria. Portanto, ela pode ser caracterizada também como
“intui¢do categorial”, na medida em que “a visdo de esséncia €, portanto, intuicéo, e se €
visdo no sentido forte, e ndo uma mera e talvez vaga presentificacao; ela é uma intuicéo
doadora originaria, que apreende a esséncia em sua ipseidade ‘de carne e 0sso”

(HUSSERL, 2006, p. 37).

A fenomenologia escapa da atitude natural com a “reducdo eidética” que, desde
Husserl (2006), buscou fundamentar uma filosofia transcendental, uma ciéncia rigorosa
que conseguisse captar as esséncias dos fenbmenos apreendendo intuitivamente a
totalidade presente na correlacdo imediata dos atos intencionais. Isso por “transcender” a
experiéncia material e animal e das regularidades causais psicofisicas, para chegar na
apreensdo do sentido que a consciéncia carrega do fluxo do vivido, abarcando a partir da

intuicdo, as significacdes de sentido.

Nessa perspectiva, a reducdo fenomenoldgica é propiciada, fundamentalmente,
pela “suspenséo dos juizos” [epoché]?, para conquistar a saida do empirico e animal ao
“eidético” [eidos] transcendental. A [epoché] significa, segundo Matthews (2010, p. 20):

“literalmente refrear, segurar, conter” os juizos e preconceitos presentes em todas as
b 9

20 Intuigdo aqui usada por Husserl, ndo é uma apreenséo sensivel e imediata da experiéncia; uma apreenséo
psicolégica; uma percepcéo global instantnea de uma pessoa individual a respeito de um discernimento;
ou algo como um sentimento subito (intuitivo), uma espécie de [insight], como a intuicdo feminina, por
exemplo. Intuigdo categorial designa a fonte originéria doadora de sentidos, como possibilidade da visdo
das “esséncias puras” [eidos]. Husserl apoia-se no parentesco lexical alemao de “visdo” [erschauung] e
“intui¢do” [anschauung], pois “intuir” é “ver” as esséncias.

2L “A questdo que Husserl levanta é: ‘como pode a experiéncia como consciéncia dar ou contatar um
objeto?” O apelo de Husserl as no¢des de ‘dar’ e ‘contatar’ indica que a questdo concerne a possibilidade
da intencionalidade da experiéncia: como a experiéncia chega a ser de ou sobre objetos? Questdes do tipo
‘como ¢ possivel’ sdo questdes transcendentais” (CERBONE, 2014, p. 34).

22 [Epoché/epocké]: remete para a “suspensdo dos juizos sobre as coisas”, dos pré-conceitos ja dados como
naturais e evidentes por si mesmo. Na filosofia antiga, esse conceito era usado pela escola helenista “cética”
[skeptikos] “aqueles que refletiam e indagavam”. O Ceticismo, do grego [sképsis] “exame / investiga¢do”
afirmava que ndo é possivel chegar em verdades prontas e definitivas, tendo a [epoché] como método.
Husserl usa esse termo para executar a reducdo-éidética de determinados julgamentos sobre os atos
fenoménicos, no sentido de “colocar entre paréntese”, “parenteseando-as”, no intuito de “segurar, refrear
conter” um julgamento, como uma espécie de ato de “abstencdo” para atentar ao fluxo da experiéncia que
se d& em um fendmeno de consciéncia, tornando possivel o discernimento e a descri¢do de sua estrutura
essencial.
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posicOes duvidosas ontoldgicas das hipostasias, conceitos e teorias, de toda cristalizagéo,
“de modo a estudar os fendmenos apenas como fendmenos, independentemente da sua

existéncia efetiva.

Assim fazendo, podemos considerar de maneira mais efetiva as ‘esséncias’, o
significado distintivo de cada conceito” (MATTHEWS, 2010, p. 20). O intuito é ater-se
ao mundo vivido, ao contetdo significativo daquilo que se apresenta, seja uma coisa real
e efetiva ou algo que ndo existe efetivamente, como algo imaginario, mas pressupde,

mesmo assim, nessa figuracdo, o0 mundo como correlato da experiéncia, pois:

E da esséncia dele guardar em si algo como um “sentido” e, eventualmente,
um sentido multiplo, € de sua esséncia efetuar, com base nessas doagdes de
sentido e junto com elas, outras operagdes que se tornam justamente “plenas
de sentido” por intermédio delas (HUSSERL, 2006, p. 203).

A fenomenologia, nessa perspectiva, aparece como uma denuncia sobre a
psicologia experimental das ciéncias naturais e sua hegemonica “ontologia da coisa” em
sua subsisténcia, algo, como vimos antes, decorrente do modo ocidental de pensamento
da tradicdo metafisica, quando elege a substancia e a coisificacdo como determinagéo do
ente. Portanto, ndo existe coisa, diz Husserl (2006). Nem o0s objetos nem o sujeito sdo
subsistentes em si, pois 0 ente efetivamente “real” [res] como “coisa”, isto é, a propria

realidade, é apenas uma concepcao, uma pressuposicdo hipotética de tipo metafisica.

Através da intencionalidade, Husserl ndo tenta explicar o funcionamento da
consciéncia, mas sim descrever as conexdes das condi¢bes de possibilidade dos atos
intencionais como realizacao das vivéncias em fluxo, pois, “descrever ¢ dizer aquilo que
‘vemos’, tentando ser 0 mais completo possivel, ou seja, ndo negligenciar qualquer uma
das facetas da coisa, do evento, da situagdo que se constitui o objeto da descricdo”
(MATTHEWS, 2010, p. 30). Nessa perspectiva, a atitude fenomenoldgica da descricdo,
se atém aos contetidos fenoménicos do modo mesmo como eles se mostram a consciéncia,

sem deixar de fora nenhuma de suas facetas de significacéo.

De acordo com Depraz (2011), é necessario a descricdo ser viabilizada pela

reducdo eidética fenomenoldgica, a fim de limpar o caminho para possibilitar o acesso
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mais puro dos fendmenos em sua fenomenalidade categorial. Assim, os noemas®® podem
ser reduzidos para as suas formas essenciais para que seja, de certo modo, garantida a sua
verdade que se encontra aberta, desde sempre, a partir do campo de mostracdo desses

objetos — e ndo por um sujeito que posiciona, pois:

A reducdo da consideragdo ao proprio campo de realizagdo dos atos de
consciéncia ndo nos deixa completamente vazios, mas, ao contrario, nos abre
de imediato para o acontecimento mesmo dos correlatos de tais atos. Esses atos
sdo intencionais, porque eles ndo surgem de nenhum posicionamento por parte
do sujeito dos atos, mas antes se ddo por si mesmos como extensao imediata
dos atos (CASANOVA, 2013, p. 79).

De acordo com essa exposicdo, a reducdo fenomenoldgica das hipostasias da
“consciéncia” e do “objeto” aos atos intencionais ligado ao seu campo correlativo,
promove, ndo uma escassez, mas sim uma abertura mais ampla dos fendmenos pelos “atos
que ddo significacdo ou intencdes de significagio” (STEGMULER, 1997, p. 67). Assim,
0 projeto husserliano acabou radicalizando as hipostasias presentes no naturalismo,
empirismo, realismo, psicologismo e idealismo, mostrando que o modo das ciéncias
naturais operarem € baseado em categorias por demais ingénuas, mas que sdo aceitas

como dadas e precisam, de inicio, serem “colocadas entre parénteses”.

Desse modo, o projeto fenomenoldgico husserliano surgiu como uma metodologia
rigorosa. Mesmo que essa fenomenologia veio como “transcendental” na busca das
esséncias dos atos intencionais da consciéncia, abriu um novo caminho, importantissimo
para as ciéncias humanas em geral, encontrando em Heidegger (2015), a condicdo
existencial necessaria para ampliar o fenbmeno da intencionalidade do “existir”
[eksistere] pela insercdo na facticidade do horizonte hermenéutico, na qual o “ser-ai”
[dasein] se encontra lancado no mundo como abertura para fora, para o mundo
significativo articulado por sentido histérico por meio da temporalidade. Ao mesmo
tempo em que a finitude desse ente é colocada de volta em relagdo a sua esséncia de ser-

para-a-morte.

23 Derivado do grego [nous] “inteligéncia” e [noein]: “pensar”, o [noema] “é esse algo de que a consciéncia
tem consciéncia; e a [noese] se identifica com a propria visada da consciéncia. Assim, a noese € 0 ato
mesmo do pensar, € 0 noema ¢ o objeto desse pensamento” (JAPIASSU; MARCONDES, 1996, p. 196).
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TERCEIRO CAPITULO

Analitica existencial do dasein: projeto fenomenoldgico de uma hermenéutica da

facticidade

Estas determinacBes do ser da presenca, todavia, devem agora ser vistas e
compreendidas a priori, com base na constituicdo de ser que designamos de
ser-no-mundo. O ponto de partida adequado para a analitica da presenca
consiste em se interpretar esta constituicdo (HEIDEGGER, Ser e tempo, 2015,
p. 98).

Heidegger (2015), ao se deparar com as propostas do método fenomenoldgico de
seu mestre Husserl, com os conceitos de intencionalidade, [epoché], reducdo
fenomenoldgica, e a hermenéutica de Dilthey com a compreensdo, interpretacdo, circulo
hermenéutico, procurou articular essas duas metodologias no projeto de uma
fenomenologia-hermenéutica em sua ontologia fundamental®®, baseada na “hermenéutica
da facticidade”, contida na investigacdo sobre “o sentido de ser” presente em “Ser e
tempo”. Segundo ele, algo s6 pode se “manifestar” [phainomenon] dentro de um

horizonte historico fatico: hermenéutico.

Através de uma radicalizacdo, Heidegger (2015) acabou corrigindo certos
impasses metodoldgicos através da hermenéutica da facticidade presente na analitica
existencial, levando as tltimas consequéncias a “suspensdo” fenomenoldgica e a
“intencionalidade” elaborado por Husserl, bem como escapando do “historicismo”, das
“vivéncias subjetivas” e a filosofia da vida” da hermenéutica diltheyana. Isso porque a
forma como essas compreensdes constituiram a sua interpretacdo e investigacao, seriam
inadequadas para dar conta da elaboracdo de uma Ontologia fundamental e do projeto

existencial da analitica, enquanto uma hermenéutica da facticidade.

24 “Ontologia fundamental nio significa aqui’ uma superontologia, mas aponta muito mais para a
compreensdo da necessidade de se perguntar antes de mais nada pela possibilidade mesma da ontologia. O
termo fundamental presente na expressdo indica que a investigacdo ndo se mantém mais no ambito de uma
ontologia positiva, mas desce até o fundamento mesmo das ontologias em geral e sonda como elas retiram
desse fundamento a sua propria determinagdo” (CASANOVA, 2015, p. 79). Assim, Heidegger pretendeu
superar a ontologia tradicional e as ontologias regionais (Onticas), na medida em que pergunta pelo “sentido
do ser mediante o horizonte do tempo”, clarificando a partir disso, o modo de ser desse ente capaz de colocar
a questdo sobre a possibilidade de se perguntar algo como uma ontologia, a saber, o “ser-ai”” [dasein] no
qual carrega um primado ontoldgico-existencial em seu ser que esta sempre em jogo. Logo, tem uma relagcdo
no mundo a partir da “temporalidade, compreensao, interpretagdo, linguagem, disposi¢do, angustia, ser-
para-a-morte, cuidado”, os quais se referem a estrutura que compde o ser desse ente, de “ser-ai-lancado-
no-mundo”, possibilitando assim um novo modo de compreender e interpretar o ser-humano e 0s
fendmenos a partir de sua condicao existencial fatica de ser-ai.
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No que diz respeito ao seu mestre, sua critica se direcionou para a
“intencionalidade”, uma vez que ela foi pensada pelas “nogdes de consciéncia (campo de
realizacdo dos atos intencionais e de cristalizagdo das vivéncias intencionais) e de pessoa
(principio sintético de realizagdes dos atos intencionais) (CASANOVA, 2013, p. 82),
dentro da metafisica de sua época: a subjetividade. Isso porque Husserl adotou estruturas
interpretativas prévias a partir do primado da consciéncia, encurtando a descoberta da
intencionalidade realizada por Brentano.

Portanto, segundo Heidegger (2015) seria necessario realizar a reducédo
fenomenologica no resquicio metafisico da tradicdo essencialista e substancialista, a
saber, de equiparar o homem como um ente simplesmente dado, subsistente por si, vistas
nas no¢des modernas como “interioridade, consciéncia, subjetividade, inconsciente”, bem
como “pessoa, homem, corpo-biolégico”. Ora, todo o desenvolvimento do modo
fenomenoldgico presente na escrita de “Ser e tempo”, ja conflui para a tentativa de realizar

uma interpretacao existencial que, no limite, ultrapasse essas nogdes.

Conforme Ernildo Stein (2014), isso se deu quando Heidegger leu
etimoldgicamente a palavra “existéncia”, percebendo a nogio existencial de existéncia®
do latim [ek-sistere]. Composta da aglutinacdo da preposicdo [ek]: exterior, fora; e do
verbo [sistere]: ser e estar; existéncia significa literalmente “ser-estar para fora”, mover-
se para-fora, remetendo para a estrutura constitutiva do “ser-ai” [dasein]?, que é a

abertura [erscholessenheit] ontoldgica para o ser.

Nesses termos, a existéncia remete para uma dindmica originaria [ekstatica]
“mover-se para fora”, estando assim inclinado, ex-posto e ex-pelido para o interior
daquilo que encontra no mundo, este, como 0 seu correlato intencional originario. Por
“estar-ai”, jogado no mundo, no “ser-langado” [geworfenheit] para fora, diz Benedito
Nunes (1999), o ser-ai ja se encontra junto aos entes sem precisar de um acesso primario

da interioridade ou da consciéncia, pois, ndo somos consciéncia intencional, mas pura e

% Heidegger empreende a palavra “existéncia” somente ao ente humano como ser-ai [dasein], dotado do
carater de presenca, por ele conter o primado de “ser e estar para fora” [ek-sistere], ou seja, “dar um passo
a frente, para fora” e faz algo de si mesmo, uma vez que esse ente tem um primado ontolégico de abertura
para o ser pela compreensdo; em contraposicdo ao conceito de [existentia] que se refere aos entes que ndo
tém o carater de presenca, pois sao entes simplesmente dados, fechados em si. Nesse sentido, Deus “¢”, a
cadeira “€”, o cachorro “é€”, mas s o “ser-ai” [dasein] existe.

2% Neste trabalho, o termo ser-ai corresponde a traduc&o do termo alemé&o [da-sein], como a esséncia do ser
humano numa perspectiva existencial. Nessa visdo, o ser-ai ndo é simplesmente um ente que se encontra
entre outros entes, se distinguindo dos demais entes pelo seu primado ontologico, pelo fato “de, em seu ser,
isto é, sendo, estar em jogo seu proprio ser” (HEIDEGGER, 2015, p. 48).
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abruptamente intencionalidade: como o elemento primordial de dindmica de realizacdo

de ser-ai, na medida em que, desde sempre, “tende para o interior de algo” — [intentio].

E visto que o mundo se mostra como correlato intencional de emanacgédo de
sentidos e significados historicos para a constituicdo de uma certa presenga, o ser-ai
conquista uma familiaridade com o ser dos entes em geral a partir de uma pré-
compreensdo. Essa ligacdo hermenéutica permite a relacdo do nexo de mundo como o
espaco de constituicdo primario da experiéncia intencional. Com isso, acabou
ultrapassando também o projeto diltheyano de uma psicologia descritiva das vivéncias,

assim como também o seu historicismo, segundo Benedito Nunes (1999).

Diante da semelhanca fenomenoldgica entre a existéncia e a intencionalidade,
toda forma de pensar uma determinacgéo essencial do homem pelas no¢6es de propriedade
e substancia, ou, de um elemento interior em termos de consciéncia, subjetividade, eu,
alma e ego acabaram sendo suspensas pela analitica. Foi preciso outra interpretacdo que
se aproximasse dos fenémenos mais préprios ligado ao modo de ser desse ente no mundo,
uma vez que “investigar o modo como o ser-ai de inicio e na maioria das vezes é o que
ou quem ele é significa necessariamente sondar as estruturas faticas que, desde o
principio, o acompanham” (CASANOVA, 2015, p. 85).

Para poder suspender os ultimos resquicios da tradicdo metafisica deixados pela
modernidade, Heidegger (2015) propds antes um projeto “critico” [krinein] de
“destruicdo” [destrucktion] da histéria da ontologia tradicional. Segundo ele, a metafisica
confundiu ser como ente, na medida em que concebeu o “ser” como esséncia de um ente
dado, como algo universal, eterno e imutavel, ou seja, como “fundo” [grund] e

“fundamento” (razéo) da entidade do ente.

O que o pensador alemao tinha em mente com esse projeto, ndo era simplesmente
realizar uma suspensdo negativa, mas se aprofundar dos modos primordiais de colocacao
dos problemas, uma vez que a sedimentacdo historicamente constituida e sedimentada
atrapalhava o modo de visualizacdo fenomenoldgica do sentido de ser. Portanto, foi
necessaria uma confrontagdo com a ontologia grega, pois todas as outras ontologias
subsequentes derivam dela. Entdo: “destruir esta camada significativa previamente dada
é, portanto, 0 mesmo que reconduzi-la a sua génese historica especifica” (CASANOVA,
2015, p. 57).
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Para isso, foi e é necessario perscrutar as “estruturas prévias da interpretacdo”?’
ocidental, pois, segundo Casanova (2015, p. 59), “¢ preciso sondar o que legitima
historicamente a concepcao corrente da identidade essencial dos entes como aquilo que
permanece incessantemente constante”, estabelecido por Platdo e Aristoteles. Quando
este ultimo, por exemplo, concebeu a filosofia como um saber primeiro, pois era a ciéncia
que especulava o ser enquanto ser, ou seja, uma investigacao especulativa e tedrica que

buscava o ser do ente enquanto tal, caracteristico do modo metafisico.

Nesse panorama, entra em cena a nocao aristotélica de “entidade” ou “substancia”
[ougio: ousia], na qual se articula com uma certa compreensao temporal de ser, tendo em
vista que “oucia designa em principio aquela dimensao do ser que perdura por mais de
um instante, que possui uma certa duragdo” (CASANOVA, 2015, p. 61). Todavia, 0
conceito de [onioia] ndo remetia ao espaco tedrico da filosofia aristotélica, como algo
erudito para resolver determinados problemas conceituais. Ao contrério, € uma palavra
que foi retirada do cotidiano, da facticidade da lingua e do mundo grego. Seu significado
diz algo como “a posse de uma terra” ou “propriedade de raiz”, algo que ficou impensado

pela historia da filosofia, segundo Heidegger.

A determinacdo de ser como aquilo que é sempre, enquanto uma decisdo
ontoldgica que estabelece o ser como presenca constante, foi traduzida pelos romanos por
“substancia” [substantia], encerrando em si a relacdo entre ser e tempo e perdendo a
significacdo temporal de ser presente no termo grego [ouioia] cOMo “presenca constante”.
Ao possibilitarem uma transformacdo do conceito de substancia, os romanos buscaram
sintetizar uma propriedade essencial, pois, uma vez que [ouoia] € algo que dura e perdura
para além das transformacdes do mundo fenoménico, de sua dindmica de geracdo e
corrupg¢ao, “oucio ndo pode ser nada superficial, mas precisa se mostrar como algo sub-
jacente, como algo que se acha por debaixo da gama acidental dos dados empiricos”

(CASANOVA, 2015, p. 62).

Assim, 0 pensamento e a razdo como 0 modo principal de alcangar a verdade,

acabou dando um fundamento universal aos entes em geral e ao ente humano de forma

27 “Platdio e Aristoteles sdo decisivos para a constitui¢io das estruturas prévias de nossa interpretacio dos
entes, porque temos neles a origem de boa parte dos horizontes investigativos posteriormente sedimentados.
Ao buscarmos apreender as categorias a priori do conhecimento, ao nos deixarmos orientar pelo
pressuposto do primado da teoria em relacdo a pratica, ao associarmos a filosofia com uma apreensao das
determinacOes essenciais dos entes e ao determinarmos a verdade como adequacéo e assim por diante, nds
estamos repercutindo derivadamente elementos da ontologia platdnico-aristotélica” (CASANOVA, 2015,
p. 59-60).
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infundada, “sem fundo” [ab-grund], haja vista o ser-ai ser um ente finito. Ndo obstante,
segundo Heidegger (2015), quando a ideia de “ser”, se referiu ao carater de
suprassensivel, atemporal, universal e absoluto, acabou se distanciando dos
desdobramentos existenciais da concretude fatica e da temporalidade finita do ser-ai-para-

a-morte. Todavia:

N&o ha como esperar que o homem se mantenha incessantemente em sua
ligagdo com aquilo que é sempre, porque uma tal relagdo s6 é pensavel para
um ente que possua a mesma natureza de um tal ente. Somente um ser dotado
de uma substancialidade eterna poderia alcangar uma contemplagéo pura da
verdade concebida como presenca constante e imutavel (CASANOVA, 2015,
p. 70).

Ernildo Stein (2001) revela que a ontologia tradicional — quando buscou o ser do
ente como [existentia] “esséncias simplesmente dadas, como unidade substancial, e que
a verdade se mostrava através de principios, causas e finalidades Gltimas — acabou
mantendo a investigacdo filoséfica sobre o ente, com vistas a alcancar seu ser, a sua
entidade. Desse modo, a interpretagdo do ser proposto pelo Ocidente, acabou ficando
presa no ente, esquecendo da questdo ontoldgica fundamental: “o sentido do ser”. Por sua
vez, na tentativa de buscar a verdade do ente em sua entidade e “esséncia” [quididade], o
pensamento metafisico instituiu causas primeiras e finalidades Gltimas dos entes em geral,
inclusive no “homem”, na medida em que puseram certas determinacdes categoriais pelo

modo da substantivacdo pelo principio de identidade.

Desse modo, a forma peculiar de se chegar na esséncia dos entes proposta pela
filosofia, na qual se constitui como o0 modo préprio da metafisica, diz Heidegger (2015),
se encontra no interior da pergunta: que “é” isto — 0 ente? Por exemplo: que é isto — a
beleza? Que é isto — 0 homem? Nesse sentido, toda a pergunta que tende a buscar o “qué”
dos entes é em si metafisica, pois, pretende chegar na esséncia do ente em sua entidade,
que reside no proprio pronome “que” [quid], se referindo a “esséncia” [quididade], visto

que a res-posta é sempre um corresponder ao que foi posto.

Segundo Heidegger (2015) houve um esquecimento do ser, quando a filosofia se
enveredou no dualismo presente na distingdo “entre” ser e aparéncia, “entre” ente real e
ente aparente, “entre” ser e ndo-Ser. Distincdo essa, vista sempre, pelas vias da

consideracdo do ente em seu ser, mas nunca colocando em questéo a propria dimensao
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do “entre”, a dobra de ser e ente. Dobra essa, bastante importante para a elaboracdo do

projeto fenomenologico de “Ser e tempo”, chamada de diferenca ontolégica?.

Desde Platdo e Aristoteles, o que prevaleceu foi a investigagdo do “ser” como algo
que ¢ sempre. “O que Heidegger compreende pelo conceito grego de ser estd expresso
pela mengdo ‘aquilo que ¢ sempre”. Ser para os gregos ¢, segundo Heidegger, presenca
constante” (CASANOVA, 2015, p. 67). No caso do homem, ele é visto sempre por um
viés metafisico determinante que condiciona seu ser, aprisionando e delimitando
categoricamente o ente, cujo modo de ser nao pode ser objetivado, haja vista ser o Unico

ente que existe: como ente aberto para fora, no mundo, com 0s outros.

Segundo Ernildo Stein (2014), muitas foram as categorias entitativas destinadas
ao homem que se sedimentaram ao longo da tradi¢do: como “animal racional” e “animal

2 ¢e 2% ¢¢

politico”, na Grécia antiga; como “criatura de Deus”, “alma”, “espirito”, na Idade Média;
como “consciéncia”, “eu”, “sujeito” e “subjetividade” na Modernidade; como “ente vivo
natural” baseado na fisiologia do corpo-bioldgico vigentes nas ciéncia naturais; como
“cérebro”, “neurdnios e sinapses” na visdo das neurociéncias; como “animal desejante”,
“inconsciente”, “psique”, presentes na psicanalise; todas elas, quando postas na mesa de
dissecacdo do método fenomenoldgico e hermenéutico da analitica existencial, sofreram

uma forte critica de seus fundamentos.

Isso porque essas ‘“categorias” [kategorien] sdo consideradas hipostasias
metafisicas frente a condicao existencial, haja vista a analitica do ser-ai, ser considerada
“uma maquina de procedéncia alema destinada a perfurar a substdncia” (PESSANHA,
2015, p. 201), uma vez que, “na sua obsessdo perfurodesrrealizante, pde em ‘estado de
hesita¢dao’ ndo apenas este ou aquele modo de presentidade (coisa, instrumento), mas a
presenga como tal” (PESSANHA, 2015, p. 201). Com esse processo “desconstrutivo”
[abbau], Heidegger “ndo esta interessado em se deter nessa faixa onde a presenga ja

vigora, mas em perfurar a faixa ela mesma, a fim de encontrar o elemento, ou melhor

28 «A expressdo [die ontologische differrenz] foi introduzida pela primeira vez em 1927, para marcar a
distincdo entre (SER (das) sein) e ente (das Seiende). A distingéo, e ndo a expressdo, é central em ST”
(INWOOD, 2002, p. 42). Segundo Heidegger (2015, p. 78): “o ser e a estrutura de ser acham-se acima de
qualquer ente e toda determinacdo dntica possivel de um ente. O ser é o transcendens pura e simplesmente”.
A [differrenz], do latim [differro]: carregar, levar lado a lado, apartado um do outro — significa de forma
ambigua, que “os entes e o ser se levam apartados um do outro, a0 mesmo tempo em que estao relacionados
um com o outro (INWOOD, 2002, p. 42). Assim, “[Differro] é pr6ximo do alem&o austragen ‘carregar para
fora, entregar, lidar com, arranjar’. Austrag ¢ o ‘arranjo, resolucdo [p.ex., de uma disputa]’. Portanto, a
Differrenz de ser e entes é também uma austrag deles, que 0s reline ao mesmo tempo que 0s mantém
separados” (INWOOD, 2002, p. 42).
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dito, o movimento do qual ela resulta. Vale dizer: 0 que possibilita a presentificacdo?
(PESSANHA, 2015, p. 201).

Esse movimento de destruicdo possibilitou uma reconstrucao dessa historia unica,
ocidental, a saber, da historia dos encobrimentos e dos descobrimentos do ser. Assim,
Heidegger “empreenderd uma retrospectiva das fontes; seguindo, a partir do presente, nao
s0 na direcao ao passado, como também do futuro, o movimento da temporalidade”
(NUNES, 1999, p. 87). E ligado ao horizonte do tempo?® que a compreenséo do “sentido
de ser” ocorre. Assim, 0 pensador alemdo baseou sua ontologia fundamental na

temporalidade, de onde emanam todas as determinacdes de ser do ser-ai.

E com base no fendmeno do “mundo” [welt] historico, como campo de
manifestabilidade dos entes enquanto entes, na mundanidade do “mundo circundante”
[umwelt] da rede referencial significativa, que mostra o sentido da “manualidade”
[zuhandenheit], no uso dos utensilios na “ocupagdo” [besorgen] cotidiana, daquilo que
estd a mao [Hand], que possibilitou quebrar com o modelo do ver tedrico, na medida em
que abandona a ideia de que a partir do juizo cognoscente, distanciador da realidade
fatica, que o ente é aberto para ser acessa-lo em sua verdade essencial.

Pelo contrario, € a partir da abertura da compreensdo de ser, da conjuntura
historica, dos “complexos referenciais, que remetem da conduta preliminar do trato, da
lida, para a visdo circunspectiva [umsicht], por onde entramos na interpretacéo
propriamente dita” (NUNES, 1999, p. 75). Como mostra Pessanha (2015, p. 202):
enquanto “o velho espectador apenas discernia as propriedades de algo real, agora o
dasein envolvido e expectante se apropria de instrumentos, pois ja compreendeu ali um

sentido e articulou uma possibilidade”.

Nesse sentido, ndo é possivel pensar o ser de modo universal e determinado pelo
juizo logocentrado da razdo. “Significa aqui antes meditar sobre o sentido em jogo do
acontecimento, em sua dindmica de essenciacdo, em sua historia” (CASANOVA, 2013,
p. 158). Meditacdo essa elaborada pela interpretacdo, como um elemento pré-

cognoscitivo, uma vez que responde pela maneira como compreendemos. Como mostra

23 0 tempo aqui ndo deve, de modo algum, ser interpretado em um sentido cronoldgico (hora, dia, semana,
més ou ano), nem homogéneo como uma sucessdo de agoras, mas como a propria temporalidade, a saber,
o0 horizonte por onde o ser-ai extrai sua existéncia, isto é, sua compreensdo de ser.
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Nunes (1999, p. 76): “nao interpretamos sem haver antes compreendido. H4 uma

compreenséo prévia® que toda interpretacio exige”.

Por outro lado, essa interpretacao fatica da compreensao do sentido de ser do ser-
ai, aparece a finitude como condi¢cdo de quebra da “presenga constante”. Em
“Compreensao e finitude”, Ernildo Stein (2001) medita sobre a condicéo finita e mortal
do ser-ai. Por isso mesmo, lhe é vedada a possibilidade do que “é” sempre, nascendo dai
um impasse, justamente pela incompatibilidade do modo de ser do ser-ai e 0 modo dos
entes “simplesmente dados a mao” [vorhandenheit], pois, nessa concepgdo, afasta até
mesmo a possibilidade da abertura antecipativa e mais prépria do ser-ai, de “ser-para-a-

morte” [sein-zum-tode].

Nessa perspectiva, a propria concepcao antropoldogica de “homem” se evapora
com a nogao de ser-ai, uma vez que a intencionalidade arranca toda forma de propriedade
e substancia determinante. Isso porque o ser-ai agora foi compreendido como um ser de
“possibilidades”, como “ser-possivel” como mostrou Kierkegaard (2013). Como enfatiza
Heidegger (2015) no § 9 de “Ser e tempo”:

A “esséncia” do Dasein reside em sua existéncia. Os caracteres que podem ser
postos a mostra nesse ente ndo sdo, portanto, “propriedades” subsistentes de
um ente que subsiste com este ou aquele “aspecto”, mas modos-de-ser cada
vez possiveis para ele e somente isso. Todo ser-assim desse ente é
primariamente ser. Por isso, o termo “Dasein”, com que designamos esse ente
ndo exprime o seu que, como é o caso de mesa, casa, arvore, mas o ser
(HEIDEGGER, 2012, p. 139-141).

De acordo com Benedito Nunes (1999), essa importante passagem revela dois
tracos fundamentais da estrutura do ser-ai. Primeiro, mostra que sua génese essencial
reside em sua existéncia, ou seja, na sua abertura para fora, no desencobrimento e
revelacdo do ser, a cada vez, no mundo. Segundo, por apontar que esse “movimento para
fora” [ekstatico], remete para 0 modo como o ser-ai essencializa as suas realizagdes

mundanas, a partir das possibilidades abertas pelo mundo e pelo “poder-ser” que se €.

30 “A interpretagdio comeca por uma apreensdo prévia do que temos [vorhaben], circunscrevendo a nossa
situacdo. Dai incluir-se numa perspectiva [vorsich] e sob uma formulagdo conceptual, prévia também: uma
pré-concepgdo. O ‘tripé’ forma o circulo hermenéutico” (NUNES, 1999, p. 76).
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Nessa perspectiva, ndo existe nenhuma propriedade essencial e substancial dada
de antemdo para o ser-ai, uma vez que ele tem que conquistar as determinagdes de seu
ser, na qual esta sempre em jogo, a cada vez, no mundo. Como um ente de possibilidades,
0 poder-ser advém “de cada situagdo histérica do poder-comportar-se e escolher, do
comportamento em relacdo ao que vem ao encontro” (HEIDEGGER, 2017, p. 168). Por

isso, ¢ suspendida a nogao de propriedade pela nogao de “poder-ser” [seinkénnen], pois:

E melhor dizer poder-ser, sempre no sentido de poder-ser-no-mundo, do que
falar em possibilidades como constituintes do Dasein. O poder-ser de cada caso
é visto a partir de cada Dasein histérico, assim ou assim, no mundo. Histérico
é 0 modo como me comporto com aquilo que vem ao meu encontro, com o que
estd presente e com o que ja foi. Todo poder-ser para com algo é um
determinado confronto com o que foi, com vista a algo que vem ao meu
encontro, para o que eu me decido (HEIDEGGER, 2017, p. 169).

Dessa maneira, 0 ser-ai se mostra como um ente indeterminado ontologicamente,
sua natureza é ndo ter natureza alguma, ou seja, ndo traz consigo nenhuma esséncia ou
natureza dada, uma propriedade que determine e oriente seu ser. Qualquer forma de
determinagdo de ser, advém do mundo, pois, “ai” ja vigora uma certa luminosidade, uma
clareira® de acesso ao ente, em sua referencialidade conjuntural na cotidianidade, no qual
abre as possibilidades de ser, uma vez que “a ‘esséncia’ da presenca estd em sua
existéncia” (HEIDEGGER, 2015, p. 85), pois “a ‘esséncia’ deste ente esta em ter de ser”
(HEIDEGGER, 2015, p. 85).

Desse modo, ser um ser-ai significa estar imerso na dindmica de realizacdo e
assuncdo dos modos historicos de ser, de corresponder aos chamados e solicitagdes da
interpelacdo mundana, provocada pelo tempo. Nesse sentido, “ser-no-mundo deve ser
lido como um ter-de-chegar-ao-mundo e um ter-de-manter-se-ai-no-mundo”
(PESSANHA, 2015, p. 204).

O “fora”, o “ai”, o “mundo” ndo ¢ um espaco geométrico, nem um ambiente

externo natural, muito menos uma “coisa extensa” [res extensa] como pensava Descartes

31 A palavra alema [lichtung] “iluminagio, claridade” e [lichten] “iluminar”, originam-se de [licht] “luz”,
“clarear”, designa algo como uma abertura, o aberto. Similar ao aberto é o “ai”. “Uma area iluminada que
ndo ¢ em si mesma um ente, mas que acompanha constantemente Dasein” (INWOOD, 2002, p. 38), sendo
ele mesmo iluminado e descobridor, pela abertura compreensiva do mundo, na qual possibilita 0 acesso aos
entes na totalidade. O ser-ai é o guardido dessa abertura, o pastor do ser, na medida em que preserva e
suporta a ambiguidade do “ai”, sua revelagdo e seu velamento, ou seja, a possibilidade de ser e nao-ser
dessa guarda, pois, pode se encontrar numa iluminagéo imprdpria, imposta pelo mundo publico.
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(1999), que comporta dentro de si outros entes, mas sim uma totalidade de significados
articuladas por sentidos, propiciados pelo horizonte histérico, na qual a compreenséo de
um ente em particular pode se mostrar. “Essa base é exatamente o mundo na acepgao
existencial, um lugar iluminado a partir do qual o ente pode ganhar um ser. “Ai”, nesse

lugar, o ente é. Esta descoberto” (PESSANHA, 2015, p. 203).

A imersdo no sentido mundano, em sua capa de pre-conceitos, arranca
abruptamente, de inicio e no mais das vezes, a indeterminacao ontologica do ser-ai, pois
herda modos de ser, projetos, acbes e realizacbes como possibilidades de sentido
existencial. “Vale dizer que ha uma cena significativa, uma trama (sistemas de remissoes),
cujo fio me é familiar e ao qual este ou aquele ente pertence ou ndo pertence, cabe ou
excede, tem lugar ou exorbita” (PESSANHA, 2015, p. 203). Visto que o ser-ai se
apresenta na presencga, “como e na relacdo. “Relacionar-se” significa aqui: uma relagao

fundamentada na compreensdo do ser” (HEIDEGGER, 2017, p. 164). Nao obstante:

Eles tomam o relacionar-se do homem com o homem como algo verificado no
homem e ndo como uma afirmacdo da esséncia que, antes de mais nada,
determina 0 homem como homem. Rela¢do com... o estar em relagdo com...
caracteriza a esséncia do ser humano (HEIDEGGER, 2017, p. 164).

Desse modo apresentado, a saber, do modo de “estar em relacdo-com”,
percebemos que “a ‘esséncia’ deste ente estd em ter de ser” (HEIDEGGER, 2015, p. 85),
sempre e a cada vez, a partir de determinada situacdo fatica no mundo. Justamente por
isso, ha a impossibilidade de objetivacdo, ou fechamento dessa abertura “existencial” [ek-
sistente]. Por isso, a analitica existencial evita as expressdes “vida” e “homem” para
designar o ser-ai, uma vez que nenhuma consideracdo da antropologia, biologia ou
psicologia podem proporcionar essa “clareira de iluminagéo” [lichtung], pois a existéncia
do ser-ai realiza-se em descobrindo, na medida em que ela se revela por si mesma,

exercendo o papel de reveladora.

A esse modo de revelagdo iluminadora, “Ser e tempo chama de “abertura”
[erschlossenheit], de clareira, na qual dispde ao ser-ai compreender ser, mas nao sé
apenas isso, 0 ser-ai para ser, tem que conquistar seu ser, a cada vez, no mundo, seu ser
esta sempre em jogo. Por isso, no inicio da obra, diz Heidegger (2015, p. 85): “o ente que

temos a tarefa de analisar somos nds mesmos. O ser deste ente € sempre e cada vez meu.
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Em seu ser, isto €, sendo, este ente se relaciona com o seu ser”’, na medida em que “ser é

0 que neste ente esta sempre em jogo” (HEIDEGGER, 2015, p. 85).

Nesse caso, 0 modo de examinar “nds mesmos” passa por uma reconfiguragdo
radical, pois ndo se trata mais de uma volta a interioridade. Nem tampouco esse “exame
analitico” pode se remeter a uma instancia subjetiva, inconsciente, cerebral, para chegar
enfim a conhecer o intimo e a esséncia do “sujeito” e, assim, descobrir todos os seus
segredos, mas, ao contrario, a analitica existencial, segundo Heidegger (2015) volta seu
olhar para fora, para 0s aspectos existenciais e historicos em que o ser-ai se relaciona com

seu ser — no mundo fatico.

Para poder vislumbrar metodologicamente a possibilidade da compreensdo da
analitica existencial e interpretar o “homem” como ser-ai, de acordo com Ernildo Stein
(2014), seré& necessario mudar o modo de inquiri¢do, perguntando: “quem” ¢é este ser-ai
que se encontra em tal presenca? Para assim, ultrapassar a pergunta metafisica: o “que” é
0 homem? Quando pergunta-se fenomenologicamente “quem” ¢ este ser-ai no mundo
fatico®?, o questionamento acompanha a descricdo de “como” este ente se relaciona no

mundo.

E no “mundo compartilhado” [mitwelt] que se manifesta a compreensdo da rede
referencial e do sentido dos entes na “ocupagdo” [bersogen] conjuntural. Um
compartilhamento e correspondéncia existenciaria das relagcbes, que se baseia no
existencial “ser-com” [mitsein], de onde realizamos 0os comportamentos na relagdo com
0 mundo, pois, 0 ser-ai, “porta” um “com” originario. “Comportamento [verhalten]
(entendido daseinsanaliticamente) = portar-se em e junto a algo, suportar a manifestacdo
do ente, suportar a abertura” (HEIDEGGER, 2017, p. 200). Portanto, no “ver

hermenéutico o Dasein tem um mundo (ndo separado) que é como espelho de si mesmo.

32 Em uma passagem lapidar de “Seis estudos sobre ‘ser e tempo’”, Ernildo Stein (2014) sintetiza as
questBes fundamentais do projeto fenomenoldgico dessa obra, descrevendo os existenciais-ontoldgicos
presentes nos respectivos paragrafos, mostrando que: “a andlise da situagdo fundamental do homem ¢
denominada por Heidegger como fenomenologia do ser-no-mundo (§ 12-13). Assim ele passa entdo para a
andlise tanto do ponto de vista linguistico como do ponto de vista filosofico-existencial, das partes
componentes desta expressdo sincategorimética: ‘mundo’ (§ 14-24), ‘ser-com e ser-si-mesmo’ (§ 25-27);
‘ser-em’, antropologicamente como ‘sentimento de situacdo’ (§ 29), ‘medo’ (§ 30), ‘compreender’ (§ 31),
‘interpretacao’ (§ 32), “enunciacdo’ (§ 33), ‘discurso’ e ‘linguagem’ (§34), ‘tagarelice’ (§ 35), ‘curiosidade’
(§ 36), ‘ambiguidade’ (§ 37), ‘decaida’, estar-jogado’ (§ 38). A situagdo total que Heidegger designa ‘ser-
no-mundo’ pode ser designada como situagao do cuidado” (p. 14). Depois acrescenta que: “o cuidado’, por
sua vez, manifesta uma forma especificamente temporal. Ela se manifesta na morte (§ 39-44). Com base
na ‘temporalidade do cuidado’ podem ser distinguidos dois modos de compreender inteiramente diferentes
do ser-no-mundo. Heidegger os denomina ‘autenticidade’ e ‘inautenticidade’ (§ 54). As analises dos §§ 54
a 83 repetem as analises anteriores sob a perspectiva da ‘temporalidade’” (STEIN, 2014, p. 14).
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O mundo tem um carater do Dasein” (PESSANHA, 2015, p. 116), assim como a co-

presenca dos outros, pois:

O “com” ¢ um conforme-ao-Dasein, que “também” significa a igualdade do
ser como um ser-no-mundo do ver-ao-redor-ocupado. “Com” e “também”
devem ser entendidos como existenciarios e ndo como categorias. Sobre o0
fundamento desse com no ser-no-mundo, 0 mundo j& é sempre cada vez o que
eu partilho com os outros. O mundo do Dasein ¢ mundo-com. O ser-em & ser-
com (HEIDEGGER, 2002, p. 344-345).

Portanto, todo ser é sempre “ser-com” [mitsein], o qual se manifesta no ser-uns-
com-0s-outros-no-mundo, isto é, na coexisténcia. Mundo €é sempre um mundo
compartilhado, um centro difusivo e orientador de relacbes em conjunto. Desse modo,
sdo 0s espacos de acontecimentos presentes no horizonte fatico, que “interpelam”
[anrufen] o ser-ai, desta ou daquela maneira, para a realizacdo de uma “a¢do” [hadeln],
uma tarefa, de poder guardar e cuidar do modo como habita 0 mundo. O ser-com remete
para a estrutura ontoldgico-existencial do cuidado, pois, “o ser da presencga diz anteceder-
se-a-si-mesma-no-ja-ser-em-(no mundo)-como-ser-junto-a (0s entes que vém ao encontro
dentro do mundo). Esse ser preenche o significado do termo cura”*® (HEIDEGGER,
2015, p. 259-260).

Nessa perspectiva, 0 cuidado em sentido ontoldégico ndo remete para um
“autocuidado” em sentido Ontico O sentido do termo aleméo [sorge] “cura/cuidado”
remete para um modo de “ocupar-se de ou com algo”, “tomar conta de algo” ou “estar
pré-ocupado com algo”, em uma “pré-ocupacao” [flrsorge] com aquilo que concerne ao
ser-ai em seu existir, a cada vez no mundo, na medida em que “o ser desta entidade é em

cada caso sempre meu” (INWOOD, 2002, p. 01). Em vista disso, a pré-ocupacao do

33 Para mostrar que esse ente (ser-af) tem a “origem” de seu ser na cura, isto é, mantido e dominado enquanto
for e estar no mundo, Heidegger toma de empréstimo o testemunho pré-ontoldgico de uma antiga fabula
greco-romana: “certa vez, atravessando um rio, Cura viu um pedaco de terra argilosa: cogitando, tomou um
pedaco e comecgou a dar-Ihe forma. Enquanto refletia sobre o que criara, interveio Japiter. A Cura pediu-
Ihe que desse espirito a forma de argila, o que ele fez de bom grado. Como a Cura quis entdo dar seu nome
ao que tinha dado forma, Japiter a proibiu e exigiu que fosse dado o nome. Enquanto Cura e Jpiter
disputavam sobre o0 nome, surgiu também a terra (tellus) querendo dar o seu nome, uma vez que havia
fornecido um pedago de seu corpo. Os disputantes tomaram Saturno como arbitro. Saturno pronunciou a
seguinte decisdo: ‘Tu, Jupiter, por teres dado o espirito, deves receber na morte o espirito e tu, Terra, por
teres dado o corpo, deves receber o corpo. Como, porém, foi a Cura quem primeiro o formou, ele deve
pertencer a Cura enquanto viver. Como, no entanto, sobre 0 nome ha disputa, ele deve chamar-se Homo,
pois foi feito de humus’” (HEIDEGGER, 2015, p. 266).
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cuidado, advém do elemento “pré” da presenca, como a constituigdo existencial da

abertura antecipativa e projetiva do ser-ai.

Isso porque o “pré” ¢ um elemento responsavel por prorcionar a abertura
antecipativa e pré-ontoldgica de contato com o mundo, do ente na totalidade, pois,
“segundo o significado corrente da palavra, o ‘pré’ da presenca remete ao ‘aqui’ e ‘la’ O
‘aqui’ de um ‘eu-aqui’ sempre se compreende a partir de um ‘1a’ a mao, no sentido de um
ser que se dis-tancia e se direciona numa ocupacdo” (HEIDEGGER, 2015, p. 191). Essa
abertura antecipativa é caracterizada pelos existenciais®*: “compreensio” [verstehen] do
sentido do ser dos entes; “disposi¢ao” [befindlichkeit] afetiva, de estar situado em um
modo afinado no mundo; “interpretacdo” [auslegung] do horizonte compreensivo; e do
“discurso” [rede] como modo de articulacdo da compreensibilidade onde o sentido se da
(NUNES, 1999).

Esses modos da abertura mostram que o ser-ai tem a tarefa existencial de sempre
ter-de-ser, angustia pensada ontologicamente, bem como de cuidar de seu ser-ai, a cada
vez, Visto que seu ser estd sempre em jogo, justamente por ser um projeto de sentido
lancado no mundo para-a-morte. Logo, o “cuidado ¢ o modo essencial de ser do ser-ai”.
Do ponto de vista ontoldgico, isto quer dizer que: pelo seu carater de abertura, o ser-ai
“ja sempre antecedeu-se a si mesmo” (HEIDEGGER, 2015, p. 258), e a0 mesmo tempo,

se encontra para “além de si mesmo”.

Essa antecipacdo mostra uma ambiguidade, um duplo “movimento de
direcionamento” [ekstatico] temporal da “existéncia” [eksistere]. Por um lado, remete
para um “dirigir-se para, rumo a..., tanto trazendo aquilo para o que se move para perto
de si (anteceder-se de...) como levando a si para aquilo em direcdo a que se move
(antecipar para...)” (HEIDEGGER, 2015, p. 578-579). Nesse sentido, o cuidado ndo
aponta para atos ou impulsos isolados e particulares presentes no ente “homem”, como
“querer”, “desejar”, “propensao”, ou, qualquer tipo de “tendéncia”, como “instinto”,

“pulsdo”, ja que a “cura/cuidado” [sorge], em sentido ontoldgico, € anterior aos

34 Esses existenciais da abertura serdo abordados no decorrer do trabalho, na medida em que a reflexéo
sobre a analitica do ser-ai vai se desdobrando no decorrer dos capitulos, bem como na descri¢cdo de
determinados fendmenos como “espago, tempo, corpo, linguagem”, dentre outros, assim como foi abordado
no capitulo anterior, sobre a hermenéutica, tratando dos fenomenos da “compreensdo” e “interpretacdo” e
da fenomenologia, como intencionalidade e [epoché], até chegar na explicitacdo da Daseinsanalise.

% Portanto, “n&o reconduzir a totalidade estrutural una do cuidado (antecipando-se-ja-ser em um mundo
como ser junto a um ente intramundano), isto &, ndo a dissolver em atos (vivenciais) ou pulsdes e, entao,
construir conjuntamente. Ao contrario, ela mesma esté fundada no cuidado” (HEIDEGGER, 2021, p. 109).
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fendmenos mencionados. Antes de mais nada, o fenémeno do querer, por sua vez, sé pode
ser apreendido através de um ente ja compreendido, isto é, a partir da interpretacéo pré-
ontoldgica do mundo possibilitada pelo cuidado®, pois, “como fitico, o projetar-se
compreensivo da presenca esta sempre junto a um mundo descoberto. E a partir dele que
0 projetar-se recebe as suas possibilidades” (HEIDEGGER, 2015, p. 262).

Diante disso, a responsabilidade aponta para 0 modo de res-postar aquilo que foi
posto, tendo que co-responder aos apelos e chamados do mundo e dos outros na co-
existéncia, a partir dos envios de sentidos e significados viabilizados pelo tempo-
historico. “Ser um ser-ai ndo é ser em um ponto do todo, mas ser a partir do predominio
priméario do ai enquanto espaco existencial significativo articulado por sentido”
(CASANOVA, 2017, p. 128). Portanto, na nado-resposta, ou melhor, na né&o-
correspondéncia das solicitacdes de ser que chama para se ocupar com esta ou aquela
tarefa, quando o ser-ai ndo consegue res-postar mais as interpelacdes e nem consegue ser

mais interpelado, é porque aconteceu uma ruptura na sua abertura de mundo.

Diante disso, ha uma alteracdo abrupta da atmosfera tranquilizante e positiva da
cotidianidade, uma vez que ela serve de invélucro e protecdo contra a negatividade
ontoldgica do ser-ai, conquistada pela absorcdo e pela assuncdo de modos de
comportamentos impessoais do mundo publico, realizados na ocupacdo imediata no
mundo fatico dntico. Segundo Benedito Nunes (1999, p. 60): “no dominio da vida diaria
ou da cotidianidade, alcancamos como que uma interpretacdo estabilizada de nos

mesmos, dos outros e do mundo”.

Portanto, com a presenca da indeterminacdo ontoldgica advinda da
intencionalidade, hé a vigéncia constante de uma ambiguidade mais prépria que atravessa
0 existir: “ser e ndo-ser”. Assim, 0 Ser-ai tem de se movimentar “entre” modos que, no
mais das vezes, se mostram velados, obscurecidos, por conta de uma apreensdo da
tradicdo historica encurtada, segundo Heidegger (2015), passando assim a se perder e se
“alienar” [entfremden] de suas possibilidades mais proprias, pela tirania do “todo-mundo”

[das-man].

36 “No sentido ‘ontolégico’ de ‘cuidado’ (Sorge), todos cuidam. Todos os seres humanos, mais uma vez,
estdo ‘a frente de si mesmos, antecipados’ (sichvorweg), aproximadamente ‘ocupados com algo’ ou
atentando para o que fazer. E quanto aos que estdo completamente envolvidos pelo desespero? Até mesmo
esses, insiste Heidegger, estdo ‘a frente de si mesmos’: O desespero ndo aparta o Dasein de suas
possibilidades; é apenas um modo particular de ser para possibilidades’” (INWOOD, 2002, p. XVII), assim
também como o suicidio.
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Eis o paradoxo existencial: se 0 ser-ai € um ente sem uma natureza dada de
antemdo, sem uma esséncia que determine os seus modos de ser, mas, que, toda
determinacdo de ser é tomada de empréstimo do mundo, no qual oferece as diregdes e
orientagdes de sentido, arrancando-lhe de inicio, da sua indeterminacdo originaria, ao
mesmo tempo, segundo Stein (2014), essa carga significativa € apreendida
necessariamente, fazendo com que o ser-ai absorva totalmente os modos operativos e
normativos da ocupagéo. E nessa trama imersiva que leva poder-ser mais proprio a entrar

em “decadéncia”®’ [verfallen], no sentido de de-cair no mundo publico.

Nessa imersdo no mundo publico, o ser-ai decai o seu “si-mesmo”3® [selbst].
Dessa maneira, seu “poder-ser” [seinkdnnen] mais “préprio” [eingen] é alienado pela
ditadura do publico, se tornando um “impessoalmente si mesmo” [manselbst] e
permanecendo no modo inauténtico ou improprio, como uma de suas possibilidades.
Modo esse em que, de inicio e na maior parte das vezes, o ser-ai é tragado e se encontra
no mundo, na concrecdo de suas realizacbes. Todavia, “a impropriedade da presenca,
porém, ndo diz ‘ser’ menos e nem tampouco um grau ‘inferior’ de ser. A impropriedade
pode determinar toda a concrecdo da presenca em suas ocupacoes, estimulos, interesses
e prazeres” (HEIDEGGER, 2015, p. 86).

E na cotidianidade com sua interpretacdo mediana, presente na superficie dos dias,
que coaduna e articula os sentidos em uma primeira aproximacdo, que oferece certa
presenca de mundo, uma familiaridade, uma atmosfera tranquila e positiva que ameniza
o0s poderes da negatividade estrutural que todo ser-ai carrega e tem-de-ser, que o ser-ai

ameniza o peso do existir até a chegada de uma crise disruptora da ordem das coisas. Ora,

370 termo “decadéncia” [verfallen] ndo se refere aqui a uma falta de cadéncia, nem a impossibilidade de
restaurar a cadéncia para um melhor funcionamento, pensado em termos modernos da técnica, mas, diz
respeito a [fallen] “cair”, “queda”, “declinio”, ndo no sentido cristdo de queda da graga pelo pecado original;
nem uma desaprovagdo moral;, ao contrario, seu sentido aponta para a queda no “mundo publico”
[offentlichkeit] como fuga de si mesmo, da indeterminacéo, pois, de-cair no mundo significa deixar ser
totalmente absorvido pelo predominio do cotidiano em seu modo impessoal de ser, tragado por aquela
condigdo e estado do que esta aberto para todos. Nesse sentido, a decadéncia remete a estrutura ontoldgico-
existencial que € a presenca no seu exercicio concreto 6ntico na ocupacao cotidiana e ndo uma qualidade
ou modalidade, significando assim uma movimentacéo de ser.

3 Segundo as notas explicativas da tradutora de “Ser e tempo” (2015), Marcia S4 Cavalcanti Schuback, o
termo “si-mesmo” [Selbst]: “néo designa nem a consciéncia, nem o inconsciente e nem a personalidade, em
qualquer sentido ou acepg¢ao psicoldgica e antropologica” (HEIDEGGER, 2015, p. 571), uma vez que “o
si-mesmo nunca esta constituido, nunca é ou estd ‘em si’. Si-mesmo, em Ser e tempo, distingue-se
precisamente de toda ideia de ‘em-si’ do ser simplesmente dado. Si-mesmo significa uma movimentacao
para o seu préprio, em alemdo eigen, entendendo-se que o préprio do si-mesmo é assumir-se como
movimentacdo, como espacialidade e temporalidade, em sentido ontoldgico existencial. Os termos selbst e
eigen referem-se ao processo ontolégico de comunhdo e individuagdo, universalidade e singularidade,
autenticidade e propriedade, com suas respectivas tensdes” (HEIDEGGER, 2015, 571-572).
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imerso nas ocupacOes onticas desenfreadas, de acordo com Juliano Pessanha (2015), o
ser-ai decadente se esquece de sua negatividade ontoldgica e passa a se afastar dela e se
percebendo como um ente positivo de carater subsistente, simplesmente dado, como por

exemplo, um “sujeito”, um “eu”, um “cérebro”.

Na decadéncia, o ser-ai fica alienado, ao ponto de tomar de empréstimo 0s
problemas do mundo como se fossem dele, chegando ao adoecimento pela afetacdo
desenfreada, por exemplo, por aquela interpelacdo desenfreada caracteristico do mundo
técnico, onde o modo de ser incessante de dispor do ser-ai a entrar como disponibilidade
constantemente, como fundo de reserva, acaba decaindo para 0 mundo publico, tornando
um ser-si-mesmo impessoal, como que domesticado pelas orientagcdes historicamente
sedimentadas como se fosse sua. “Em termos existencials, a presenca possui o carater de
afastamento. Quanto mais este modo de ser ndo causar surpresa para a propria presenca
cotidiana, mais persistente e originaria serd sua agao ¢ influéncia” (HEIDEGGER, 2015,

p. 183).

Esse carater de afastamento do poder-ser mais proprio, acaba passando ao largo
da singularizagdo e da decisdo existencial, na medida em que ha uma fuga da angustia.
Nesse caso, partindo de uma presenca inalienavel o ser-ai acaba ficando na
inautenticidade, de modo impréprio ou impessoal, por imergir por completo nas
orientagdes mundanas e nas ocupacdes funcionais, ao ponto de se esquecer de si como
ente finito, segundo Ernildo Stein (2001). Esse esquecimento, advém da “tentagdo” dos
sentidos mundanos de positividade que a cotidianidade oferece ao ser-ai, de inicio e na
maioria das vezes, tanto pela absorcdo no publico como pela sensacdo de familiaridade,
servindo como uma espécie de tonalidade afetiva tranquilizante e amena, que tem como

tarefa atenuar os poderes da negatividade sempre presente da indeterminagdo ontoldgica.

A esse respeito, como enfatiza Rodrigues (2020), em “Angustia e serenidade”,
cada incerteza, inseguranca e toda espécie de estranhamento, “produz angustia, que por
sua vez, mantém a necessidade de ndo parar, como forma de buscar alguma coisa frente
a incerteza. O resultado que temos, porém, é mais angustia” (RODRIGUES, 2020, p. 35),
pois essa capa positiva, que tem como tarefa atenuar e aplacar a angustia de “estar-
langado” [geworfenheit] no mundo, com as incertezas e a consciéncia de ser-para-a-

morte, falha, acabando por gerar mais angustia.
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Dessa maneira, a suposta positividade da cotidianidade ndo passa de engodo, por
propiciar uma tranquilizacdo atmosférica que abafa os poderes da negatividade estrutural
do ser-ai. Destaque-se que essa nadidade eclode quando a familiaridade é totalmente
suprimida pela “disposicdo” [befindlichkeit] afetiva, pela afinacdo da “angustia” [angst],
um estado de estranheza que retira a presenca de seu empenho decadente no mundo, na
medida em que, nesse estado angustiante, segundo Heidegger (2015), ha uma modficagdo
da abertura de contato com o mundo, justamente porque o ser-ai se encontra disposto em
uma afinacdo emocional, afetando assim 0 modo como antes se relacionava com o mundo,

inclusive, podendo manifestar o aparecimento de varios sintomas fisioldgicos.

O que estd em jogo em uma crise de ansiedade, de panico, por exemplo, segundo
Joelson Tavares Rodrigues (2020, p. 159), “ndo ¢é tanto o temor em si, mas, sim, a
experiéncia de auséncia de familiaridade, de vacuidade, a perda observavel de todas as
referéncias, traduzida pela queixa de despersonalizagdo”. Sobre essa experiéncia de
despersonalizacdo e de vacuidade, o psiquiatra fenomendlogo alemé&o, Blankenburg
chamou de “perda da evidéncia natural”, como uma crise do senso comum, para falar
sobre a experiéncia esquizofrénica simples, de uma paciente chamada Anne Rau®®, que
perdeu a evidéncia da “vida prética, a tudo aquilo que é ébvio para os outros, a tudo aquilo
que se compreende por si mesmo e que depende do senso comum ou sensus communis”
(CABESTAN; DASTUR, 2015, p. 145-146). Isso porque, segundo Heidegger:

Na angustia perde-se 0 que se encontra a mao no mundo circundante, ou seja,
o ente intramundano em geral. O “mundo” ndo ¢ mais capaz de oferecer
alguma coisa, nem sequer a copresenca dos outros. A angustia retira, pois, da
presenca a possibilidade de, na decadéncia, compreender a si mesma a partir
do “mundo” e da interpretacdo publica. Ela remete a presenga para aquilo por
que a angustia se angustia, para 0 seu proprio poder ser-no-mundo
(HEIDEGGER, 2015, p. 254).

39 “Anne Rau se pergunta sobre o que lhe faltava verdadeiramente, e responde: ‘alguma coisa pequena,
rara, alguma coisa importante, mas sem o que nao se pode viver. La em casa, com a mamae, humanamente,
eu nao estava la... Tenho necessidade de me apoiar sobre as coisas cotidianas mais simples... Eu ndo posso
conseguir por mim mesma’. A paciente acrescenta, oferecendo a Blankenburg o titulo de sua obra: ‘E sem
davida a evidéncia natural que me falta’. A fim de se fazer melhor compreender, Anne Rau, pega como
exemplo uma tarefa doméstica como lavar as lougas. Ela diz quanto a isso: ‘A dificuldade, sim, é o que
para mim seria dificil, como dizer..., eu ndo o fago com uma evidéncia: isso me desconcerta de algum modo.
E necessério que eu me esforce para isso. 1sso me destrdi por dentro” (CABESTAN; DASTUR, 2015, 145).
Essa experiéncia “arrasta consigo a transformacao fundamental da relagdo no mundo, da temporalidade, da
constitui¢do do Eu e da constitui¢do intersubjetiva, isto ¢, da relagdo com os outros” (CABESTAN;
DASTUR, 2015, p. 146).
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A decadéncia, nesse sentido, ¢ uma fuga da angustia. Por sua vez, “nos nos
angustiamos com a morte, da qual o Dasein foge” (NUNES, 1999, p. 64). A fuga dessa
verdade afinada da angustia, chamada de tonalidade-afetiva-fundamental, proporciona
um descerramento de mundo, abrindo um outro modo de abertura de contato e de
relacionamento singular e proprio do poder-ser auténtico, pois “o sentimento, o stimmung
da Angustia, é descobridor. E a Angustia que cinde a vida cotidiana, colocando o Dasein,
sem remissdo, diante de seu proprio ser-no-mundo” (NUNES, 1999, p. 64).

Em meio e perpassado pelo “astral atmosférico” [stimmung] da angustia, o ser-ai
se decide a partir da ressonancia da disposicao-afetiva, na qual coloca radicalmente seu
ser-ai em jogo para poder-ser. “Decisdo” [entscholossenheit] essa como exercicio
existencial de “destrancar-se e abrir-se para”... que, no tocante a dindmica de si mesma,
segundo Ernildo Stein (2014) designa a experiéncia de resolucdo perante o instante da
crise dos sentidos, a partir de um movimento que arranca, separa e cindi com a relagéo
cotidiana, mostrando como se relacionam com o mundo a partir de agora, descerrado por

meio dessa abertura afinada pela tonalidade afetiva.

Nesse ensejo, podemos dizer que: “a disposi¢do ¢ uma das estruturas existenciais
em que o ser do “pré” da presenga se sustenta. De maneira igualmente originaria, também
o compreender constitui esse ser. Toda disposi¢ao sempre possui a sua compreensao”
(HEIDEGGER, 2015, p. 202), e toda “compreensdo” [verstehen] € um modo de
“disposicao” [befindlichkeit]. Ambos, sdo modos constitutivos da abertura, do ser-ai se
encontrar existindo, “impondo-nos com a facticidade, como situacéo irredutivel, a carga
da existéncia enquanto Geworfenheit [ser-langado], um a priori sempre de uma tonalidade
afetiva (stimmung)” (NUNES, 1999, p. 63), na qual revela “o carater projetivo do Da-
sein, prolongado na interpretacdo — e até o terceiro existentivo, o discurso [die rede]”
(NUNES, 1999, p. 63).

E sobre a disposicio da tonalidade afetiva que iremos abordar a seguir, a saber,
sobre a possibilidade de pensar a quebra do mundo circundante no aparecimento da crise
do sentido, a partir do fendmeno da angustia como abertura privilegiada do ser-ai como
um modo de contato emocional. Focaremos também no processo de singularizagdo, em
que o ser-ai pode alcancar pela deciséo ressignificada de seu mundo sem as malhas da
impessoalidade, a conquista de seu poder-ser mais proprio, pois “a angustia abre a
presenca como ser-possivel e, na verdade, como aquilo que, somente a partir de si mesmao,

pode singularizar-se na singularidade” (HEIDEGGER, 2015, p. 254).
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QUARTO CAPITULO

Tonalidades afetivas como operadoras de abertura de mundo: a angustia como

verdade-emocional do existir

Elas sdo jeitos do ser-ai, e, com isto, do ser fora. Uma tonalidade afetiva é um
jeito, ndo apenas uma forma ou um padrdo modal, mas um jeito no sentido de
uma melodia, que ndo paira sobre a assim chamada presenca subsistente
prépria do homem, mas que fornece para este ser o tom, ou seja, que afina e
determina 0 modo e o como de seu ser. (HEIDEGGER, Conceitos
fundamentais da metafisica, 20152, p. 88).

A angustia se tornou hoje algo obsoleto pelo mundo da técnica. As ocupacdes
desenfreadas advindas do ritmo normativo da cotidianidade junto com o desempenho e a
utilidade funcional, ofuscaram tanto o modo de entrar em contato com a disposi¢do*
dessa tonalidade afetiva quanto de compreender o modo como ela transpassa nosso estar-
no-mundo. Necessita, portanto, de uma linguagem mais apropriada para exprimir a
condicdo fundamental desse fendmeno no que diz respeito a sua questdo ontoldgico-
existencial, como bem apontou Heidegger (2015), haja vista o paradigma biomédico das
ciéncias naturais, desde h& muito, cunhou uma interpretacdo sobre os fenémenos

existenciais na ideia de “doenca patoldgica”.

De acordo com Rodrigues (2020), essa concepgdo € analisada por meio de uma
linguagem objetiva retirada de mecanismos dinamicos do corpo fisioldgico, a partir de
humores e hormdnios em uma relacdo de causa e efeito, de forma psico-fisico/neuro-
cerebral processado por um sistema quimico-fisico, na qual entra em disfuncéo,
possibilitando assim o sintoma aparecer. Nesse panorama, a angustia como uma abertura
existencial precisou ser psicologizada no ambito da doenca, psiquica, patoldgica, para
poder solucionar com a medicacdo um controle sobre as incertezas e dar um conforto

frente a um tempo sem orientacdes e sustentagdo ontoldgica.

40 No § 29 de “Ser e tempo”, a “disposicdo” [befindlichkeit] é um existencial fundamental de abertura de
mundo pelo modo do ser-ai “estar-afinado num astral”, ja que a “tonalidade-afetiva” [stimmung] enquanto
“afinagdo, entonacdo”, diz respeito a uma abertura pré-conceitual e pré-tedrica de mundo, advinda das
atmosferas emocionais. Nesse sentido: “a disposi¢do ¢ um modo existencial basico em que a presenga € o
seu pré. Ontologicamente, ela ndo apenas caracteriza a presenga como também é de grande importancia
metodologica para a analitica existencial, devido a sua capacidade de abertura” (HEIDEGGER, 2015, p.
199).
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Nesse sentido, restou para o paléacio de cristal da ciéncia buscar incessantemente
e de toda forma exclui-la, justamente por acabar com a preponderéncia positiva da
seguran¢a do mundo técnico-funcional e da atmosfera tranquilizadora e alienante que a
cotidianidade assegura. De acordo com Joelson Tavares Rodrigues (2020), a angustia ndo
aparece mais em sua amplitude e profundidade como aquela fonte primordial que da
acesso ao ente que nGs mesmos somos: um ente existente, finito que se afeta em seu estar-
lancado no mundo na facticidade, ofuscando assim, tanto a parte ontologica do “ter-de-
ser”, quanto a ontica do sentimento de angustia, na qual esta ultima se manifesta na
intensificacdo afetiva da tonalidade, revelando o poder da nadidade estrutural que provoca

uma experiéncia abissal de abertura existencial de contato com o mundo.

Para pensarmos sobre essa pedra angular de nossa existéncia, como escuta do ser
e abertura existencial, buscaremos nos apropriar daquilo que Heidegger (2015) pensou
fenomenologicamente no § 40 de “Ser e tempo”, a saber, a angUstia como a abertura
privilegiada do ser-ai, na qual revela, ao mesmo tempo, a indeterminag&o ontoldgica e a

liberdade de poder-ser e decidir-se faticamente o ser-ai que cada um € e tem de ser.

A experiéncia intensa de nadidade posta pela tonalidade-afetiva da angustia é
fundamental por descerrar radicalmente o campo significativo sedimentado
historicamente e por suspender a positividade dos sentidos cotidianos e 0s pré-conceitos
mundanos, bem como a possibilidade de reconfiguracédo do existir, abrindo espaco para a
singularizacdo. A propdsito, de acordo com Ernildo Stein (2001), é somente a
compreensdo da angustia como “tonalidade-afetiva-fundamental”, que possibilitara
vislumbrarmos a abertura existencial que essa afinacdo mostra e, quem sabe, nos
aproximemos do enigma que envolve o mistério do ser do ser-ai e sua condi¢cdo mortal
de finitude.

Essa abertura se revela a partir de um estar-afinado emocional-afetivo que
possibilita um contato abrupto com o mundo féatico, sentindo o peso e a densidade da
presenca. E uma nadidade originaria, na medida em que revela para o ser-ai a sua verdade
descerrada da indeterminagdo ontologica de que “é¢” e “tem-de-ser” esse ser-ai, bem como
aponta para o cuidado que cada um, enquanto existente, precisa conquistar para si: a
liberdade do poder-ser langado que se é (STEIN, 2001).

A escolha do pensamento fenomenoldgico e hermenéutico para perscrutar o

fendmeno da angustia surge da necessidade de nosso tempo para obter outro modo de
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acesso a esse fenébmeno. Outra linguagem que permita uma compreensao e interpretacdo
mais acurada sobre o existir, longe da causalidade e objetividade da racionalidade
moderna e seu discurso biomédico presente nas ciéncias 6nticas psiquiatria, psicologia,
psicanalise e neurociéncia (CASANOVA, 2021).

Uma forma de positivagdo do “homem” como “animal racional” [animalitas
rationali], um ente vivo natural dotado de propriedades, na qual concebe a experiéncia
humana pelo ambito cerebral. Esse talvez seja um dos maiores perigos de nossa época,
pois retira a “humanidade” [humanitas] pelo foco na ‘“animalidade” [animalitas],

conforme enfatizou Heidegger (2005) nas “Cartas sobre o humanismo”.

Sendo assim, para poder refletir novamente sobre o fendmeno da angustia,
segundo Stein (2001), é necessario ter em vista a sua relagdo com o existir fatico a partir
de uma descrigdo fenomenoldgica do modo “como” ela se apresenta para o ser-ai em seu
estar-langado, tocado por “afetacfes” [pathos] ligadas a finitude e ao ser-para-a-morte a
partir de uma afinacdo que mostra a nadidade dos sentidos. Isso tudo para buscar uma
apropriacdo ontica-ontolégica da configuragdo do modo como essa tonalidade-afetiva
transpassa 0 existir e encontrar uma arte de curar terapéutico no “cuidado” [sorge]

existencial com esses modos de aberturas pré-ontoldgicas: a compreensao e a disposicao.

Percebe-se que o proceder técnico-cientifico, como aponta Casanova (2017),
excluiu a possibilidade de pensar a verdade como existencial e emocional contida no
fendmeno da angustia. Baseado no paradigma positivista da exatiddo e da objetividade
por meio da mensurabilidade e quantificacdo em torno das intensificacGes limites sofridos
pelo ser-ai, nos sentimentos, sofrimentos, tristeza, tédio, melancolia, depressao, angustia,
por exemplo, a prépria psicologia acabou presa ao controle da calculabilidade técnica e

pela visdo biomédica da fisiologia corporal.

No linguajar técnico contido nos manuais (DSM, CID) da psiquiatria americana,
todos esses fendmenos sdo imediatamente tratados como disfuncdo orgéanica, como
“doengas psicopatologicas”, sejam elas mentais, psicossomaticas ou neuronais. Ambas,
de acordo com Rodrigues (2020), sdo passiveis de uma ac¢do interventiva-objetiva sobre
0 corpo empirico, ja que estando assentada como “doenga”, logo presume-se o controle e
a pretensa eliminacdo do sintoma por meio dos psicofarmacos, caracteristico da cura

ontica da técnica moderna.
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Em “O olhar filosofico-existencial sobre o sofrimento psiquico e sua terapia”,
Alice Holzhey-Kunz (2018) mostra que o modo como a ciéncia opera frente aos
fendmenos acaba se distanciando das questdes fundamentais do existir, passando ao largo
da magnitude ontoldgica de ser mortal, para-a-morte, na qual a condi¢do da angustia
revela. Isso por coloca-la como uma doenca ligada as massas anatomicas, como “algo”
pertencente ao corpo bioldgico e por isso passivel de medicacao e eliminacdo. Mas sera
que esse modo de interpretar e de tratar a angustia pelo proceder técnico-cientifico, abarca

a existéncia do ser-ai em seu sentido ontolégico?

A condicéo finita do homem e a compreenséo dessa finitude pela consciéncia da
morte, é muito maior do que as massas anatbmicas quando se trata do fenbmeno da
angustia. Portanto, essa percepcdo fisioldgica ndo abarca a totalidade existencial. O
filosofo dinamarqués Kierkegaard (2013), j4 no século XIX, foi um dos primeiros
pensadores a apontar algumas caracteristicas importantes da angulstia e compreendé-la
como um fenébmeno emocional, na medida em que a elevou a um nivel de verdade
existencial e emocional, enfatizando que a angustia € um modo de estar-afinado no
mundo, e ndo uma doenca, um sofrimento causado por uma desorganizagdo seja ela

cerebral ou psiquica, como prega o pensamento biomédico.

Kierkegaard se contrapGe as determinacOes sistematicas logico-racionais de
abertura de mundo em que a tradicdo ocidental se baseou, desde Socrates, Platdo e
Aristételes, perpassando para a modernidade com Hegel. Para ele, o salto qualitativo que
0 espirito alcanca na angustia, ndo passa pela légica, ndo é um conceito tedrico nem
entendido cognitivamente pelo intelecto. Ao contrario, € a profundidade e a seriedade em
que o existir fatico exige, antes de qualquer sentido 16gico do entendimento, ja que “ele
eleva a ‘angustia’ ao nivel de um sentimento, que nos descerra uma verdade filosofica

fundamental sobre o ser humano” (HOLZHEY-KUNZ, 2021, p. 09).

Em “O conceito de angustia”, Kierkegaard*' (2013) tratou a experiéncia desse

fendmeno de forma ontoldgica e ndo patoldgica, emocional e ndo bioquimica, mas sim

41 Soren Kierkegaard, considerado o pensador da angUstia como o despertar da consciéncia, constituird uma
ponte de didlogo sobre esse fendmeno, pois € um ponto de partida que abriu 0 caminho para Heidegger em
suas consideracGes fenomenoldgicas sobre a verdade emocional contida na tonalidade afetiva fundamental
da angustia: da vertigem e ambiguidade presente no estar-ai-afinado, da abertura radical da liberdade para
possibilidades advinda presenca da nadificante dos poderes da indeterminacdo ontol6gica. Assim, esse
pensador fornece elementos fundamentais em torno desse fenémeno, possibilitando um diélogo frutifero
para a sua ampliacdo e sua diferenciagdo com o fendbmeno do temor.
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como um estado existencial afinado da consciéncia desperta. Seu intuito foi pensar o que
acontece “quando” alguém se sente angustiado ¢ “como” alguém se encontra diante
daquilo que ele chamou de salto qualitativo, a saber, o “mostrar-se-para-si-mesma da
liberdade na angustia da possibilidade, ou, no nada da possibilidade, ou no nada da
angustia” (KIERKEGAARD, 2013, p. 82). Desse modo, aparece a ambiguidade do ser-
ai diante da liberdade de poder-ser capaz-de, “originariamente o fato de que ele, enquanto
individuo, ¢ ‘livre’” (HOLZHEY-KUNZ, 2021, p. 10).

Heidegger ficou atento a essa compreensdo existencial do filosofo dinamarqués
sobre o fendmeno da angustia, mostrando que ela desvela a indeterminacdo ontoldgica do
homem. Nesse estado, a vertigem eclode diante da possibilidade de esquecer de si mesmo,
de ser capaz de tornar-se outra pelo poder-ser que se abre. Segundo Holzhey-Kunz (2018),
foi Kierkegaard quem primeiro introduziu a distingdo fundamental entre “angustia ¢
temor” na filosofia, que depois foi alargada por Heidegger, revelando a mintcia de ambos
os fendmenos em sua realidade efetiva fatica, a saber, do ser amedrontado e da

experiéncia do angustiar-se.

Em que consiste essa diferenca? Na angustia, o ser-ai permanece em um estado
de completa ignorancia, de insciéncia, justamente por ndo tratar de “algo” determinado
simplesmente dado dentro do mundo que vem ao nosso encontro, no qual podemos
apontar e, assim, lutar contra aquilo que nos ameaca. Diante do fendBmeno do temor e do
medo, explicitado por Heidegger (2015) no 8§ 30 de “Ser e tempo” como um modo de
abertura em que o ser-ai se encontra disposto em sua condicao “pré”-ontoldgica, do “pré”

da presenca.

No temor, no medo, o ser-ai consegue, de certo modo, apontar para algo que o
ameaca e indicar aquilo “ante o qué” se teme e se amedronta. Fenomenologicamente,
quando o temor se d4, imediatamente o temivel aparece e, assim, eclode o “temor de
algo”, estando presente ou ndo o objeto temido. Isso porque o medroso vé por toda parte
perigos possiveis iminentes, ao mesmo tempo que a afinacdo do temor € dirigida
intencionalmente para o objeto temido. Mas, na emocionalidade do ser amedrontado “o
mundo no qual se vive aparece sob uma luz determinada” (HOLZHEY-KUNZ, 2018, p.
113).

O estado angustiante, ao contrario, se mostra como um nada insinuado que se faz

presente, na qual a angustia se apresenta sempre como uma figura que tenta se manifestar,
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mas logo se evade quando o espirito, nas palavras de Kierkegaard (2013), quer capta-la,
pois é um nada que s6 pode angustiar. Nesse estado, ndo aparece mais nenhuma
orientacdo, ja que evapora a totalidade dos sentidos que dirigiam os comportamentos e as

realizacbes mundanas na cotidianidade.

Em outras palavras, os significados cotidianos que oferecem uma posicdo de
familiaridade, permanéncia e sustentacdo caem por terra pela experiéncia de
insignificancia do nada de mundo. N&o ha mais nenhum saber sobre perigos concretos
que possamos apontar como no temor, tudo se torna estranho. Mas o ser-ai se projeta para
possibilidades impensadas de rearticulacdo da existéncia em seu préprio ter-de-ser no
mundo descerrado, pela ampliddo do aberto. O filésofo descreve:

Neste estado ha paz e repouso, mas ao mesmo tempo hé algo de diferente que
ndo é discordia e luta; pois ndo ha nada contra o que lutar. Mas o que h4, entdo?
Nada. Mas nada, que efeito tem? Faz nascer angustia. Este é o segredo da
inocéncia, que ela ao mesmo tempo é angustia (KIERKEGAARD, 2013, p.
45).

Assim, aambiguidade acontece na eclosdo afinadora da angustia, na forma de uma
“simpatia antipatica” e uma “antipatia simpatica”, proporcionada pelo fato de “nao sei o
qué”. Em vista desse “ndo sei o qué” onde nos encontramos ausentes dos sentidos e
significados mundanos, diz Heidegger (2015), o homem foge de tal abertura, da verdade
nula de seu ser, de sua condigéo de estrangeiridade. A fala cotidiana mostra bem quando
dizemos “uma angustia estranha”, onde no fundo quer dizer “estou estranho” diante do
fosso abissal aprofundado pela nadidade da indeterminacéo ontologica. Por isso, segundo

Kierkegaard (2013), a inocéncia se mostra como ignorancia: “a inocéncia € ignorancia”.

Essa experiéncia se mostra a ruptura dos sentidos cotidianos, uma vez que o ser-
ai se encontra em total “ignorancia” de si mesmo e acaba voltando para sua naturalidade
mais original, sem o conhecimento de bem e mal, pois algo de estranho o toma, 0 apossa,
afinando-o de modo radical. Essa naturalidade ndo pode ser concebida de forma
bioldgica, mas sim por mostrar a negatividade indeterminada que constitui o existir neste

estado de ignorancia ou insciéncia, que € a inocéncia, como mostra Kierkegaard (2013).

E por perder as significagBes normativas que o ser-ai se encontra em completo

estado de ignorancia pela angustia, manifestando a liberdade para a escuta do ser, como
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a possibilidade suprema do existir, por ampliar o campo das possibilidades nunca vistas
antes, justamente por ndo estar mais diante de apenas uma possibilidade mundana
sedimentada, j& que a “angustia envolve necessariamente um mergulho no abismo do

possivel e uma confrontagao do homem com sua liberdade pensada como ‘efetividade da

possibilidade para a possibilidade” (CASANOVA, 2018, p. 86-87).

Nesse sentido, a afinacdo da angustia é um valor positivo da liberdade, na medida
em que o nada toma por completo o ser/estar-lancado abrupto no mundo atraves da
abertura ilimitada. Assim, o discipulo da possibilidade comeca a al¢ar os mais altos voos,
aprendendo a ser livre como tal, pois, a angustia se mostra como resgatadora da finitude
mundana, propiciada pela eternidade do instante que sai da repeti¢cdo do igual presente no

alarido dos dias.

A despeito disso, essa liberdade acontece de forma paradoxal. No &mbito 6ntico
das ocupacdes cotidianas e do familiarmente conhecido, a liberdade se mostra como
“imperfeita” por se basear nas orientaces mundanas em seu carater publico-impessoal.
Na angustia, por outro lado, a liberdade ganha posicdo de completude diante do carater
de insignificancia do mundo e a suspensdo dos pré-conceitos sedimentados, dando um
salto qualitativo e chegando a forma original do espirito, para usar uma expressao de
Kierkegaard (2013) em “O conceito de angustia”, chegando a si mesmo por meio da

singularizacdo do instante.

Desse modo, o ser-ai sintetiza e experimenta radicalmente sua presenca com a
necessidade de realizar novas decisdes a partir da abertura que o estar-ai-afinado lhe
concede, uma vez que na angustia: “se experimenta si mesmo como tendo sido arrancado
de todas as referéncias de sentido, como tendo sido exposto ao desterro” (HOLZHEY -

KUNZ, 2018, p. 114).

E nesse momento crucial que o ser-ai é chamado a corresponder ao apelo da
indeterminacdo ontoldgica que se revela na tonalidade afetiva da angustia, como abertura
privilegiada, na medida em que, nesse instante de ruptura, a0 mesmo tempo surge a
possibilidade da “decisdo e do juizo”, caracteristico da “crise” [krisis] existencial. 1sso
porgue a angustia preserva “o homem particular ante a confrontacdo com a verdade nua
e crua do fato de ‘que ele € e tem de ser’” (HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 115).

Como aponta Casanova (2017), essa confrontacdo nua e crua da existéncia diz

respeito ao estado de lucidez e da escuta das verdades filosoficas que mostram as
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condigdes inexoraveis, nas quais ficam amortecidas pela cotidianidade. No instante que
o0 apelo clama através de uma afinagdo dispositiva que perpassa todo o ser do ser-ai, ha
uma tomada de “decisdo” [entschlossenheit] propiciada pela intensificacdo da abertura do

campo existencial e da modificacdo abrupta da percepcao do horizonte interpretativo.

Um apelo que coloca o ser-ai entregue a responsabilidade de seu ser, ou seja, no
sentido de “responder por” algo, de dar uma res-posta a uma provocagdo do ser. Esse
apelo do ser “atrai” e “retrai” 0 ser-ai para um destino, para a tarefa de “ter-de-ser” um
estado afinado em algumas situacdes limites, “que de-cide e se apropria em meio ao
acontecimento” (HEIDEGGER, 20153, p. 88).

Ora, mais “por que as decisoes precisam ser tomadas? O que € isso, decisdo? A
forma necesséria de realizacdo da liberdade” (HEIDEGGER, 2015, p. 104). A palavra
alema “de-cisdo*? [entschlossenheit — entschlug] carrega um trago fundamental do
existir, uma vez que essa palavra deriva do verbo [schliesen]: “trancar, fechar”. O prefixo
[ent] acrescenta a ideia de um movimento contrario, no sentido de destrancar e abrir o
ser-ai para o “poder-ser” que ele é e “tem-de-ser” a partir do mundo “cindido” [scindere]
de todas as significacdes, para a dindmica de si mesma pelo exercicio de destrancar-se e
abrir-se para. O filésofo a toma em reporto direto da palavra grega [proairesis —

rpoaipeoic]: “deliberacdo”, ou “ser deliberado”.

A de-liberagdo, nesse sentido, é compreendida como uma cessao originaria, um
destrancamento para um curso, uma pro-cedéncia, uma conduta, ou seja, uma conducéo
propria na escolha, “conquista”, “preferéncia” [airesis — aipsoig], na medida em que abre
a possibilidade de ser-deliberado para... de dispor de uma possibilidade de ser assim e
assim. Em suma, de poder deliberar assim e assim em um determinado “instante”
[augenblick] numa “visdo de um piscar de olhos” que “deixa vir ao encontro o que,
estando @ mao ou simplesmente dado, pode ser e estar ‘em um tempo’” (HEIDEGGER,

2015, p. 424), a saber, em uma atualidade prdpria, pois o instante designa “o conjunto de

42 “Em contribui¢des a filosofia: do acontecimento apropriador” (2015%), no final da 1* Parte,
especificamente nos aforismos 43 ao 49, Heidegger aponta alguns esclarecimentos sobre esse conceito de
“decisao” dentro da perspectiva da “histdria do ser”, da “verdade do ser”, mas que nos ajuda a enriquecer
esse conceito em uma perspectiva existencial de sua apropriacdo, pois “aquilo que € aqui denominado de
decisdo ganha o meio essencial mais intimo do ser mesmo e passa a ndo ter mais nada em comum com
aquilo que se chama a tomada de uma escolha e coisas do género, mas diz: a dissociagdo mesma, que cinde
e, na cisdo, deixa entrar em jogo pela primeira vez o acontecimento da apropria¢do justamente aberto no
dissociado como a clareira para 0 que encobre e ainda se mostra como in-decidido, o pertencimento do
homem ao ser e a referencialidade do ser ao cerne do tempo” (HEIDEGGER, 20153, p. 89).
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tudo o que, do porvir e do vigor de ter-sido, se concentra e condensa na dindmica de uma
unidade” (HEIDEGGER, 2015, p. 581). Isso porque:

Pertence ao antecipar da decisdo uma atualidade segundo a qual a deciséo abre
uma situacdo. Na decisdo ndo apenas se recupera a atualidade da dispersao nas
ocupac0es imediatas como ela se mantém atrelada ao porvir e ao vigor de ter
sido. Chamamos de instante a atualidade prépria, isto é, a atualidade mantida
na temporalidade prdpria. Esse termo deve ser compreendido em sentido ativo
como ekstase. Ele remete a retracdo decidida, mas mantida na decisdo, ao que
possibilidades e circunstancias passiveis de ocupacdo vem ao encontro na
situacdo (HEIDEGGER, 2015, 423-424).

Sendo assim, a “decisdo” [entschlossenheit] proporcionada pela temporalidade do
“instante” [augenblick] como “visdo de um piscar de olhos proprio” [augen] no subito
momento apropriador, por sua vez, opera através de um duplo movimento. Segundo
Casanova (2013), “arranca e separa”, ao mesmo tempo que “reune e ata” o ser-ai com si
mesmo com vistas a uma deliberacéo de seu poder-ser mais proprio. Haja vista, o instante
se mostra como composic¢do, unido que ata as eckstases temporais, a saber, o vigor de ter-
sido e o porvir, na possibilidade propria de ser no instante, no situamento de estar-ai-

lancado na facticidade.

Por isso a decisdo se refere sempre a uma experiéncia de resolucdo. N&o apenas
pensado simplesmente enquanto estado ocasional e agilidade de uma mente arbitréria
“subjetiva” [subiectun]. Antes, a resolucdo no sentido de “deliberar” remete para uma
decisdo que se projeta para a possibilidade de ser Outro do Mesmo quando o ser-ai afunda
no “sem-fundo” [ab-grund] da possibilidade, na medida em que deixa ser disposto pela
tonalidade-afetiva fundamental da angustia, suportando essa tensdo como seu destino,

pois diz respeito a liberdade.

Nesse sentido, ser livre é acolher o apelo na sua entrega confiavel, em um
pertencimento com seu proprio fazer e agir, a saber, enquanto o assumido abrir-se proprio
do seu ser-ai para o aberto, considerada pela livre ampliddo. Nessa perspectiva, decidir,
significa arcar com todas as consequéncias que envolvem uma escolha, arremessando-se
na propria possibilidade em tudo aquilo que aparece e se retrai. Segundo Hélderlin (1993,
p. 16): “¢ levar na novidade de cada aparecimento todo o fundo de sua possibilidade”,
uma vez que, na apropriacao “do que se ¢é exige esse langar-se, arremessar-se ao que ja se
é para que se possa vir a ser” (HOLDERLIN, 1993, p. 17).
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O ser-ai é livre para escolha, quando é atado, solicitado, vinculado, na medida em
que escuta o chamado apelativo do ser, obedecendo em uma entrega do possivel na
apropriacéo da inquietacdo sofrida pela estrangeiridade e pela tonalidade emocional que
o afeta. Esta, por sua vez, se abre e fala, mesmo no siléncio, sobre o peso do existir. Tarefa
essa, segundo Pessanha (2015), que o ser-ai tem de carregar e suportar sempre, no
cuidado, enquanto existe, na medida em que, escutar o ser, nesse sentido, significa
também “‘estar na espera do inesperado”, do subito, do gratuito, pois a vida é sem fundo,

lastro, abissal.

Desse modo, o “ndo estar em casa” experimentada no sentimento de estranheza,
revela a indeterminacdo, uma vez que o ser-ai sempre estar a se fazer, nunca acabado,
nunca fechado, mas sempre um estar a ser no possivel da possibilidade. Portanto, quando
diante de determinadas situacfes limites, perpassado por uma tonalidade afetiva como a
angustia, essa disposi¢do que mostra uma falta de sentido e o alargamento da finitude,
nesse momento, de um subito instante, segundo Ernildo Stein (2001), a existéncia chama
a consciéncia em um apelo silencioso e afinador para consumar um agir, para a tarefa de

levar ao sumo a possibilidade aberta.

Um agir ndo utilitario, funcional e técnico, nem uma atitude de consciéncia do
“eu”, de um sujeito, mas um agir correspondente ao ser, a uma possibilidade que aparece
no horizonte fatico, pois, como mostra Heidegger (2005, p. 07): “a esséncia do agir é o
consumar. Consumar significa: desdobrar alguma coisa até a plenitude de sua esséncia;
levé-la a sua plenitude, producere. Por isso, apenas pode ser consumado, em sentido
proprio, aquilo que j& é”. Mas, acrescenta Heidegger (2005, p. 07): “o que, todavia, ‘¢’,

antes de tudo, é o ser. O pensar consuma a relacdo do ser com a esséncia do homem?”.

Isso descreve por que a angustia é pensada de forma ontoldgico-existencial e ndo
de forma patoldgica, por se tratar de uma experiéncia singular do ser-ai a existéncia por
pertencer ao ser através de uma escuta, do ser e do nada de ser. Isso porque as vozes da
indeterminacg&o ontol6gica também ecoam na consciéncia como um apelo afinador, como

angustia, antecipacéo e retragdo da finitude: do ser-para-morte (STEIN, 2014).

Essa dura verdade ontologica acaba velada pela cotidianidade, mas, que, essa
consciéncia silenciosa grita ao ouvido do ser-ai sobre a sua indeterminacdo quando
irrompe uma crise ou transtorno existencial, em uma privacdo do ser, por exemplo,

manifestadas hoje através de mdltiplas formas no cenario contemporaneo, na qual a
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principal forma de interpretar e tratar os poderes dessa negatividade ontoldgica é sempre
pelo modo medicamentoso, por estar na categoria de doenca mental, justamente porque
0 ser-ai é concebido como animal que tem alma, pela jungdo metafisica psico-fisica.
Todavia, o proprio Kierkegaard (2013) atentou para nao tratar a angustia como uma

desorientacao ou desorganizagao.

E, segundo nosso esforco metodoldgico até aqui tematizado, pensamos que nédo se
trata de uma desorientacdo bioldgica-cerebral de um processo quimico-fisico, pois “é
apenas uma prosaica tolice crer que isso seja uma desorganizagao” (KIERKEGAARD,
2013, p. 46). Deixa claro que o caréater afinador da angustia sentida emocionalmente pelo
espirito que se vé confrontado a corresponder ao apelo do ser, de despertar da consciéncia,
da abertura ontolégica da confrontacdo com finitude, da compreensdo do abismo

aterrador da estrangeiridade pela experiéncia do desterro.

A angustia ndo é algo que pode ser evitado e objetivado. Ao contrario, € 0 caminho
que coloca o ser-ai face a face com ele mesmo diante das préprias condi¢6es singulares
de seu poder-ser. Ja que, segundo Heidegger (2015), ela é uma disposicéo privilegiada de
animo que coloca uma situagéo aterradora, de profunda estranheza, mas que chama de

volta para uma relacdo essencial com o existir pelo aberto com-cedido para uma de-cisao.

N&o obstante, segundo Rodrigues (2020), tudo se passa como se a
contemporaneidade ndo tivesse mais estrutura existencial suficiente para suportar essa
tensdo da angustia, o peso da incerteza logo € psicologizado e medicamentado, levando a
um distanciamento da compreensdo da disposicao de animo enquanto tonalidade-afetiva,
como um elemento ontolégico-existencial de abertura do ser-ai situado na facticidade
finita de ser, enquanto um ser de possibilidades. Inclusive de rearticular o sentido de sua
presenca no mundo e o modo como habita e se correspondem em sua relacdo com 0s
outros a partir da deliberacdo de destrancamento do seu ser na decisdo, quando

experimenta um instante apropriador.

Quando tomados pela presenca da nadidade, pensada aqui no sentido de estar
tomado por uma estranheza pela tonalidade afetiva da angustia, experimenta-se algo
como um “‘sentimento” de “expatriacdo”, tdo radical que provoca de imediato uma fuga
de si pelo modo contemporaneo de ser. Isso porque vem a tona para a superficie a

magnitude da indeterminag&o ontoldgica pelo desaparecimento de sentidos e orientagdes
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do mundo circundante que, no limite, a maioria sdo irrelevantes do ponto de vista
ontoldgico (STEIN, 2014).

E, para abafar os poderes da angustia e minimizar sua estranheza indeterminada,
0 ser-ai contemporaneo viciado no modo técnico-funcional e laboral, se aferra, por um
lado, em um fazer maquinal de ocupacdo desenfreada, para esquecer de sua nadidade
ontolégica e o poder-ser, por outro, se apega a estratégias de dominio e
autoasseguramento de si, através do controle medicamentoso, como forma de
psicologizacdo da angustia, como aponta Joelson Tavares Rodrigues (2020). Por isso é
necessario e urgente poder pensar novamente nesse fenémeno, sua afetividade que revela
e desvela uma verdade poderosa de nossa condicdo existencial, uma experiéncia de
contato com 0 mundo e conosco mesmo muito maior do que a racionalidade e as massas

anatdbmicas.

Haja vista essa experiéncia de nadidade, por estar em uma sintonia com as
tonalidades-afetivas e por remeter ao carater pré-ontologico e antecipador da existéncia,
néo diz respeito a uma apreensdo intelectual ou cognitiva do nada, nem pelas categorias
do entendimento, de apreensdo de um ente, pois, 0 nada, ndo “¢” um ente. Assim, “a
angustia nos corta a palavra. Pelo fato de o ente em sua totalidade fugir, e assim,
justamente, nos acossa 0 nada, em sua presenca, emudece qualquer dicgdo do ‘¢’”
(HEIDEGGER, 1991, p. 40).

Do mesmo modo que Kierkegaard (2013), Heidegger (2015) compreende essa
disposicio de forma fenomenoldgica e ontoldgica®®, perguntando o que acontece
“quando” e “como” alguém se sente angustiado® na facticidade concreta do existir, nio
buscou meramente fazer uma teoria sobre a angustia, tentando dizer o que ela “¢” pelo
carater explicativo das ciéncias dnticas modernas, como as naturais, por exemplo, com

base em leis de causa e efeito, para assim poder controlar a multiplicidade do

4 No aforismo 129 de “Contribuicdes a filosofia: do acontecimento apropriador”, Heidegger (20153, p.
242) aponta para a correlagdo ontoldgica que ha entre ser e nada: “o que aconteceria, contudo, se o ser
mesmo fosse 0 que se subtrai e se essenciasse como recusa? Isso seria algo nulo ou a mais elevada doagdo?
E se for mesmo somente por for¢ca dessa negatividade do proprio ser que o ‘nada’ conquista plenamente
aquele ‘poder que se atribui a ele, de cuja consisténcia emerge todo ‘criar’ (tornar-se ente do ente)”.

4 Sobre essa experiéncia abissal, diz Kierkegaard (2013, p. 66): “a angUstia pode-se comparar com
vertigem. Aquele, cujos olhos se debrugam a mirar uma profundeza escancarada, sente tontura. Mas qual é
a razao? Esta tanto no olho como no abismo. N&o tivesse ele encarado a fundural... Deste modo, a angUstia
é a vertigem da liberdade, que surge quando o espirito quer estabelecer a sintese, e a liberdade olha para
baixo, para sua prépria possibilidade, e entdo agarra a finitude para nela firmar-se. Nesta vertigem, a
liberdade desfalece”.
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comportamento a uma ordem conhecida, tal como acontece na tentativa de resumir o ser-

do-homem para o &mbito biomédico, na qual concebe a anglstia como doenca bioldgica.

Ao contrario, segundo Casanova (2021), a angUstia aponta para uma experiéncia
afinadora que dispde o ser-ai a contactar o mundo a partir de um outro tipo de abertura,
através do contato emocional-existencial advinda das tonalidades-afetivas. Esta, coloca o
ser-ai em uma posicdo direta de abertura do mundo, totalmente disposta, sem a

necessidade de um juizo prévio para esse contato, pois:

O angustiar-se abre, de maneira origindria e direta, 0 mundo como mundo. N&o
é primeiro a reflexdo que abstrai do ente intramundano para entdo sé pensar o
mundo e, em consequéncia, surgir a angustia nesse confronto. Ao contrério,
enquanto modo da disposicao, é a angustia que pela primeira vez abre o0 mundo
como mundo (HEIDEGGER, 2015, p. 254).

Como visto antes, o0 mundo como horizonte de manifestabilidade dos entes
enguanto entes na totalidade, como sentidos e significados historicamente constituidos e
sedimentados por tradi¢do, nos quais orientam e emprestam modos de ser no tempo,
constituindo assim uma familiaridade e uma presenca, acaba caindo por terra na
experiéncia afinada da angustia. Desse modo, aparece a possibilidade de agucar a escuta
filoséfica das verdades ontoldgicas, mesmo a contragosto e obrigado — a escutar essa
verdade por demais dolorosa, segundo Holzhey-Kunz (2021), uma vez que a
familiaridade cotidiana se constitui por uma suposta atmosfera positiva que viabiliza as
condicdes de ocupacBes e afazeres, ocultando, como um involucro, a negatividade

estrutural da indeterminacdo ontoldgica que vém a tona na angustia.

Positivacdo essa que, dissimulando através de uma visdo superficial e mediana da
existéncia e pelo modo racional e técnico, segundo Stein (2001) acaba velando a condic¢éo
de ser aberto e das questBes mais abissais da existéncia: a decrepitude do corpo, as
doencgas, o sofrimento, a finitude, o ser-para-a-morte e as intensificagbes emocionais
como tédio, depressdo, angustia etc., nas quais revelam outro tipo de verdade e outro
modo de estar-ai. Com toda a familiaridade conquistada do territério conhecido, mesmo
assim o ser-ai esta sempre em perigo de se perder de si mesmo, pois 0s sentidos podem

se corroer e 0 ser-ai sempre estd a beira de se angustiar, haja vista a seducdo desses
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sentidos tranquilizantes e alienantes terem seu alicerce em cima de um pantano: o homem.

O que é 0 homem? Resposta: Nada®.

Nesse sentido, diz Holderlin (1993, p. 63): “como ¢ possivel que exista no mundo
algo capaz de fermentar como um caos e mofar como uma arvore estragada sem nunca
alcangar maturidade”. E quando ha uma ruptura, uma crise do sentido, essa negatividade
ontoldgica vem a tona pela tonalidade afetiva fundamental da angustia, tornando presente
“a nossa propria condi¢do de sermos em aberto; o proprio vir a ser, o projeto, que somos,

que somente se finaliza na morte” (RODRIGUES, 2020, p. 65).

No § 40 de “Ser e tempo”, Heidegger (2015) mostra que, na experiéncia sinistra*®
da “angustia” [angst], acontece como o proprio nome diz: uma experiéncia descomunal,
um aperto na garganta, justamente por roubar o folego dos sentidos cotidianos. Na
suspensdo dos sentidos, o ser-ai se encontra alheio a tudo e a todos e a finitude humana
se mostra em sua totalidade afinada, vivenciando nesse estado a experiéncia de apreensdo
do “nada” em sua completude como uma espécie de abertura da retragdo, onde escutamos

no siléncio abissal o apelo do ser e do nada de ser, concomitantemente.

Essa atmosfera ndo é algo somatico ou uma turbuléncia emotiva desorganizada,
nem parte de uma psique e de um inconsciente, mas sim pela afetacdo do embate
relacional que o ser-ai tem com a facticidade inexoravel do existir, de sua condi¢do mortal
de ser-para-a-morte que advém da sua abertura ontoldgica antecipativa, pois ansiedade e
angustia advém desse carater antecipador do “pré”. Entretanto, o carater antecipativo do
“pré” presente na ansiedade, na ansia de algo que estd por vir, como antecipacdo do
porvir, na qual se presentifica na ocupagdo cotidiana um intenso incOmodo de medo e
temor frente a algo, pela “pré-ocupacdo” sobre algo que pode ameagar a integridade fisica,
ou pelo excesso de solicitacdo e a incerteza vigente no mundo contemporaneo. Assim, a

ansiedade “pertence aos fendmenos do temor que com tanta facilidade se mostram”

4 «“Oh! Pobres de v0s, que sentis tudo isso, que também ndo pretendeis falar da destinacdo humana, que
sois tocados sempre ainda pelo nada que nos domina, que vedes tdo profundamente que nascemos para o
nada, que amamos um nada, que cremos em um nada, que trabalhamos para nada a fim de, algum dia, nos
transferirmos para o nada. O que posso fazer se quebrais os joelhos quando refletis com honestidade?
Também mergulhei algumas vezes nesses pensamentos e perguntei ao espirito cinzento: ‘por que deitas o
machado em minhas raizes? E eis que ainda existo?”” (HOLDERLIN (1993, p. 63).

% “O termo alemio que designa a experiéncia descomunal da angustia é [unheimlich]: significando
‘sinistro’, ‘medonho’, ‘estranho’. Seguindo seu sentido etimologico, unheimlich designa literalmente aquilo
que (un-) pertence a nossa terra natal (Heim), aquilo diante do qual ndo nos sentimos em casa”. Por isso 0
termo também abarca de maneira derivada o significado de algo desconhecido, ligubre e inquietante, assim
como algo ingente, gigantesco” (Nota de Casanova: introdu¢do do livro “lra e tempo” de Peter Sloterdijk,
2012, p. 11).

84



(HEIDEGGER, 1991, p. 39) de modo 6ntico, por ser uma disposi¢do que se afeta com

algo determinado no mundo.

Assim, n6s nos atemorizamos diante de um ente determinado que nos ameaca,
mesmo néo estando efetivamente presente na nossa frente, mas no qual antecipamos essa
experiéncia tomados pela disposicao indisposta. E, “ao esforgar-se por se libertar disto —
de algo determinado — tornar-se, quem sente o temor, inseguro com relacdo as outras
coisas, isto €, perde literalmente a cabe¢ca” (HEIDEGGER, 1991, p. 39). Estado esse que
ndo acontece com a angustia, pois ela ndo deixa mais surgir uma tal confuséo por conta
de uma estranha tranquilidade, pela impossibilidade de determinacdo. Por outro lado, a
angustia ndo pode ser tratada de forma representacional, por uma reflexdo racional, “mas
é sendo que o0 ser-ai ¢ abertura de compreensao afetivamente disposta do seu proprio ser”

(SA, 2017, p. 101), pois:

A disposi¢do revela “como se estd”. Na angistia, se esta “estranho”. Com isso
se exprime, antes de qualquer coisa, a indeterminacdo caracteristica em que se
encontra a presenca na angustia: o nada e o “em lugar nenhum”. Estranheza
significa, porém, igualmente “ndo se sentir em casa” (HEIDEGGER, 2015, p.
255).

Ao levantar a questao da experiéncia do nada em sua nadifica¢do na prele¢ao “O
que é metafisica”, Heidegger (1991) enfatiza que ndo é possivel apreender essa
experiéncia de “néo se sentir em casa” presente no nada, através de principios l6gicos do
entendimento, haja vista todo pensamento remeter ao ser, ao ente que “¢”. Mas o nada
“6”? E 0 qué? Na forma ldgica e no mero exprimir sons ndo chegamos na questio, mesmo
porque, fazendo assim, de antemao, ja admitimos de inicio que o nada “¢” alguma coisa

no sentido de um ente simplesmente dado.

Mais ainda: 0 nada ndo pode ser comparado pejorativamente com os termos “néo”,
“negagdo”, “negado” e “negativo”, pois, desse modo, o colocariamos dentro de um ato
especifico do entendimento, como algo contraposto ou fazendo parte de uma subtracéo.
N&o obstante, a nadificacdo do nada é mais originaria do que toda negacao por se tratar
de uma experiéncia existencial emocional de esvaziamento dos entes intramundanos,
“pois o0 nada ¢ anegagao da totalidade do ente, o absolutamente ndo-ente” (HEIDEGGER,

1991, p. 37).
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Diante das impossibilidades I6gicas do entendimento, Heidegger (1991) mostra
que podemaos ter uma relagdo mais apropriada de entrar em contato e experienciar o nada,
justamente pela experiéncia de nadificacdo propiciada pela tonalidade afetiva-angustia,
na medida em que 0 ser-ai se encontra em meio ao ente na totalidade descerrado,
totalmente lancado no desterro, na estrangeiridade. Nesse modo de estar-afinado, o ser-ai
permanece no “entre”, “suspenso”, quando arrebatado pelo esvaziamento dos sentidos,
ficando sem norte e sem dire¢cGes em uma zona de desolacdo e desabrigo, na experiéncia

do ex-patriado, do sem fundo, sem terra firme, como disse Nietzsche (2012).

Que terra firme é essa? Segundo Casanova (2017), s&o os sentidos e significados
familiarmente conhecidos que pGe certa seguranca por sua positividade mundana, na qual
se constitui como uma abertura orientativa de projetos de ser. E como acontece a
experiéncia do ex-patriado? Primordialmente na crise do sentido e na presenca da
tonalidade afetiva da angustia, onde toda cadeia significativa do ente na totalidade se
rompe, pela disposicéo-afinadora que descerrou 0 mundo na total estranheza e o mundo
como mundo se abre, a0 mesmo tempo em que a liberdade suprema se mostra para o ser-

ai, pela ampliacdo do campo do possivel, da possibilidade de “ser-capaz-de”.

Segundo Heidegger (1991, p. 41): ““se o ser ai ndo estivesse suspenso previamente
no nada, ele jamais poderia entrar em relacdo com o ente e, portanto, também ndo consigo
mesmo. Sem a originaria revelacdo do nada ndo hé ser-si-mesmo, nem liberdade”. Nesse
sentido, 0 modo da angustia se revelar como possibilidade para o ser-ai se
fenomenologicamente, ou seja, de modo pré-reflexivo, anterior ao refletir, pensar e tomar
juizo, pois trata-se de uma apari¢cdo emocional imediata de contato afetivo, assim como o
medo, o temor e o tremor, por exemplo, que abre e descerra 0 mundo a partir de uma

atmosfera emocional de contato.

N&o obstante, ha uma diferenciacdo entre esses fenbmenos e angustia, pois, 0
campo fenomenoldgico aberto pelo fenémeno do medo e o temor, sempre conta com um
ameacador que vem ao encontro dentro no mundo determinado, algo que pode sempre
apontar e dizer o que €, mas a angustia “ndo ‘v&’ um ‘aqui’ e um ‘ali’ determinados, de
onde o0 ameacador se aproximasse. Que 0 ameacgador ndo se encontre em lugar nenhum,
isso € 0 que caracteriza” (HEIDEGGER, 2015, p. 253) a angustia. Todavia, “em lugar
nenhum, porém, ndo significa um nada meramente negativo. Justamente ai situa-se a
regido, a abertura do mundo em geral para 0 ser-em essencialmente espacial”
(HEIDEGGER, 2015, p. 253).
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O poema “Esta velha angustia” do heteronimo de Fernando Pessoa, Alvaro de
Campos (2011), mostra de forma poética uma descri¢do fenomenoldgica por exceléncia
da tonalidade afetiva privilegiada da angulstia, descrevendo a experiéncia de

indeterminacdo sentida frente a presenca afinada da nadificacdo do ente na totalidade:

Esta angustia que trago ha séculos em mim,
Transbordou da vasilha,

Em lagrimas, em grandes imaginacdes,

Em sonhos em estilo de pesadelo sem terror,
Em grandes emogdes sUbitas sem sentido nenhum.
Transbhordou.

Mal sei como conduzir-me na vida

Com este mal-estar a fazer-me pregas na alma!
Se ao menos endoidecesse deveras!

Mas ndo: é este estar entre,

Este quase,

Este poder ser que...,

Isto (PESSOA, 2011, p. 176).

Tal descricdo poeética da angustia, desvela aquilo que Heidegger apontou sobre o
poder da nadificacdo e da estranheza, do paradoxo existencial sentido em tal afinacéo.
Ocorre que, em nosso tempo, a interpretacdo da tonalidade afetiva ficou obscurecida pela
falta de compreensdo de seu carater originario de abertura de mundo, na qual a verdade
da prépria constituicdo de ser se anuncia de forma privilegiada na nadificacdo do nada,
pelo descerramento de mundo. Assim, sua presenca propriamente dita é cada vez mais
rara, pois, quando diante dela, ha um acolhimento impréprio, na medida em que 0 homem

contemporaneo procura sempre fugir dessa experiéncia indeterminada — de si mesmao.

Que modo improprio é esse de experienciar a angustia na cotidianidade? Segundo
a daseinsanalista suica, Alice Holzhey Kunz (2018), se encontra no “temor”. Como modo
ontico, o temor é considerado de forma existenciaria como angustia decaida que vela o
seu carater ontoldgico. Assim, o temor substitui a angustia pelo carater amedrontador que
teme antecipadamente a nadidade, ndo deixando que ela se aproxime. Diante desse
impasse, por ndo poder suportar e encarar a verdade “ai” descerrada de frente, 0 ser-ai

foge quando a tonalidade afetiva da angustia se impde, negando-a.
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Dito de outro modo, aquilo que nos ameaga sem nome nos angustia. Desse modo,
0 temor se apresenta como modo de fuga, visto que ser-ai fica mais aliviado quando
consegue imediatamente apontar e nomear uma possivel ameaca, seja ela qual for, no
intuito de conseguir uma reacdo de maneira ativa com a possibilidade de supera-la e
estabelecer a familiaridade, o mundo conhecido. Ernildo Stein (2001) reafirma que a
existencia Ontica de ser, tende ao movimento de negagdo da anguUstia sem nome e passa a

concebé-la como temor.

De acordo com Casanova (2021), essa negacdo, contudo, ndo é algo deliberado,
consciente, refletido, mas sim um modo de ser afetado enquanto um estar em fuga, pois,
no temor, ha a possibilidade de lutar contra um inimigo concreto, sendo mais suportada
do que a atmosfera da angustia. Por isso ela é experienciada de forma impropria, na
medida em que foge de sua presenca como temor, medo e ansiedade, permanecendo em

uma experiéncia impropria da angustia, de sua verdade ontoldgica e existencial.

Nesse ensejo, a angustia retorna sempre na cotidianidade de forma des-figurada
no temor. E 0 modo de ser impessoal tende sempre a negar a angustia por uma ma-
compreensdo de um perigo concreto presente no corpo biolégico, delegando a experiéncia
de “ter-de-ser” para os psicofarmacos, por exemplo. A lucidez de desterro da angustia no
cotidiano € reinterpretada®’ “como uma ameaga intramundana (imaginada) e conquista
com isto a iluséo de que ela se deveria a circunstancias determinadas e, por isto, também
seria superdvel com o auxilio dos procedimentos apropriados” (HOLZHEY-KUNZ,

2018, p. 116).

O fendmeno da angUstia &€ uma disposicéo insigne*® em que a condig&o existencial
se abre diante do alargamento do “ai”, por estar entregue diante da liberdade acontecida
por uma modificacdo abrupta de contato com 0 mundo, decorrente da tonalidade afetiva.
Assim, proporciona um salto da inautenticidade para autenticidade, pois “revela o poder-
ser mais préprio, ou seja, o ser-livre para a liberdade de escolher e acolher a si mesma.

A angustia arrasta a presenca para o ser-livre para... (pro-pensio in), para a propriedade

47 “Em todas as angustias que chamam a atencdo no contexto ontico-real como sem sentido, sejam elas
marcadas por uma ligacdo com objetos ou desprovidas de objetos, a psiquiatria logo se apresenta com o
diagnostico da ‘angustia doentia’. Essa declaracdo, assim como a reinterpretacdo da angustia como temor,
se encontra a servi¢o da ‘tranquiliza¢@o ontologica’ (HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 116).

4 «“A compreensdo existencial aqui exposta da angustia como uma experiéncia filosofica fundamental
oferece, em contrapartida a isso, um fio condutor hermenéutico, que permite compreender angustias
patologicas como um sofrimento encoberto junto ao ‘ser desterrado’” (HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 116).

88



de seu ser enquanto possibilidade de ser aquilo que ja sempre ¢” (HEIDEGGER, 2015,
254).

Portanto, quando o ser-ai se encontra de modo afinado — do ndo em casa — a
propria ligacdo com o mundo sofre uma modificagdo de abertura, na qual o ser-ai se
encontra diante das suas possibilidades préprias, quicd, angustiante, sendo rara sua
apropriacdo originaria na cotidianidade por ser totalmente abafada pelo modo de ser
publico e impessoal, ao ponto de ser perder e se distanciar da indeterminacao ontoldgica
que mostra 0 ser-possivel que se é. Todavia, “essa interpretagdo ndo passa de uma fuga
da consciéncia, de um desvio da presenca com vistas a escapar do muro ténue que separa
0 impessoal da estranheza de seu ser” (HEIDEGGER, 2015, p. 357).

Assim sendo, quando a estranheza e a presenca da nadidade comega a visitar com
mais frequéncia o modo positivo das orientacdes cotidianas através dos poderes da
negatividade originaria do ser-ai que se instala radicalmente, acaba por abalar a
estabilidade dos sentidos tacitos das possibilidades mundanas e histéricas, alterando o
modo como se encontra no mundo, na medida em que perde a obviedade de determinados
modos organizados, normatizados ¢ normalizados. “N0 momento em que se perde essa
obviedade da ligagdo, uma perplexidade se instaura” (CASANOVA, 2021, p. 304).

Diante dessa “presenca-ausente” dos sentidos e de articulagdo dos modos de ser
no mundo a partir da afinacdo da angustia e pelo estranhamento e a perplexidade que a
acompanha, “o campo fenoménico ndo chega propriamente a se estabilizar, promovendo
de imediato uma modulacéo radical do processo de fenomenologizagdo dos fenémenos”
(CASANOVA, 2021, p. 304-305). Desse modo, acaba encerrando as conexdes entre 0s
fendmenos como um todo pelo esfacelamento do mundo, chegando nas experiéncias

psicoticas e esquizofrénicas*®, por exemplo.

Do ponto de vista ontoldgico-existencial, na angstia, a “decisdo” ¢ o “juizo”
acontece na “crise”, na ruptura, pois, como diz o seu étimo primordial [krisis], “separa e
reune” a0 mesmo tempo a facticidade, a existencialidade e a decadéncia na estrutura tripla
do ““cuidado” [sorge]. Este ultimo, como o0 modo essencial de ser do ser-ai, como um

“anteceder-a-Si-mesma-no-ja-ser-em-(no mundo-como-ser-junto-a (0s entes que vém ao

49 “H4 comumente na esquizofrenia um embotamento da participaco nas situagdes propriamente ditas de
acdo, uma espécie de apatia e desinteresse, que coloca o esquizofrénico literalmente como um deslocado,
como alguém incapaz de ser inteiro nas circunstancias em geral” (CASANOVA, 2021, p. 305).
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encontro dentro do mundo)” (HEIDEGGER, 2015, p. 259-260). Isso quer dizer que o ser-
ai se compreende a si mesmo pelo carater pré-ocupativo de mundo pela abertura

antecipativa, pois, “a compreensao de ser que se encontra na propria presenga pronuncia-

se pré-ontologicamente” (HEIDEGGER, 2015, p. 265).

Nesse sentido, “toda interpretagdo possui sua posicdo prévia, visdo prévia e
concepgdo prévia” (HEIDEGGER, 2015, p. 304). Por isso, o ser do ser-ai € cuidado pela
abertura antecipativa, esta é anterior ao querer, ao desejo, ao impulso, a vontade e a
pulsdo, tendo em vista que na experiéncia do fendmeno da angustia, todas essas
nomenclaturas metafisicas desaparecerem e o cuidado prevalece como guarda do “ai”, no

qual o ser-ai se decide e cuida de seu ser que esta sempre em jogo, a cada vez, no mundo.

Sendo assim, nenhuma antropologia, biologia e psicologia que tem como pano de
fundo o “homem” metafisicamente dado como “animal racional” [animalitas - rationali],
ndo pode dar conta da humanidade do homem, de seu carater existencial (ser-ai). Porque
“do ponto de vista dntico, todos os comportamentos ¢ atitudes do homem sao ‘dotados de
um acurar’ ¢ guiados por uma ‘dedicacdo’. A ‘generalizagdo’ ¢ de ordem ontoldgica e a

priori, ela ndo significa propriedades onticas” (HEIDEGGER, 2015, p. 267).

Segundo Rodrigues (2020), o cuidado se mostra como possibilidade essencial em
que o ser-ai, em meio a verdade ai descerrada da angustia, possa acurar seu ser. Devido
estar entregue na disposic¢ao do estado emocional angustiante, na indeterminacao, ainda
resta para o ser-ai a possibilidade de cuidar do estar-ai afinado, a fim de que esteja
preparado para suporta-la e ressignifica-la, uma vez que todo querer e vontade de elaborar
uma simples tentativa de sair da angustia se mostra infrutifera, haja vista 0 homem néo

ter poder algum para isso, visto estar perpassado por uma forca maior que é a afinacéo.

Em compreendendo essa verdade-emocional, o ser-ai fica longe de todas as
incompreensdes das angustias “psicoticas” e “doentias”, afirmando a coragem da deciséo
de ter-de-ser o cuidado que cada um tem como tarefa. Isso pode proporcionar uma
transformacéo da experiéncia concreta de cada existente nas suas proprias possibilidades
de ser o que se €, longe das ilusdes sedimentadas pela cotidianidade e livre dos temores
irracionais, “de construir novas identidades, estabelecendo outras formas de lidar com o
mundo e com os outros” (RODRIGUES, 2020, p. 60).

Nesse caso, aparece a necessidade de afirmar e confirmar a relevancia do cuidado

e da decisdo, isto €, do ter-de-ser diante da angustia que pode abrir um novo modo de
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relagdo com o mundo, da apropriag¢ao de “possibilidades singulares, que ocorre quando
nos damos conta da nossa facticidade e, a0 mesmo tempo, da nossa condic¢ao de abertura”
(RODRIGUES, 2020, p. 60). Isso porque as tonalidades afetivas enquanto afinacOes
fundamentais, “quebram tal absor¢do ¢ confrontam o ser-ai com 0 seu carater de poder
ser e com a necessidade de assumir radicalmente o peso de tal poder-ser” DUTRA;
CASANOVA, 2018, p. 282).

Este peso do existir € acompanhado indelevelmente pelo tema da mortalidade, da
finitude, do ser-para-a-morte, do ndo-ser. Isso por mostrar de forma radical a fragilidade
do existente, da negatividade originaria ontoldgica que abate e pesa em seu ombro como
um fardo por demais pesado e que sempre tem de carregar enquanto existir no mundo.
Segundo Ernildo Stein (2001), o fendbmeno do ser-para-a-morte é considerado como uma
condico ontoldgica intransponivel, irremissivel e insuperavel. E nesse sentido que entra

o cuidado como modo de se ater ao existir indeterminado do ser-ai.

Como vimos, o confronto revelado pela relacdo entre sentido e negatividade é
abafado pela sedimentacéo da positividade do mundo, ndo abrindo espago para percepgao
do homem como ser-ai, um ente aberto para possibilidades e sua indeterminacdo. A
angustia é justamente aquela tonalidade afetiva fundamental, que coloca “em questdo ndo
apenas um sentido em especifico ou mesmo afetando somente parcialmente esse sentido,
mas colocando em questdo todos os sentidos de maneira integral” (DUTRA;
CASANOVA, 2018, p. 287).

Portanto, a angustia mostra o carater peculiar de que somos seres mortais para-a-
morte, na medida em que o esvaziamento de todas as orientagdes de sentido se volatiliza.
Na falta de sentidos prévios, ndo ha como pensar em foco existencial algum. E o fim da
absorcéo do ser-ai fatico. Todos os focos fenomenol6gicos se suspendem com a irrupgdo
da estranheza, no sem-fundo abissal da existéncia. E a finitude se mostra nua e crua e o
ser-ai mergulha no abismo do possivel, se mostrando como maxima afirmacéo e decisao
em que visualiza, “desde o inicio, 0 modo de ser em que predomina o curso temporal no
mundo” (HEIDEGGER, 2015, p. 266). Por isso, acrescenta o filésofo:

A decisdo s6 se realiza propriamente aquilo que ela pode ser como ser-para-o-
fim que compreende, isto é, como antecipar da morte. A decisdo ndo “possui”
meramente um nexo com o antecipar no sentido de ser algo diferente dela. Ela
abriga em si o ser-para-a-morte enquanto modalidade existenciariamente
possivel de sua prépria propriedade (HEIDEGGER, 2015, p. 388).
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De acordo com Stein (2001), essa compreensdo aponta para algo fundamental, a
saber, para a correlagdo entre “decisdo” e “ser-para-a-morte” na “antecipagdo”. Em que
consiste essa articulagdo? Trata-se de acentuar o carater de abertura ontoldgico-
existencial do ser-ai de “ser e estar para fora” [eksistere], lancado para possibilidades e
que compreende sua condicdo de finitude pelo carater antecipativo de seu ser, onde tem
0 existir como tarefa ontologica e na expressao ‘“ser-para-a-morte” umas de suas

possibilidades mais préprias, de carater “irremissivel, intransponivel e insuperavel”.

Desse modo, diz Heidegger (2015, p. 389): “o nada que originariamente domina
o ser da presenca se Ihe desvela no ser-para-a-morte proprio” e, assim, “o antecipar abre
essa possibilidade como possibilidade” (HEIDEGGER, 2015, p. 389). Em suma, a
decisdo se torna antecipadora dessa verdade que, transparece na angustia, o apelo da
consciéncia do estar em divida ontologicamente com a existéncia por sua indeterminacéo
e do fazer apelo ao poder-ser da situacdo, quando a decisdo se projeta para o poder-ser
mais proprio, pois, a consciéncia de ser-para-a-morte, traz o ser-ai para uma retomada de

si pela decisdo antecipadora dessa possibilidade revelada pela angustia.

Nesse sentido, “a certeza da decisdo™ significa: manter-se livre para o seu
reassumir possivel e faticamente necessario. Esse ter-por-verdadeiro da decisao
(enquanto verdade da existéncia) ndo permite, em absolutamente, recair na indecisao”
(HEIDEGGER, 2015, p. 391). Isso porque “conduz, sem ilusdes, a decisdo para o agir”
(HEIDEGGER, 2015, p. 391), longe de toda impessoalidade do agir, ou seja, “livre dos
‘acasos’ dos entretenimentos que a curiosidade solicita cria, sobretudo, a partir das

ocorréncias do mundo” (HEIDEGGER, 2015, p. 393).

E justamente nesse momento situacional, segundo Ernildo Stein (2001), que o ser-
ai angustiado se ver confrontado com a estranheza, lancado e suspenso no nada, diante
do andncio afinador da indeterminacdo ontoldgica. Esse contato afetivo da disposicédo
tonal da angustia, revela para o ser-ai um anincio dos poderes da sua negatividade
ontoldgica que, nesse momento, desponta abruptamente, suspendendo as orientacdes de

sentido que se encontram de forma tacita na cotidianidade, de tal modo que parece uma

50 Assim, a decisdo “revela que esse ente estd-langado na indeterminagio de sua ‘situacdo limite’, em cuja
decisdo a presenca adquire seu poder-ser toda em sentido préprio. A indeterminacdo da morte entreabre-se,
originariamente, na angustia. Essa angustia originaria, porém, aspira a dispor-se a decisdo. Ela varre todo
encobrimento acerca do abandono da presenca. O nada trazido pela angustia desvela a nulidade que
determina o fundamento da presenga que, por sua vez, é enquanto estar-langado na morte” (HEIDEGGER,
2015, p. 391).
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névoa que evapora, a0 mesmo tempo em que proporciona a possibilidade de saltar para

um poder-ser mais proprio, afinado, livre para escolher e apreender a si como poder-ser.

Nessa perspectiva, 0 ser-ai € convocado a uma rearticulagdo do seu espaco
existencial como um todo, uma vez que a angustia tem “uma fei¢do disruptora, pois nos
aponta para outras possibilidades de ser, permitindo-nos refazer os caminhos e as
verdades que norteavam a nossa existéncia” (RODRIGUES, 2020, p. 65). Por isso “a
decisdo s6 compreende o ‘pode’ do poder-ser e estar em divida quando ela se ‘qualifica’
como ser-para-a-morte” (HEIDEGGER, 2015, p. 389), na medida em que o apelo
afinador singulariza de forma inexoravel a existéncia fatica do ser-ai frente a condicéo de

finitude.

Essa experiéncia revela para o ser-ai a evidéncia originaria de sua verdade, da
mortalidade do tempo finito de ser e da necessidade de assumir o ter-de-ser desse peso,
como a possibilidade de uma nova relagdo com o existir. Em “A caminho da linguagem”,
Heidegger mostra essa experiéncia existencial em relacéo a linguagem, como escuta do
ser, advindo do siléncio proporcionado pelas afinacGes tonais afetivas, nas quais mostra
o fosso abissal, pois, “diante da admiracdo profunda e do terror atroz, o0 homem perde a
fala. Enche-se de admiracdo, sente-se tocado e s6 isso. Ele ndo fala mais: fica em siléncio”
(HEIDEGGER, 2011, p. 193).

E nesse sentido que ha a necessidade de conquistar a “serenidade” na experiéncia
da angustia, possibilitada pelo siléncio abissal, como escuta do ser. Um instante des-
velador de tensdo e estranhamento onde a linguagem se faz morada, na medida em que o
elemento peculiar desta Gltima, ser sustentada pela constituicdo existencial do “pré”,
tensdo essa que acaba evocando, provocando e convocando o ser-ai a escutar o apelo da
consciéncia, o apelo do ser que ao mesmo tempo € nada. Essa escuta abre a possibilidade
do retraimento em um siléncio sereno. “O clamor ¢ silencioso porque ele nos conclama a
assumirmo-nos como o poder-ser que somos” (RODRIGUES, 2020, p. 194), na medida
em que “a antecipacdo coloca o se-ai frente a possibilidade de ser ele mesmo”
(RODRIGUES, 2020, p. 193).

Assim, se conquista uma escuta particularmente agucada das verdades filosoficas
para se relacionar melhor com o fundo “sem-fundo” [ab-grund] da existéncia, ao ponto
de chegar a mostrar algo em um dizer que nomeia uma experiéncia de mundo em

concomitancia com o modo singular de certo momento situacional, mediante a afinacéo
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da angustia, pois “o dizer torna visivel algo em sua circunstancia. Dizer [sagen], de acordo
com seu significado arcaico, significa mostrar [Zeigen], deixar ver” (HEIDEGGER, 2017,
p. 107). Assim, “o homem diferencia-se do animal apenas por poder ‘dizer’, isto é, por

ter uma linguagem” (HEIDEGGER, 2017, p. 107), como a “casa do ser”.

Portanto, como disposicdo que afina 0 modo de abertura, a angustia convoca o
ser-ai a uma rearticulacdo do seu campo existencial e a uma nova experiéncia com a
linguagem, uma vez que ela tem uma feicéo disruptora das significacbes mundanas pelo
seu carater de velamento, que permite uma espécie de reconfiguragéo existencial quando
suspende os “caminhos e as verdades que norteavam a nossa existéncia. Podemos ouvir
0 seu conclame e atender ao seu apelo de um modo mais auténtico, o que equivale a
acolhermos existencialmente aquilo que se desconstréi” (RODRIGUES, 2020, p. 65),
pelo modo da “serenidade” [gelassenheit] como acolhimento da retracdo, da escuta do

Ser.

Segundo Rodrigues (2020, p. 70): “na ndo aceita¢do do seu conclame, em um
modo inauténtico de corresponder-lhe, poderemos ter, entdo, a angustia enquanto
sofrimento psiquico, ou, se 0 preferirmos, enquanto patologia”. 1sso pode acontecer
qguando se coloca a disposicdo da angustia na categoria doenca — mental — dentro dos
parametros biomédicos, pois, colocando ela nesse ambito de compreensdo das ciéncias
onticas gque, chega a ser uma imcompreensao, acontece uma espécie de afastamento de
sua verdade ontoldgica, incutindo em erros e mas interpretacdes. Quando se pensa que
esta ficando louco ou doente mental, o ser-ai é impedido pelo velamento médico de
conquistar um modo de lida mais apropriada com o fendmeno, uma vez que a afinagédo

da angustia dizer respeito a existencia como um todo, ndo apenas a uma parte cerebral.

O que amplia 0 modo como interpretamos a existéncia e a visdo sobre o0s
fendmenos. O que talvez, hoje, possa constituir a nossa cura/cuidado, pois a compreensao
do problema j& é sua cura! Todos os elementos ontoldgicos tratados aqui, nessa “Primeira
Parte”, servirdo para acompanhar como se deu a recep¢do da analitica existencial do ser-
ai nas ciéncias psicologicas nos “Seminarios de Zollikon”, realizados por Heidegger
(2017). E como pdde se instituir a Daseinsanalise como ciéncia 6ntica enquanto uma

metapsicologia do existir, através dos psiquiatras Ludwig Binswanger e Medard Boss.
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SEGUNDA PARTE

Seminarios de Zollikon: a presenca da analitica existencial do

Dasein nas ciéncias psicoldgicas



PRIMEIRO CAPITULO

Lida destrutiva do horizonte sedimentado para possibilitar a compreensao

daseinsanalitica como metapsicologia do existir

Todas as representacdes encapsuladas objetivantes de uma psique, um sujeito,
uma pessoa, um eu, uma consciéncia, usadas até hoje na psicologia e na
psicopatologia, devem desaparecer na visao daseinsanalitica 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” (HEIDEGGER, Seminarios de Zollikon, 2017, p. 34).

“Seminarios de Zollikon” — é um livro marcado por um conjunto de encontros
acontecidos na casa do psiquiatra e psicanalista Medard Boss em Zollikon, uma comuna
de Zurique na Suica, entre 1959-1969, em que Heidegger (2017), a convite da classe
médica, representantes do paradigma cientifico-natural, proferiu durante 10 anos, varias
palestras para mais de 70 convidados da comunidade académica e alunos de Boss ligados
a psiquiatria, psicologia e psicanalise para pensar alguns elementos importantes acerca do
existir. Trouxe, entdo, a luz tanto a compreensao da analitica existencial do ser-ai, bem
como 0 modo de pensar daseinsanaliticamente as crises e transtornos desse ente, frente

aos impasses redutores das ciéncias naturais e do horizonte sedimentado da técnica.

Esses seminarios ndo iniciaram em Zollikon, mas sim, foram realizados pela
primeira vez no grande auditério de Burgholzli da Clinica Psiquiatrica da Universidade
de Zurique, onde Heidegger (2017) tentar pensar a possibilidade de reinterpretar os
fendmenos “psicopatologicos” ou “doengas mentais™ a partir da analitica existencial do
ser-ai no ambito dos existenciais-ontoldgicos presente em “Ser e tempo”, pensando-0s
como transtornos privativos e restricdo da liberdade, ligada a indeterminagdo ontoldgica
do ser-ai. Institui-se assim, aquilo que mais tarde ficou conhecido como Daseinsanélise,
uma ciéncia ontica metapsicologica de bases filoséficas hermenéutica-fenomenolégica

acerca do existir.

De acordo com Casanova (2021), inicialmente, a tentativa de Heidegger era
investigar junto com os representantes da classe médica psiquiatrica, como sua posi¢do
filoséfica estava sendo recepcionada para a compreensdo do sofrimento existencial como
um todo, pois 0 mesmo ndo estava apenas ensinando filosofia para psicologos. Sua

contribuicédo foi em ter analisado os problemas que apareciam conjuntamente com eles
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em torno dos pressupostos dessas ciéncias, preocupado, segundo Sa (2017), com a
situacdo hermenéutica do ser-ai na era técnica-cientifica, como o grande perigo do nosso

tempo!

Heidegger (2017) se destinou na missdo de saber quais os impactos da analitica
existencial do ser-ai poderia causar na reflexdo psicologica e psiquiatrica, no que diz
respeito as suas experiéncias fenomenologicas-existenciais. O intuito foi investigar como
0 existente se relaciona com seu ser, quando este ser mesmo € transformado pela presenca
de um fenémeno como a angustia, na qual mostra a estranheza, ou o tédio que revela a

indiferenca, por exemplo.

Junto a isso, imerso no pensamento da histéria do ser como “acontecimento
apropriador” [ereignis]®?, Heidegger (2017) ampliou a compreensdo de “Ser e tempo”,
apresentando outra génese e outro modo de cuidado sobre o sofrimento, pensado como
transtornos privativos e restritivos do ser-ai. 1sso faz do “Seminario de Zollikon” nao
apenas um livro de filosofia, haja vista ele transitar sobre o universo 6ntico das
psicologias e dos aspectos existenciais em geral, e ndo apenas uma atividade meramente
tedrica e meditativa, onde os psiquiatras pudessem aprender um conhecimento fundante

e epistemoldgico para suas praticas médicas.

Segundo Casanova (2021), o interesse do pensador do ser era dialogar e colocar
em questdo elementos cruciais sobre a constituicdo existencial do ser-ai, pensando,
consequentemente, qual a relacdo entre filosofia e medicina, filosofia e psiquiatria,
filosofia e psicologia. Desse modo, essa compreensao pode ser concebida como uma

“filosofia da psicologia” ou “filosofia da psiquiatria” ou “filosofia da psicopatologia™.

O préprio Heidegger chegou a afirmar o entusiasmo que sentia ao ver o quanto a
sua filosofia estava saindo das prateleiras dos filosofos e ganhando mesmo a possibilidade
de se constituir uma compreensao em torno das ciéncias psicoldgicas com a sua analitica

e 0s existenciais-ontoldgicos, radicados na estrutura unitaria do cuidado, abrindo a

51 Esse termo diz respeito ao pensamento tardio de Heidegger posterior a “Ser e tempo”, conhecido como
“a viragem” para a “apropria¢ao historica da verdade do ser” como “acontecimento apropriador” [ereignis].
“Esse termo significa corretamente ‘acontecimento’, ‘evento’, ‘ocorréncia’. No entanto, ele ganha no texto
heideggeriano um sentido técnico. Heidegger procura pensar o termo a partir da presenca de dois radicais:
augen e eigen que significam respectivamente ‘ver’ e ‘proprio’. Assim, o que temos ndao é um
acontecimento entre outros, mas um acontecimento no interior do qual tem lugar por meio da experiéncia
da visdo uma determinada apropriacdo. Ele aponta antes de tudo para o acontecimento de uma apropriacao
por parte do homem de si mesmo enquanto ser-ai, ha medida mesmo em que o ser-ai se deixa apropriar
pelo ser, pela historia do ser, pela verdade do ser” (Nota de Casanova em “Contribui¢Ges a filosofia: do
acontecimento apropriador”, 2014, p. 06).
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possibilidade de uma Daseinsanalise®> médica, fenomenoldgica e hermenéutica. Cuja
tarefa era elucidar e descrever os fenomenos ditos psicopatologicos, “rigorosamente
como problemas existenciais, no sentido de que eles se enraizam no cerne mesmo da
existéncia” (CABESTAN; DASTUR, 2015, p. 10).

Heidegger (2015) tinha em mente a compreensdo da filosofia ligado a existéncia,
a medicina, presente ja na filosofia grega antiga, como “remedio” [pharmakon] e cura da
“alma” [psyché] vivente. Nesse sentido, ndo havia uma separacédo das disciplinas em suas
especificidades, como vigora nas ciéncias onticas particulares de hoje, ndo existia a
separacdo entre filosofia e medicina, filosofia e psicologia, uma vez que todas elas se

ligam e se co-pertencem.

Portanto, a Daseinsanalise busca colocar “toda reflexdo e toda pratica médica no
quadro de uma meditacdo ontoldgica tendo em vista 0 modo de ser do homem”
(CABESTAN; DASTUR, 2015, p. 11) como ser-ai. Essa compreensdo, no limite, traz
consigo uma mudanca de perspectiva, “para-além” da compreensdo biomédica e
anatdmica de um ente vivo natural, pois busca uma tentativa de compreender as crises e
0s transtornos ndo apenas no ambito “animal” [animalitas], mas o seu lado “humano”

[humanitas].

Sendo assim, nasce uma atencdo e um cuidado que leva em consideragdo 0s
aspectos existenciais, uma atitude critica frente as interpretacGes psicolégicas que tendem
a caminhar pela funcionalidade técnica e pelo método das ciéncias naturais, concebendo
os fendmenos como doengas. A analitica existencial mostra que no “desvelamento desse
modo de ser implica uma compreensao renovada das condutas humanas, assim como dos
transtornos mais ou menos profundos que os afetam” (CABESTAN; DASTUR, 2015, p.
11), nos quais estdo imanentemente perpassado pela relacdo fatica mundana e histérica,

pois:

2. A Daseinsanalise é considerada aqui como uma ciéncia dntica metapsicoldgica, por se basear nos
existenciais-ontoldgicos presentes na analitica do ser-ai, na medida em que a analitica visa interpretar os
fendmenos hermeneuticamente, ou seja, a partir do horizonte histérico de relagdo que o ser-ai tem com o
mundo fatico e com os outros. Como o préprio nome [meta] diz: “por sobre e para além em diregdo a”
(HEIDEGGER, 2006, p. 97), a Daseinsanalise € uma compreensdo “para-além” das visdes psicologicas em
geral, de algo simplesmente dado no “homem” como uma propriedade, uma unidade psiquica ou cerebral,
pois suspende, com a nog¢do de intencionalidade, também as nomenclaturas entitativas modernas “eu, ego,
subjetividade, consciéncia, inconsciente”, para ir “em dire¢do” a condi¢do ontoldgica de ser-ai-langado no
aberto.
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Quer se trate da melancolia, da mania, dos transtornos obsessivo-compulsivos
(TOC), da depressdo ou da esquizofrenia, a descricio dessas patologias assim
como seu tratamento ndo poderiam permanecer 0S mesmos segundo se
considere aquele que sofre de qualquer dos transtornos citados como um ser
neural, ou como uma psyché dominada por conflitos inconscientes
(CABESTAN; DASTUR, 2015, p. 11).

Sendo assim, para chegar a compreensao acerca dos fendmenos ligados ao existir,
necessita, antes de mais nada, suspender determinadas categorias sobre o “homem”,
inclusive ele mesmo colocado entre parénteses, como mostrado na epigrafe deste
capitulo, retirada do primeiro seminario datado de 1959. Este, considerado um dos mais
importantes para a apresentacdo da Daseinsandlise, pois todas essas categorias ainda

estarem ligadas pela via da antropologia, biologia e psicologia (STEIN, 2014).

Mais ainda: pela impossibilidade de caminhar por essas vias de acesso ao ser-ai,
pois, de acordo com Ernildo Stein (2014), a analitica existencial como hermenéutica da
facticidade acabou por efetivar uma destruicdo da histéria da ontologia tradicional, ja
presente no & 6 de “Ser e tempo”. Nesse sentido, Heidegger (2017) iniciou 0s seminarios,
quebrando toda uma gama de no¢des hipostasiantes que foram usadas para responder a
pergunta metafisica “o que é — o homem™? Desse modo, de acordo com ele, tenta-se

objetiva-lo e fecha-lo em uma determinacao.

Contra isso, foi apontada a constituicdo fundamental do ser-do-homem como
existente, como ser-ai: um ente aberto para fora, o “ai”, ou, o “sitio” da compreenséao de
ser, no qual se encontra ja sendo-no-mundo. “O que € 0 ser humano? —como o ser humano
¢ — a concrecdo fundamental — isto é, entretecido em seu crescimento com
originariamente concrescido — com-creto® — eu sou como Dasein” (HEIDEGGER, 2021,
p. 112). Ser um ser-ai, nesse caso, € um manter-se aberto para as possibilidades em um
mundo fatico, na propria concrecgdo cotidiana onde se encontra o sentido das dindmicas

de realizacdo e das tarefas de ocupacdo, do modo de habitacdo e da relacdo existencial.

%3 Na passagem a seguir, Heidegger combate as criticas feitas a daseinsanalise enquanto um método advindo
da filosofia, como se fosse algo abstrato e por ndo estar dentro dos pardmetros empiricos e mensuraveis das
ciéncias experimentais, naturais e exatas, mostrando, ao contrario, uma inversao dos papéis, apontando que
sdo as proprias teorias cientificas miraculosas e abstratas. Portanto, para perceber o aceno da compreensdo
de ser: “nenhum desvio em dire¢do ao abstrato — mas conduzir para aquilo, em que cada uns de nds nao
apenas existe faticamente — mas essencialmente, em que (cada um €) nds estamos reunidos uns com 0s
outros — 0 que nos deixam compertencer — 0 mais com-creto — o concreto” (HEIDEGGER, 2021, p. 76).
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Desse modo, a abertura do ser-ai ndo pode ser fechada e delimitada em si como
um ente simplesmente dado, nem se encontra em algum lugar efetivo como um objeto
presente a vista apreendido pelo carater de subsisténcia, como uma mesa, por exemplo,
mas sim “enquanto o ser-no-mundo (estada no mundo -: manter-se junto a —
expressamente — como co-considerado” (HEIDEGGER, 2021, p. 101. Isso, por se manter
na clareira, concernido pela interpelagdo do ser, pois, “‘existéncia’ ‘¢’ — e a reflexdo

permanece ai junto aquilo que mostra a si mesmo” (HEIDEGGER, 2021, p. 131).

Para ficar mais claro e poder elucidar essa mudanca totalmente contréria as
concepcdes e pressuposicdes sedimentadas ao longo da tradicdo ocidental antiga e
moderna acerca do “homem”, Heidegger (2017) proporciona um aceno importantissimo,
iluminando de modo preparatorio o caminho inicial de suas investigagdes, na medida em
que pensa na diferenca ontoldgica entre o ser e ente, entre ser-ai e 0s entes simplesmente
dados. Assim, ofereceu aos seminaristas da classe médica psiquiatrica a possibilidade de

uma compreensdo daseinsanalitica em torno do existir.

Para tanto, Heidegger (2017) apresentou um desenho feito a mdo no quadro negro
e no papel de anotacdes que, segundo ele, sintetizava a constituicdo essencial do ser-ai

um ser de possibilidades, como abertura ontoldgica-existencial:

(N (X
S EEN

A finalidade deste desenho é apenas mostrar que o existir humano em seu
fundamento essencial nunca é apenas um objeto simplesmente presente num
lugar qualquer, e certamente ndo é um objeto encerrado em si. Ao contrério,
esse existir consiste em “meras” possibilidades de apreensdo que apontam ao
que Ihe fala e 0 encontram e ndo podem ser apreendidas nem pela visdo nem
pelo tato (HEIDEGGER, 2017, p. 33).

Com esses primeiros apontamentos do caminho a ser percorrido durante os

seminarios, segundo Casanova (2021), Heidegger acabou rompendo com o préprio limite
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proposto e sedimentado pelas ciéncias naturais, afrontando e confrontando® a classe
médica psiquiatrica sobre seus fundamentos e suas concepc¢des prévias do que seja 0
“homem”, mas ndo do ser-do-homem. Haja vista, em hipdtese alguma, os seus proprios
fundamentos poderiam ser colocados em questdo por essas mesmas ciéncias, justamente
por elas se basearem em um modo de proceder que esta apenas preocupado no fazer e no

operar, ndo em pensar o fundamento como faz o pensador, o filsofo®°.

Nessa perspectiva, Ernildo Stein (2014) mostra que as pecgas do jogo foram
completamente embaralhadas, na medida em que o filésofo alemdo apontou para uma
posicdo mais fundamental acerca do “existir” [ek-sistere]. Para isso, se distanciou de tudo
aquilo que acompanha a ideia de “homem” como “animal” [animalitas], rechacando as
nogdes de sujeito, subjetividade, consciéncia, alma, espirito, pessoa, eu, inconsciente,
bem como o aparato psiquico, mental e cerebral, “cujas defini¢cGes tradicionais lhe
pareciam insuficientes no que diz respeito ao que constitui a verdadeira especificidade do
ser humano” (CABESTAN; DASTUR, 2015, p. 36), de que ele existe e porta um primado
ontoldgico de abertura para o ser dos entes na totalidade (compreensdo), sensivel e afetivo

(disposigdo) no contato “com” tudo aquilo que vem ao seu encontro no mundo, pois:

O que o existir enquanto Da-sein significa é um manter aberto de um ambito
de poder-apreender as significacdes daquilo que aparece e que se lhe fala em
seu ser como clareira. O Da-sein humano como ambito de poder-apreender
nunca é um objeto simplesmente presente. Ao contrério, ele ndo é de forma
alguma, e em nenhuma circunstancia, algo passivel de objetivacdo
(HEIDEGGER, 2017, p. 34).

Nesse percurso, para poder descrever melhor a compreensdo do método
fenomenoldgico aos convidados psiquiatras, psicanalistas e psicologos, para poder
apresentar as crises e 0s transtornos existenciais a partir de uma perspectiva
fenomenoldgica, o pensador da Floresta Negra realizou uma tarefa herctlea, na medida
em que sentiu a necessidade de ir caminhando para tras nos seminarios para abordar os

assuntos que precisavam serem pensados novamente. Tal necessidade, dizia respeito as

5 “Para o que sera discutido agora, toda ciéncia deve ser afastada; quer dizer, neste momento néo sera
utilizada. Em sentido positivo, dever-se-ia, entdo, perguntar: como proceder? Precisamos aprender uma
nova maneira de pensar” (HEIDEGGER, 2017, p. 37).

55«0 fato de que o verdadeiro porta-voz das ciéncias naturais tenha sido um filésofo indica que refletir para
onde as ciéncias naturais se dirigem néo é coisa das ciéncias naturais, mas da filosofia, sem que geralmente
cientistas o saibam explicitamente” (HEIDEGGER, 2017, p. 50).
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questdes existenciais, pois a propria questionabilidade ficou encoberta e obscurecida pelo

esquecimento do ser, proporcionado pelo “encurtamento hermenéutico” (STEIN, 2014,
p. 11).

Esse trabalho ficou caracterizado como uma lida destrutiva do horizonte
sedimentado, algo que j& tinha sido elaborado por Heidegger (2015) em “Ser e tempo”,
como sendo unico modo de conseguir liberar o ser-ai dos encurtamentos historicos que
acabaram sendo naturalizados, banalizados na cotidianidade e no &mbito cientifico,
encobrindo as experiéncias vividas e o simples mostrar dos fenbmenos, pois, 0 modo
fenomenoldgico, por ser 0 mais proximo é o mais distante e sempre o Gltimo a se mostrar
teoricamente. Para conseguir fazer com que esse campo fenomenoldgico aparecesse
tematicamente foi preciso quebrar com certos pressupostos tomados pelo modo da
evidéncia, no sentido de que deve ser simplesmente aceito, sem precisar de qualquer

prova ou questionamento sobre seus fundamentos.

Nesse sentido, foi preciso colocar em questdo aquilo que Heidegger (2017)
chamou de “aceitacdo” [acceptio]®® e “suspender” [epoché] tais nogBes para conquistar
um novo acesso interpretativo sobre as afetacdes, crises e transtornos existenciais.
Segundo ele, as evidéncias presentes nas aceitacbes se mostram de duas formas. A
primeira derivada da palavra “admissdo” [annahme], entendida como “suposi¢do”
[suppositio], hipdtese e subordinagdo, na qual “coloca algo como condigdo”: uma

condig&o de se... entdo.

Dito de outro modo, essa “suposi¢ao” [suppositio] enquanto “admissdo”
[annahme], refere-se a um modo de subordinar isto aquilo, a partir de suposi¢cdes que
aspiram uma prova, como a hipotese do inconsciente freudiano e dos atos falhos, como
prova da hipotese. “Tais suposi¢des sdo as aspiracdes e as forgas. Essas supostas
aspiracdes e forcas provocam e efetivam os fenémenos. Entdo os atos falhos podem ser
explicados de uma ou de outra forma, isto ¢, podem ser provados em sua origem”

(HEIDEGGER, 2017, p. 35).

% Aceitagdes: sdo chamadas de “existenciais” por Heidegger nos “Semindrios de Zollikon”, no intuito de
liberar o acesso ao campo fenomenoldgico, pois, se referem, fundamentalmente, a0 modo como o ser-ai se
relaciona no mundo, a saber, da relagdo com o “tempo”, “espago” e o “corpo” dentro do projeto
problematico da “natureza”, no qual sustenta as bases cientificas da psiquiatria médica com essas
aceitagdes. Assim, o filésofo empreendeu uma lida destrutiva do horizonte sedimentado, saindo da
substantivacdo e homogeneidade dessas noc¢des para a forma verbal, a fim de possibilitar uma melhor
apropriacdo do sentido fundamental acerca das experiéncias existenciais contida nessas nogdes, que

acometem e acompanha o ser-ai na relagdo fatica.
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A segunda evidéncia presente na “admissdo” [annahme] ¢é a “aceita¢do”
[acceptio], isto &, aquilo que ndo pode ser provada por suposicOes hipotéticas, uma vez
que é um admitir sem provas. Toma-se, desde h& muito, determinadas no¢des como ja
dadas, completamente dbvias, como algo evidente por si mesma, sem precisar de
nenhuma analise mais rigorosa. De acordo com Novaes de Sa (2017), é uma admisséo no
sentido de aceitar completamente as significagcbes enrijecidas, antes tomadas como

naturais e simplesmente dadas, pois:

Aquilo que é percebido na aceitacdo nao necessita de prova. Ele se identifica
por si. O assim percebido é ele mesmo o chdo e o fundamento em que o que é
dito sobre ele esta fundado e colocado. Trata-se aqui de um mero identificar o
que é dito. Chegamos a isso com uma simples indicacdo. Nenhuma
necessidade de argumentos (HEIDEGGER, 2017, p. 35).

Conforme Casanova (2018), a investigacdo heideggeriana se Vvolta
especificamente para quatro “aceitacdes” [acceptio], quatro temas centrais da psiquiatria
moderna trabalhar em seu modo de proceder: “natureza”, “espago”, “tempo” ¢ “corpo”.
Estes, por sua vez, estdo intimamente conectados entre si, cada um trazendo consigo uma
funcdo necessaria para que as ciéncias naturais possam receber o estatuto de verdade a
partir da legalidade das leis da fisica. Portanto, s6 a partir da “desconstru¢do” ou
“destrui¢ao” dessas aceitagdes que poderia colocar a questdo do existir de um ponto de
vista fenomenoldgico e, ao mesmo tempo, a possibilidade de pensar uma ciéncia éntica

daseinsanalitica sobre o sofrimento e os transtornos, por parte de Binswanger e Boss.

A principio, o homem educado e formado na &rea médica-psiquiatrica das ciéncias
naturais, diante do método fenomenoldgico, segundo Heidegger (2017), se vé logo
intrigado, como foi o caso dos participantes dos seminarios, se perguntando: o que € que
esses temas tém a ver com a psicologia, com a existéncia enquanto tal? Quais as
necessidades de inserir esses temas no interior de um campo 6ntico clinico, como ciéncia
do cuidado e tratamento humano? Qual sua relagdo com os fenbmenos psicopatolégicos
em geral? Em que medida é importante inserir, espaco, tempo e corpo para responder aos
dilemas diretamente ligado ao sofrimento e a loucura, as crises e 0s transtornos

existenciais em geral?

Todas essas perguntas ecoam como grandes enigmas nas cabecas dos psiquiatras,

pois a grande dificuldade se encontrava na nao apropriacdo da compreensao do homem
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como ser-ai pela presenca sedimentada da concepcdo de homem vista como uma fuséo
entre “psiquico” e “soma”, ambos pensados pela vigéncia do paradigma fisiol6gico, uma
composicdo antiga advinda da definicdo “animal racional”, presente na divisdo entre
“alma e corpo”. Por outro lado, enraizados também pelo modelo subjetivista de orientagdo
de mundo, na qual atrapalha as respostas acima, elaboradas por Heidegger (2017),
justamente por nédo se tratar de uma analise de instancias particulares, de propriedades

cerebrais ou neuronais, muito menos uma analise de uma psique, de interioridade.

Isso porque, segundo Casanova (2021), a tendéncia acirrada do mundo moderno
de colocar a centralidade de todo agir e se comportar instituido pelo “sujeito”, “eu”,
“consciéncia”, pela representacdo do mundo tornada imagem pela ““subjetividade”, se
mostrava, antes de tudo, como perigo. 1sso porque retiraria o carater de abertura do ser-
ai e o colocava em um esquecimento de sua posic¢do existencial, justamente por reduzir a
abertura enquanto clareira, colocando-a no ambito da subjetividade, negligenciando sua
“dinamica [ekstéatica] para o fora” e sua relagdo tempo-histérico como um todo.

Portanto, essas concepgdes deveriam ser colocadas “em suspensdo™’ [epoché],
assim também como a noc¢do cerebral, mental, psiquica, inconsciente, subjetiva. Nesse
panorama, mesmo a filosofia francesa contemporanea, segundo Cabestan; Dastur (2015),
ainda fala em modos de subjetivacdo quando fala em inter-subjetividade, como se o que
importasse fosse descrever como alguém se torna sujeito, ou como alguém adoece

psiquicamente.

Sera que nos podemos erguer a pretensao de operar com essa ideia de que somos
sujeitos, subjetividades, pessoas? Sera que € tdo trivial assim, dizer que “eu” estou aqui
por que “eu” quis? Que todos 0s comportamentos estdo estruturados pela perspectiva
egoica, como sonhos, expectativas, ideias e valores? Serd que alguém pode pensar em

algo como “meus valores”? Sera que as coisas se revelam assim mesmo? Que as crises

57 “Como determinar, a principio, o0 modo de ser do ente humano? Como pensar esse modo de ser a partir
da tendéncia estrutural da tradigdo de determina-lo a partir de uma unidade entre alma, corpo e espirito? Ha
algo assim como alma e espirito ou precisamos seguir uma tendéncia contemporanea de suprimir essas
instancias e reuni-las no conceito de mente? Como se articulam mente e corpo? Em que medida o conceito
moderno de psiquismo e a relacdo entre atividade psiquica e subjetividade podem e devem ser assumidos
no inicio de nosso trabalho? O que significa para o ente humano ter um corpo? Qual o estatuto da
corporeidade? Como ficam as descobertas das neurociéncias quanto a tal estatuto? Qual o lugar do cérebro
na conducdo atual da investigacdo sobre 0 modo de ser do humano? E preciso partir do sujeito para a
compreensdo e o tratamento de transtornos existenciais? Ainda faz sentido falar do ente humano a partir de
um eu? Superar a perspectiva subjetiva implica necessariamente cair em uma abordagem do ser humano
como ser social? Em que medida a historicidade atravessa de maneira radical todas as possibilidades de
pensar o ser de tudo o que ¢ humano?” (CASANOVA, 2021, p. 35).
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se mostram apenas por entes subjetivos, psiquicos e cerebrais? Como aponta Casanova
(2021), sdo perguntas por demais elementares e dificeis de responder, mas que ndo podem
deixar de serem formuladas, pois desde o inicio da modernidade o paradigma da
consciéncia, ou melhor, a metafisica da subjetividade, tomou para si todas as

interpretacdes possiveis sobre as coisas a partir desse primado.

Quando acompanhamos a leitura fenomenoldgica, percebemos de imediato que
ndo é possivel responder as indagacOes contidas nos paragrafos anteriores por essas
categorias da consciéncia. O proprio projeto de “Ser e tempo” ja foi um abandono, desde
o principio, da perspectiva do “eu” e da “subjetividade”, colocando em seu lugar a palavra

“sentido”, como aquilo que possibilita uma agdo, um comportamento (STEIN, 2001).

Nesse sentido, o ser-ai age, quando se abre para ele um campo de compreensao e
interpretacdo de sentido de ser em sua relagdo fatica, proporcionado por um horizonte
historico de possibilidades para a realizacdo de um projeto existencial, pois “constitui,
originariamente, o ser do poder-ser” (HEIDEGGER, 2015, p. 409). Mas, do ponto de
vista ontoldgico: o que significa sentido?

Sentido é o contexto no qual se mantém a possibilidade de compreender
alguma coisa, sem que ele mesmo seja explicitado ou, tematicamente,
visualizado. Sentido significa a perspectiva do projeto primordial a partir do
qual alguma coisa pode ser concebida em sua possibilidade como aquilo que
ela é. O projetar abre possibilidades, isto é, o que possibilita (HEIDEGGER,
2015, p. 408).

Em outras palavras, o agir humano decorre da consumacao de uma abertura de
possibilidade. Esta, por sua vez, advém daquilo que conjunturalmente o mundo apresenta
como possivel, como aquilo que precisa ser feito dentro de uma configuracdo referencial
especifica na conjuntura mundana, que chama e convida o ser-ai para entrar em
correspondéncia com o que vem ao seu encontro, nao quando o “eu” quer e pretende, pois

ndo diz respeito a uma mera arbitrariedade autonoma (NUNES, 1999).

Ao contrario, na perspectiva fenomenoldgica, o sentido realiza aquilo que torna
possivel uma acdo, como sendo a condi¢do da possibilidade do proprio acontecimento.
Todavia, a base dessa abertura ndo se encontra na consciéncia e no “eu” egdico, mas sim
na compreensdo de ser alicercado no sentido como aquilo “em que 0 ser humano se
mantém sempre j& a cada vez como homem” (HEIDEGGER, 2021, p. 76). Sendo assim,

0 préprio modo de perguntar se altera, segundo Casanova (2021), pois salta do “quem eu
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sou”, para investigar “como foi possivel este estar-aqui” ¢ ndo ali? Mais ainda: o que
tornou isso possivel? Quer dizer, como tornar possivel uma certa possibilidade enquanto
possibilidade? E quais as condi¢des que viabilizam uma possibilidade especifica, sua

estabilidade ou a falta dela?

Nesse prisma, ndo importa quem “eu sou” subjetivamente. O mais importante
agora é pensar o que torna possivel a estabilidade dos modos de ser, que familiaridade €
essa do mundo com a qual se abre a possibilidade de um contar-com-algo em referéncia
a uma orientacédo de sentido que, no limite, organiza “os espagos, 0s tempos € 0s corpos”.
Assim, o agir e 0 modo de comportar do ser-ai contemporaneo, advém de uma destinacao
histérica do mundo niilista e da técnica, da forca funcional de suas normalidades
normativas que, por sua vez, passou a emancipar varias patologias no social, segundo
Joelson Rodrigues (2020), como estresse, ansiedade, sindrome de burnout, depressao,

como fruto da medida histdrica do tempo.

O método hermenéutico-fenomenoldgico pretende interpretar o sofrimento em
geral, suas crises e transtornos ligados a confrontacdo com o préprio ser-ai, ndo mais
pensando em uma psicologia da identidade, da subjetividade, uma vez que “o existente
humano de maneira muito peculiar ndo nasce, mas abruptamente irrompe no campo de
manifestabilidade dos fenomenos” (CASANOVA, 2021, p. 91). No limite, isso aponta
para o fato de que o ser-ai surge no lancar-se abrupto na facticidade do seu mundo, como
também nunca se experimenta primeiro a si mesmo, para s6 assim, depois, a partir de uma

representacdo subjetiva, experimentar o mundo exteriormente. Todavia:

E preciso aqui antes de tudo perguntar: como € preciso que um ente seja
constituido para que ele possa experimentar transtornos existenciais? Em que
medida esses transtornos estdo ligados com algo assim como o sofrimento?
Todo sofrimento se confunde com dor? Que diferencas sdo imprescindiveis
estabelecer aqui para que se possa plenamente se aproximar dos fendmenos
ditos psiquicos em geral? Como lidar com categorias patolégicas e com a
no¢do mesma de doenca mental no presente campo de analise? (CASANOVA,
2021, p. 32).

Ora, ao invés de olhar para essa estabilidade como uma estabilidade meramente
assentada na identidade egbica, uma vez que o “eu” ¢ sempre derivado e restritivo, assim
como o cérebro, os neurbnios e o inconsciente, a tentativa hermenéutica-fenomenolégica

busca pensar, de acordo com Casanova (2021), a estabilidade dos modos de ser a partir
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dos espacos, dos tempos e dos corpos, dando atencdo aos modos de espacializacao,
temporalizacdo e corporagdo do ser-ai em sua relacéo fatica, substituindo a identidade
egoica pelos modos de organizagao dos espacos, tempos e corpos.

Sendo assim, é preciso pensar o lugar de ser da existéncia: espago, tempo e corpo
como base das experiéncias existenciais em geral, por conseguinte, do sofrimento, fruto
do embate relacional de afetacdo, onde seu ser esta sempre em jogo. Por esse motivo,
“uma mera classificagdo dos fenomenos destacados ndo pode ser suficiente, mas precisa
ser orientada para a existéncia historica concreta do homem contemporéaneo, isto €, do

homem que existe na sociedade industrial contemporénea” (HEIDEGGER, 2017, p. 140).

Aqui se encontra 0 cerne da perspectiva daseinsanalitica, a saber, o salto em
transicdo para um outro modo de pensar o ente humano como ser-ai em sua relagdo
historica. Haja vista o termo “meta” presente na palavra “meta-psicologia”, enfatiza
justamente o modo de ultrapassamento das instancias psiquicas e cerebrais para se ater ao
existir do ser-ai em sua temporalidade e historicidade. Portanto, a Daseinsanalise salta
“por sobre e para além do proprio real em direcdo ao ser. ‘Por sobre e para além em

direcdo a’ (Hinulber) diz-se, em grego: petd. (HEIDEGGER, 2006, p. 97).

Nesses termos, todo relacionamento do homem com o real, enquanto ser-ai, € em
si mesmo metafisico, pois é possibilitado por uma abertura interpretativa de contato com
0 mundo sobre o ente na totalidade, na qual ultrapassa o real, este, podendo ser pensada
aqui como a empiria sensorial bioldgica, por exemplo. Assim, a Daseinsanalise se
constitui como uma possibilidade interpretativa da existéncia e dos fendmenos, que “vai
além” das visdes psicologicas de uma psique e mente, para um novo modo de
compreensdo do relacionamento do ser-ai com o sofrimento, as crises e 0s transtornos
privativos, decorrente da propria relacdo no mundo, compreendendo a “doenga como
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restricdo de sentido™ e o “modo como tal restrigdo pode estar relacionada com o

sofrimento psiquico € mesmo com a ‘doenga’” (RODRIGUES, 2020, p. 115).

58 “Embora sejamos fundamentalmente abertura, tendemos ao fechamento. Essa tendéncia, entretanto, nio
se concretiza, pois, desse modo, o homem se constituiria como ente subsistente em si, negando a sua
humanidade. Ndo podendo estar de um modo absoluto em fechamento, podemos, no entanto, limitar o
nosso ambito de abertura, estabelecendo, dessa forma, uma restri¢ao existencial” (RODRIGUES, 2020, p.
110). Nesse sentido: “a doenca é, portanto, uma privacdo de uma possibilidade existencial, ela decorre de
uma restri¢do, que molda o modo como a realidade é percebida, reduzindo o horizonte de aparecimento do
que nos cerca” (RODRIGUES, 2020, p. 115).
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Ja que a Daseinsanalise € considerada como uma metapsicologia do existir, se
caracterizando como uma ciéncia Ontica, entendida aqui como um exercicio clinico em
um caso singular concreto, elaborada pelos psiquiatras suicos Ludwig Binswanger e
Medard Boss, que acabaram levando a compreensao ontoldgico-existencial de Heidegger
em uma lida psicoterapéutica e uma reformulacdo psicopatolégica, como veremos mais
na frente na terceira parte desta pesquisa, esse método de investigagdo hermenéutico-
fenomenologica se baseia, sobretudo, nos existenciais ontologicos presentes na analitica
existencial do ser-ai. Portanto: “a Daseinsanalyse [Daseinsanalyse] € ontica, a analitica
do Dasein [Daseinsanalytik] ¢ ontoldgica” (HEIDEGGER, 2017, p. 139).

Diante disso, é importante frisar que a inten¢ao de Heidegger nos “Semindrios de
Zollikon”, apesar de todo o seu entusiasmo ao ver sua filosofia saindo das prateleiras dos
filésofos para um ambito novo, como as ciéncias psicoldgicas, ndo fez com que ele
mesmo constituisse a Daseinsanalise como uma metapsicologia do existir. Ele apenas
abriu as portas para a possibilidade de pensar os fendmenos que afetam o ser do ser-ai,
através da compreensdo dos existenciais de bases ontologicas. Dessa forma,
“Daseinsanalyse ndo significa outra coisa do que 0 executar da apresentacdo das
caracteristicas do Dasein tornadas tema na analitica do Dasein, as quais chamam-se
existenciais” (HEIDEGGER, 2017, p. 140).

Por ser ontoldgica®, a analise ontica ndo busca reconduzir os fendmenos aos
processos cerebrais nem a unidade subjetiva de um “eu”, muito menos um inconsciente
com forgas pulsionais determinantes que atuaria por detréas da apari¢cdo. Mas preocupa-se
em ampliar a interpretacdo sobre o sofrimento ligado com a dindmica [ekstatica] de
relacdo espacial, temporal e corporal em que o ser-ai se encontra faticamente (STEIN,
2014). Para isso, Heidegger (2017) realiza uma lida destrutiva das aceitagdes “espago,
tempo e corpo” presente no projeto da “natureza”, pois ela estrutura as bases da legalidade
dos fenbmenos e o problema da causalidade para o existir, colocando a posicao natural
“entre paréntes” para acessar 0 campo hermenéutico-fenomenoldgico das crises e dos
transtornos existenciais, bem como possibilitar um outro modo de contato, atengéo e

cuidado com o ser-ai no ambito Ontico médico psiquiatrico e na psicoterapia.

% «“O que ¢, entfio, o fator decisivo nesta analitica do Dasein? N#o se reconduz, como fazia Freud, os
sintomas aos elementos. Antes, pergunta-se por aquelas determinagdes que caracterizam o ser do Dasein
com referéncia a sua relagéo com o ser de modo geral” (HEIDEGGER, 2017, p. 135).
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SEGUNDO CAPITULO

A “natureza” como legalidade dos fendmenos: o problema da causalidade para o

existir

A ciéncia natural s6 pode observar o homem enquanto algo simplesmente
presente na natureza. Surge a questdo: seria possivel atingir dessa forma o ser-
homem? Dentro desse projeto cientifico-natural s6 podemos vé-lo como ente
natural, quer dizer, temos a pretensdo de determinar o ser-homem por meio de
um método que absolutamente ndo foi projetado em relagdo a sua esséncia
peculiar (HEIDEGGER, Seminarios de Zollikon, 2017, p. 51).

A “natureza” ¢ o fundamento do projeto moderno das ciéncias naturais. Ela ¢
considerada a maior “aceitacdo” [acepttio] a ser desdobrada por Heidegger nos
“Seminarios de Zollikon” (2017), uma vez que esse projeto possibilitou o aparecimento
das outras “aceitacdes” [akzeptionen] como “espago, tempo, movimento, causalidade”
que sao relacionadas entre si. A esséncia desse paradigma da fisica, foi supor leis da
naturais que pudessem ser comprovadas empiricamente através da mensuracao, tentando
descrever os fendbmenos em linguagem matematica, realizado principalmente por Galileu
(1564-1642) e Newton (1643-1727) pela fisica cléssica.

Galileu realizou a observacdo dos fendmenos como eles ocorrem, sem 0s
preconceitos de natureza religiosa e filosofica, longe de toda forma especulativa da fisica
aristotélica, se baseando apenas na experimentagdo. Segundo ele: “nenhuma afirmagéao
sobre fendmenos naturais, que se pretenda cientifica, pode prescindir da verificacdo de
sua legitimidade através da produg¢do do fendmeno em determinadas circunstincias”
(GALILEU, 1987, p. IX). Porém, para obter esse conhecimento exato da natureza, “exige-
se que se descubra sua regularidade matematica” (GALILEU, 1987, p. IX).

Esse conceito que comumente hoje chamamos de “natureza”, tinha um outro
sentido no interior do mundo grego, houve um longo lastro de tematizacdo na tradigédo
ocidental sem ser tratada apenas como objeto da ciéncia natural. Heidegger, em “Os
conceitos fundamentais da metafisica: mundo, finitude, soliddo” (20152), mostra que o
mundo grego tinha uma outra palavra e outro sentido para se referir a esse conceito de
natureza [physis] em grego [¢doig], para designar aquilo que brota, que faz crescer e
nascer a partir de si mesmo, proprio da vida, como crescimento e diferenciacdo de si

mesma. Em outras palavras: “esta €, simultaneamente, a significacdo fundamental do
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grego o@voic, evewv, dvoic significa 0 crescente, 0 crescimento, 0 que propriamente
cresceu em um tal crescimento” (HEIDEGGER, 20152, p. 35).

Portanto, o sentido da palavra grega [¢doic], constituia-se como um elemento
amplo, pois, “crescimento” e “crescer” diz respeito também ao proprio irromper da
experiéncia originaria do homem, ndo apenas ao crescimento das plantas e animais.
Mesmo esses acontecimentos ndo eram vistos como eventos isolados em si mesmos que
se mostravam de modo esporadico, pelo contrario, todo o acontecimento, digamos, é
“dominado pela mudanca das estagdes, em meio a alternancia entre dia e noite, em meio
ao curso dos astros, da tempestade e do clima, em meio ao furor dos elementos. Tudo isso
reunido em uma unidade é o crescimento” (HEIDEGGER, 20152, p. 35).

A propria filosofia deu os seus primeiros passos como fisica, uma vez que 0s
antigos pensadores como Tales, Heraclito, Protagoras, Anaximandro, Demacrito, dentre
outros, eram considerados “fisiol6gos” [pvaroloyikoi], fildsofos da natureza da [physis]
pelo [logos]. Isso porque refletiam sobre a origem do universo em uma cosmologia
contraposta a mitologia grega, pois em sua maioria eram matematicos, astronomos e
fisicos.

Os principais interesses no interior de suas investigacdes era fornecer principios
racionais a partir dos elementos da “natureza” [physis], buscando encontrar sua unidade
essencial na pluralidade, a totalidade do ente: “tudo ¢ um” [panta ta onta]. Parménides
mesmo, considerado o filésofo do ser, pensou a verdade como a préopria natureza em seu
poema “Da natureza”, pensando no sentido amplo de [physis] como a “vigéncia do ente

na totalidade”, pois:

Esta @vo1g, esta vigéncia do ente na totalidade, é experimentada pelo homem
de modo tdo imediato quanto arrebatador. Em sua lida com as coisas, ele a
experimenta consigo mesmo e com os iguais: aqueles que sdo com ele da
mesma forma. Os acontecimentos que 0 homem experimenta em si, geracao,
nascimento, infancia, maturidade, velhice, morte, ndo sdo de maneira nenhuma
acontecimentos no sentido restrito e atual de um evento especificamente
bioldgico, eles pertencem muito mais a vigéncia universal do ente, que concebe
conjuntamente em si o destino humano e sua histéria (HEIDEGGER, 20152, p.
35-36).

Em Aristoteles (1989) encontramos a mencdo ao conceito de [physis] presente no
titulo de sua obra “Fisica” [ta pvoikd], como uma tentativa de investigar os principios
primeiros e as finalidades ultimas, aquilo que foi elaborado em outras investigacoes
designadas mais tarde, depois de sua morte, de “Metafisica” — [ ta uetd td @voikd).

Atraves, digamos, de uma dupla investigagdo, a saber, buscando compreender a natureza
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das coisas e o ser do ente na totalidade, a sua “esséncia” [quididade] como entidade do
ente em seu ser, na medida em que passou a perguntar: “que € o ente que €”? Para obter
em seguida o seu “qué” [quid], sua esséncia e substéancia.

Nesse sentido, o [logos - Adyoc] enquanto “enunciacao significativa de algo”, se
mostra como o retirar do velamento a vigéncia do ente na totalidade, pois “existir como
homem ja significa: trazer o vigente a enunciagdo. A enunciacdo é trazida a vigéncia do
ente vigente: sua ordenagdo e estatuto, a lei do ente mesmo” (HEIDEGGER, 20152, p.
36), na medida em que “o que ¢ enunciado ja esta necessariamente no interior da pvo1g”
(HEIDEGGER, 20152, p. 36). Portanto, “a ®voig € desencoberta e arrancada do
velamento expressamente no Aéyewv” (HEIDEGGER, 20152, p. 37), no “dizer” sobre a
verdade como “desencobrimento” [aArfsia] da vigéncia do ente na totalidade.

Desse modo, ha uma copertinéncia mutua entre [pdoig, Adyog, ainBeia] no mundo
grego antigo. De acordo com Casanova (2015), o conceito de “fisica” [pdoic] passou a
ter outra conotacdo com a tradugdo para o latim com o termo “natura natural” [natura
naturali], para designar a “natureza das coisas e sua génese”, bem como 0S processos
envolvidos de todos os seres vivos. O que possibilitou para a modernidade, conceber a
natureza como um objeto das ciéncias naturais, atraves de um método quantificador e
mensurador a partir da conformagdo com suas leis, para conquistar o dominio e controle
da natureza pela extracéo exploradora de recursos naturais no interior do processo técnico.

Portanto, foi pensando no perigo do projeto natural para 0 homem moderno que
fez Heidegger (2017) se dirigir enfaticamente aos representantes da classe médica
psiquiatrica nos “Seminarios de Zollikon”, uma vez que a esséncia da “verdade” como
[aAnBe1a: aletheia] foi modificada na Modernidade para a exatid&o e a certeza, na medida
em que o0 conceito de “fisica” [pdoig: physis] passou a ser caracterizado apenas como
natureza. Dessa forma, passou a posicionar todos os entes e os fenémenos no ambito da
realidade natural como entes simplesmente dados, passiveis de experimentacéo,
mensuracéo e quantificacdo conforme a lei da causalidade, “espaco, tempo e corpo”.

De acordo com Cerbone (2014), esse projeto tinha como meta principal apreender
0 conhecimento exato do funcionamento da natureza e dos corpos que a acompanha, em
vista de proporcionar a calculabilidade e, assim, poder antecipar os fenbmenos para o
controle e dominio do ente, como um modo de abertura para o ser dos entes naturais. Mais
ainda: o problema maior se mostra no modo como 0s entes e 0s fendmenos sé&o

posicionados a se adequarem ao modelo da fisica a partir da natureza e suas leis, para
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enfim, descobrir a exatiddo do real em um experimento que, no limite, responde a uma
teoria, ou seja, a uma visdo prévia ontoldgica de orientacdo de partida.

Dito isto, 0 que estd em questdo nessa interpretacdo ndo é a natureza em si como
tal, mas sim o0 modo como é feito esse posicionamento para a interpelacao dos entes como
naturais. “Suposi¢ao que considerava a determinagao da legalidade de acordo com a qual
0S pontos de massa se movem no espaco e no tempo, mas de forma alguma considerando
aquele ente que chamamos de homem” (HEIDEGGER, 2017, p. 51).

Isso porque aquilo que interessava no experimento cientifico da “mag¢a em queda”,
por exemplo, realizado por Galileu (1987), ndo € nem a maca, a arvore, ou a terra, mas
sim, apenas a altura mensuravel da queda, regidos por uma lei, na medida em que supds
um espaco homogéneo, no qual qualquer ponto de massa pode se movimentar em uma
mudanca de lugar e numa sequéncia de tempo também homogéneo. Essa € a suposicao
cientifico-natural. A lei da inércia® de Newton mostra bem: “todo corpo permanece em
seu estado de repouso ou de movimento uniforme constante a ndo ser quando for obrigado
a modificar seu estado por forcas que lhes sdo aplicadas” (HEIDEGGER, 2017, p. 55).

Essa lei comega com “todo corpo”. Frase valida para todos os entes da natureza,
inclusive 0 homem, tratado como um “corpo simplesmente dado”, determinado pelas leis
do movimento em uma espécie de subordinacdo advinda da suposicdo das leis da
“natureza”, nas quais sustenta as bases que possibilita conceber certas aceitagdes como
dadas, como a existéncia de “espago, movimento, tempo ¢ causalidade”, entrelagadas em
si, em relagdes necessarias. “Na suposicdo [Supposition], a observacéo cientifica do
respectivo ambito é fundamentada no que € suposto. Aqui ndo se trata de uma relagdo
I6gica, mas sim ontolégica” (HEIDEGGER, 2017, p. 55).

Por isso que o fendomeno da “natureza” ¢ a primeira “aceitacdo” [acceptio]
inquirida por Heidegger nos “Semindrios de Zollikon” junto aos médicos psiquiatras, a
fim de abrir o espago para pensar os fendmenos existenciais, problematizando o
fundamento mesmo que deu base e validagdo para essa ciéncia, a saber, a natureza. “O

que significa natureza aqui? O traco fundamental da natureza de que se fala no representar

60 Na definicdio III, essa lei é descrita em outras palavras: “a forca inata (insita) da matéria é um poder de
resistir pelo qual cada corpo, enquanto depende dele, persevera em seu estado, seja de descanso, seja de
movimento uniforme em linha reta” (NEWTON, 1987, p. 153). A seguir, se encontra a definigdo IV: “a
acdo impressa é uma agado exercida sobre um corpo para mudar seu estado de repouso ou de movimento
uniforme em linha reta” NEWTON, 1987, p. 154).
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cientifico-natural é sua legalidade, a calculabilidade € uma consequéncia da legalidade”
(HEIDEGGER, 2017, p. 50).

Citando Kant, Heidegger (2017) enfatiza que foi este filésofo colaborou com as
bases para um modo especifico de interpretar a natureza, quando disse que, de certa
maneira, a natureza é conforme a leis, pois aquilo que é pensavel acerca da natureza
aparece a partir de um funcionamento derivadas de leis universais do espaco e tempo e

da causalidade.

A defini¢do de Kant da lei é: “na verdade a natureza” ¢ “legalidade dos
fendémenos no espaco e no tempo” (Critica da razdo pura [Kritik der reinen
vernunt] B165). E mais: “A natureza é a existéncia (Existenz) das coisas visto
que a (existéncia) é determinada por leis gerais”. A lei da natureza da
causalidade é uma lei pela qual os fenémenos perfazem primordialmente uma
natureza e podem resultar em objeto de experiéncia (HEIDEGGER, 2017, p.
51).

Conforme Casanova (2018), a partir desse projeto, a natureza passou a responder
de acordo com a posic¢ao “segundo as leis”, no intuito de dar algum controle a ela. Essa
possibilidade de controle, de padronizacéo, no limite, € o que tem fascinado a humanidade
desde a Modernidade com a emancipacdo dos resultados empiricos das ciéncias como a
fisica. Mas dai atribuir o carater de verdade a partir de resultados experimentais € algo
que metodologicamente é inconsistente, uma vez que 0s resultados positivos s6 provam
a adequacao da tese apresentada em relagdo a sua teoria, mas nao apresenta o carater de

verdade da “teoria” [theorein] ela mesma, isto ¢, o “pré-suposto” dessa adequagio.

Desse modo, a natureza colocada nesse projeto ndo se mostra tal qual ela mesma
interpela 0 homem. Ao contrério, ela é posicionada pelo homem, pois, ela s6 pode se
mostrar para ele segundo as leis universais da fisica, ganhando estatuto ontolégico de
verdade somente naquilo que aparece submetido a causalidade e o funcionamento. O que
chama atengd@o nesse modo de pensar cientifico-natural, segundo Ernildo Stein (2014),
ndo é a forma como a natureza nos interpela tal como ela €, mas sim como ela esta posta

e suposta, admitida pela subordinagdo conforme determinadas leis.

No experimento o objeto € auscultado, perscrutado, consultado de acordo com um
determinado aspecto, este, determinado de antemdo pela teoria. Nesse sentido, a
experiéncia tenta confirmar a legalidade das suposi¢cBes dadas, validando-as pelo

estabelecimento de um processo que obedece as leis. Esse é o processo dito natural das
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ciéncias naturais, pois para as experiéncias cientificas acontecerem efetivamente na
empiria, é necessario de antemao um método que possa estabelecer uma calculabilidade,
como um “contar-com” desde o inicio do processo, a partir de uma visdo prévia que
demarca a linha de inicio e chegada em sua delimitacdo, para assim 0s entes se adequarem

a determinada visdo tedrica de base, como enfatizou Heidegger (2017).

Como disse Nietzsche (2008, p. 255), o que distingue o século XIX: “ndo ¢é a
vitdria da ciéncia, mas sim a vitoria do método cientifico sobre a ciéncia”, enfatizando a
soberania instituida desse modo de proceder, ja proposto por Descartes®! (1999), quando
este priorizou o “método” [meta-6dos] para a ciéncia como o caminho para se chegar a
exatidao evidente de um ente como “objeto”. No intuito de poder dominé-lo, controla-lo
e objetiva-lo no final do experimento, na medida em que acompanha aquilo que ja se

encontra proposto pela teoria em uma espécie de concordancia, como efeito de uma causa.

E nesse sentido que “na fisica cria-se uma teoria e depois pesquisa-se por meio de
experiéncias se seu processo corresponde a teoria. S6 se mostra a adequacéo do resultado
da experiéncia com a teoria” (HEIDEGGER, 2017, p. 52). Dito de outro modo, 0
resultado contido no material empirico ndo se encontra na empiria, ndo tem nada de
empirico, mas sim nas hipdteses tedricas que sdo crengas justificadas®?, as quais guiam o

inicio, meio e fim da pesquisa cientifico-natural.

Porém, ndo se procura mais com 0s seus fundamentos ontol6gicos, nem percebe
os [a priori] simplesmente dados, mas as ciéncias naturais s6 conseguem atentar para
aquilo que ja estd posto como ‘“‘suposto”, uma vez que olha apenas para o efeito do
resultado, para o ato final da trama. Tendo assim, “apenas uma legitimacao pragmatica
das crencas por meio da retencdo inquestionada do critério pragmatico de funcionalidade”
(CASANOVA, 2021, p. 21).

Em suma, a exatiddo de algo s6 corresponde ao método proposto, determinado a

um ambito circunspecto de suposi¢des que conduzem ao efeito, mas néo se pode provar

1 Em o “Discurso do método”, René Descartes (XVI-XVII), colocou a investigagdo do conhecimento a
partir do método, instituiu assim, um fundamento para a ciéncia, um modo especifico de como a ciéncia
poderia alcangar os resultados objetivos e exatos, pois, “o método é que ensina a seguir a verdadeira ordem
e a enumerar exatamente todas as circunstancias daquilo que se procura contém tudo quanto da certeza as
regras da aritmética” (DESCARTES, 1999, p. 52).

62 “Teoria é aqui literalmente ‘crenca justificada’. Crenca, por um lado, porque toda teoria parte de
hipdteses, de pré-compreensdes, de conceitos prévios. Justificada, por outro, porque a teoria propriamente
dita ndo pode permanecer no dmbito das hipéteses iniciais, mas precisa necessariamente resgatar as
hipdteses e alcancar essa dimensdo na qual nenhuma hipdtese se deixa mais inserir (CASANOVA, 2021,
p. 17).
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a verdade da teoria ela mesma, nem provar a experiéncia existencial enquanto tal. Isso
mesmo é que fica fora de questdo, pois “um efeito nunca é uma prova e muito menos um
critério para um contetido de verdade do método que conduz ao efeito” (HEIDEGGER,

2017, p. 52).

Diante dessa perspectiva, ha um perigo em jogo nessa possibilidade funcional da
existéncia, visto que acabou realizando um processo de formatacdo da experiéncia, a

saber, “por produzir uma degradacdo, uma desnaturacdo, uma degenerescéncia nos

fendmenos em jogo na experiéncia” (CASANOVA, 2021, p. 21-22), pois:

Na medida em que as ciéncias naturais ndo perguntam mais sobre o ser das
coisas, mas se interessam apenas pela possibilidade de controle de seus
desdobramentos futuros em um campo empirico previamente demarcado, suas
teorias ndo possuem nenhum compromisso ontoldgico de base e sdo medidas
simplesmente em funcdo de sua capacidade de previsdo de fenémenos
especificos, assim como de controle efetivo de suas realizagdes. No lugar do
critério ontoldgico, portanto, entra em cena agora o critério funcional. No
interior das teorias cientifico-naturais, 0 que se avalia nesse momento néo é se
elas sdo verdadeiras, mas se elas sdo capazes de controlar de maneira eficiente
0 que esta em jogo em um campo empirico previamente demarcado
(CASANOVA, 2021, p. 20).

Dessa forma, entra em cena a lei da causalidade. Uma lei que possibilita os
processos naturais acontecerem, justamente gracas a esse principio interno, um principio
de raz&o do movimento de sequéncias causais dentro do processo da natureza, como uma
condicdo de um apds o outro necessario, pois, a “causalidade ¢ uma ideia, uma
determinagdo ontologica, ela faz parte da determinagdo da estrutura do ser da natureza”

(HEIDEGGER, 2017, p. 49).

O préprio Kant formulou essa tese, em sua “Critica da razdo pura” (2017, p. 160):
“todas as mudancas acontecem conforme a lei do enlace de causas e efeitos”. Uma lei que
faz com que tudo que acontece no mundo, pressupde necessariamente algo a que segue,
na medida em que esta de acordo com uma regra que chega a um efeito, determinado por
uma causa dentro do processo natural, ndo em uma “producdo” [poiesis] da “fisica”
[physis] contido na nogéo pré-cientifica dos gregos, no sentido de “producdo e criagdo”

como a causa “eficiente” [efficiens] aristotélica.

O projeto da causalidade moderna em relagdo aos entes da natureza, aponta para

uma problematica questionadora quando se tenta interpretar o modo de ser do ser-ai, tanto
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no ser-saudavel quanto no ser-doente a partir dessa concepcao. Heidegger acena para esse
problema existencial, quando aponta para o primado etimoldgico do termo causa: “causa,
casus provem do verbo cadere, cair. Diz aquilo que faz com que algo caia desta ou
daquela maneira num resultado” (HEIDEGGER, 2006, p. 14), sendo a primeira coisa de
onde algo deve vir, aquilo que é tratado em primeiro lugar. Essa primeira coisa de onde
tudo deve vir, a causa, constitui a forma do pensar metafisico desde os gregos, mas
modificada pela fisica moderna com a nocgdo de causalidade perante as leis da natureza.

Essa concepgdo torna-se problematica quando tenta pOr essas leis para
fundamentar o comportamento humano e sua movimentagéo no mundo e explicar a partir
disso as crises e 0s transtornos, baseado no processo bioldgico de causa e efeito. Todavia,
essa € uma concepcao que ndo corresponde ao modo de ser do existente, haja vista ele ser
uma abertura de sentido que se da na relagao com o tempo e o espago, pois, “sua existéncia
¢ sempre projetada; por isso falamos de uma ‘ek-sisténcia’, chamando a atengao para essa

continua projecao, que, essencialmente nos constitui” (RODRIGUES, 2020, p. 51).

Apesar disso, o projeto cientifico-natural e técnico-funcional perpassou para o
ambito das ciéncias psicoldgicas em geral e das ciéncias cerebrais como a neurociéncia.
E a prépria psicologia, para ganhar o estatuto de validacéo cientifica no século X1X, como
mostra Foucault (2015), teve que se dobrar ao primado da fisica moderna, surgindo como
psico-fisica, interpretando o existente como um ente vivo natural, tanto nos pressupostos
da fisica moderna como um corpo simplesmente dado que se movimenta a partir de
deslocamento pelas leis do espago-tempo, regido pelo principio de causalidade, quanto o

aspecto da “animalidade” [animalitas] do corpo fisiologico advindo da biologia.

Resta saber, contudo, “a pergunta sobre em que medida a psicologia, a psiquiatria
e a psicandlise podem continuar operando com uma série de pressupostos”
(CASANOVA, 2021, p. 13) de tipo metafisico-natural. Nessa perspectiva, todas as acoes,
comportamentos, crises e transtornos, ndo importam, todos os fendmenos s6 podem se
mostrar dentro da perspectiva natural, pelo principio da causalidade e padrdes de
funcionalidade e calculabilidade, a fim de alcangar a objetividade das coisas. Por outro
lado, esse parametro natural ndo leva em conta o modo de ser do ser-ai, pois, esse tipo de

método, ndo pode ser utilizado no ente que que existe [ek-sistere] “aberto para fora”.
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E, na medida em que o pensar se volta mais uma vez para essa questdo, questiona
e medita de modo mais cuidadoso os perigos®® silenciosos e velados presente no nosso
tempo por meio desse parametro, desde ha muito sedimentado. A partir dessa atencéo,
possibilita buscar uma compreensdo da questdo fundamental que é o existir e seus
atravessamentos fenoménicos faticos, uma vez que a existéncia transborda a animalidade
bioldgica e psiquica, as leis da causalidade e também o parametro da funcionalidade
(RODRIGUES, 2020).

Ora, o tipo de movimento do corpo do ente que existe ndo é do modo natural.
Aquilo que “move” e motiva o ser-ai, advém da correspondéncia “com” o mundo, dos
campos de sentido, diferente do movimento causal da fisica, pois o “motivo [Motiv] é
razdo de movimento [Beweggrund], uma razdo para o agir humano; causalidade: razdo de

movimento de sequéncias dentro do processo da natureza” (HEIDEGGER, 2017, p. 49).

Logo, esse pdr em movimento da acdo em relacdo ao mundo ndo se mostra pela
causalidade, ndo é uma causa situada no ambito psiquico em processos psicodinamicos,
mas com base na experiéncia existencial, no estar na clareira da abertura para o ente
enquanto tal. Nesse sentido, “o animal pode agir? Por exemplo, pegar um paozinho?

Fechar a janela porque ha um barulho 14 fora?” (HEIDEGGER, 2017, p. 47).

Essa impossibilidade do animal ndo é uma depreciacdo nem uma posi¢do menos
elevada hierarquicamente em relacdo ao ser-ai. Mas, ao contrario, aponta para o primado
essencial da “diferenca ontoldgica” entre ser e ente, entre 0 modo de ser do existente
aberto que compreende ser e se afeta com essa confrontagdo, com 0 modo de ser fechado
de um ente simplesmente dado como a pedra, bem como do animal como um ente pobre
de abertura. “Ao ser-ai, portanto, Heidegger confere um privilégio, que é exatamente 0
de ser abertura de sentido, ser-no-mundo, condicdo de possibilidade para que o que é
venha a luz” (RODRIGUES, 2020, p. 49-50).

Nos “Conceitos fundamentais da metafisica: mundo — finitude e soliddo”, o
filésofo aleméo faz uma descricdo cirdrgica sobre a diferenciacdo dos modos de ser desses

entes: a pedra é sem mundo, o animal é pobre de mundo e 0 homem é formador de mundo.

83 “Na ciéncia contemporanea, encontramos o querer dispor da natureza, o tornar util, o poder calcular
antecipadamente, o predeterminar como o processo da natureza deve se desenrolar para que eu possa agir
com seguranca perante ele. A seguranca e a certeza sdo importantes. Exige-se uma certeza no querer
controlar. O que se pode calcular de antemao, antecipadamente, o que pode ser medido é real e apenas isso.
Até onde isso nos leva perante uma pessoa doente? Fracassamos! — O principio da causalidade tem
efetividade para a fisica, e ainda assim s6 limitadamente” (HEIDEGGER, 2017, p. 46).
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“Esta diferencga se revela como uma diferenca de grau dos niveis de plenitude na posse
do ente respectivamente acessivel” (HEIDEGGER, 20152, p. 249) no mundo, pois
“mundo significa inicialmente a soma do ente acessivel” (HEIDEGGER, 20152, p. 249-
250).

Segundo Casanova (2021), essa diferenca é proporcionada pelo primado
ontoldgico de abertura para 0 mundo, de acesso ao ente enquanto ente. A pedra, em sua
materialidade, € sem mundo, porque € um ente fechado, sem abertura, 0 mundo mesmo
ndo aparece para ela. Por outro lado, o animal é pobre de mundo, porque seu modo de
contato se baseia na instintividade em meio ao seu “ambiente” vital, mas ndo apreende a
significatividade do mundo, isto €, do ente na totalidade, pois o ente enquanto ente, um

estame de abelha enquanto um estame, ndo é, de modo algum, acessivel para a abelha.

Diferentemente do homem, que consegue abarcar a significacdo do ente na
totalidade pelo seu primado ontoldgico de abertura, podendo assim ser formador de
mundo, na medida em que o mundo se constitui como a condicdo fundamental de
correspondéncias de ser enquanto possibilidades existenciais. Portanto, nesse caso,
“mundo € o ente sempre a cada vez acessivel e corrente. Mundo é o que € acessivel, isto
com o que uma lida é possivel ou necessaria para o modo de ser do ente. A pedra é sem

mundo. A pedra encontra-se, por exemplo, no caminho” (HEIDEGGER, 20152, p. 253).

Por esses motivos diferenciais entre os graus de acessibilidade do ente, segundo
Benedito Nunes (1999), o ser-ai se encontra de outro modo pela sua abertura existencial,
chegando a compreender algo como algo de acordo com seu campo referencial de sentido.
Ou seja, uma “razao”, um “motivo” que faz com que o ser-ai sSe movimente diante de um
apelo, de uma interpelacéo ocupacional e afetiva, respondendo a um chamado a partir de
um modo referencial especifico de relacdo com a dimensdo do mundo-histérico, na qual

destina as solicitacGes para a consumacao de um agir e se com-portar no mundo.

Que razdo [grund] ¢é a “motivacdo” [beweggrund]? Para isso é necessario um
mundo familiar, a conexdo de mundo em que eu me encontro. A diferenca da
causa que obedece a uma regra ndo ha nada semelhante para a determinacéo
do que seja um motivo. O carater do motivo é que ele me move, que interpela
o homem. No motivo ha, evidentemente, um ente, que me interpela;
compreensdo, ser aberto para uma determinada conexdo de significado e de
mundo (HEIDEGGER, 2017, p. 48).
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Ha uma diferenca no tipo de movimento que “move” [movere] o ser-ai, no modo
como esse ente se relaciona no mundo em sua lida fatica e o tipo de movimento causal
observados nos entes simplesmente dados da natureza, como um corpo que muda de lugar
por forca de um outro corpo, pois no ser-ai vigora o ambito da liberdade e da
possibilidade, como bem enfatizou Kierkegaard (2013) e Heidegger (2015). E justamente
por esse motivo que ha uma relagdo estabelecida “entre a ‘doenga’ ¢ a tematica da
liberdade” (RODRIGUES, 2020, p. 110), na medida em que a primeira passa a ser
considerada fenomenologicamente como restricdo e privacdo desta ultima, a saber, da
liberdade e do poder-ser-ai, como encurtamento do horizonte de possibilidades e

impedimento de ser.

Dito de outro modo, por ser sensivel a, o ser-ai se “afeta” [pathos]®* por algo que
vem ao seu encontro, podendo sofrer pelo impacto abrupto, entrar em crise e aparecer
algum transtorno privativo ou restritivo, uma vez que sempre é solicitado a fazer algo, a
realizar uma acio, a corresponder um chamado®. N&o obstante, esses chamados podem
se tornar situacdes limites e comprometer a abertura de contato com o mundo, fazendo
com que a propria livre correspondéncia com aquilo que nos interpela fique limitada,

restringindo a liberdade, como bem apontou Heidegger (2017).

Nesse sentido, o importante é atentar o “movimento para fora” [ekstatico]
antecipativo e projetivo com relacéo a tudo aquilo que o cerca, pois “inserido no horizonte
de sentido das coisas, encontra-se todo o tempo lidando com 0 mundo que o rodeia, bem
como coloca sempre em jogo o sentido de sua propria existéncia” (RODRIGUES, 2020,
p. 50). Em outras palavras, é necessario olhar para a dindmica corporal do ser-ai, do modo
como corpora 0s espacos e como temporaliza os tempos em sua lida fatica cotidiana, bem

COMO nas crises e transtornos existenciais, conforme veremos nos préximos capitulos.

64 «“A palavra pathos é habitualmente traduzida como paixdo ou turbilhdo afetivo; entretanto, pathos
remonta a paskhein, que pode ser entendido como: (...) sofrer, aguentar, suportar, tolerar, deixar-se levar
por, deixar-se convocar por’” (RODRIGUES, 2020, p. 109). Nesse sentido, “o pathos-espanto é a
disposicdo que se faz presente no modo de estar aberto que sustenta, tolera, suporta e deixa aparecer a
estranheza do fendmeno em sua originariedade. Pretendendo um acesso ao fenémeno de um modo em que
a sua essencialidade possa vir a luz, outra ndo pode ser, que ndo a do espanto, a disposic¢do que afina a nossa
abertura” (RODRIGUES, 2020, p. 109).

8 «“Sendo abertura, o homem tem a possibilidade de apreender o sentido (ser) daquilo que o cerca; e ele
sempre o faz, de um modo ou de outro, ja que estd, enquanto cuidado (Sorge), inserido em um contexto
relacional, pertencendo coo-originariamente a um conjunto de significados comuns-mundo”
(RODRIGUES, 2020, p. 110).
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TERCEIRO CAPITULO

Do “espac¢o” ao modo de espacializacio do ser-ai

O espago se espacializa — O Dasein nao é no espago — também ndo tem apenas
uma relagdo com o espago, mas é a sua maneira espacializante — porque usado
no acontecimento apropriador clareado para esse acontecimento
(HEIDEGGER, Seminarios de Zollikon, 2021, p. 419).

O “espago” foi considerado um dos fendmenos cruciais e necessarios a ser
questionado nos “Semindrios de Zollikon” por Heidegger (2017), haja vista que, pela
decorréncia da sedimentacdo da visdo natural baseada nos parametros das leis da fisica,
colocou uma grande problematica em torno do existir humano, pois o espaco aparece
como uma categoria homogénea e geomeétrica. Por esse motivo, 0 espaco como uma
“aceitagdo” [acceptio] precisou ser colocada “entre parénteses” pelo alemdo, em seu

projeto fenomenoldgico de lida destrutiva do horizonte sedimentado.

Isso tudo para que o fenémeno existencial do espaco e 0 modo de espacializagdo
do ser-ai no espaco, pudesse se mostrar e brilhar a partir de seu livre, sem os entulhos que
obstruiram o caminho de acesso da relacdo do homem “com” o espago, “enquanto forma
performética dos movimentos corporais” (HEIDEGGER, 2017, p. 419). Nesse cenario,
entretanto, houve um esquecimento do ser referente a essa problematica, o que gerou uma

grande obstrucdo para o acesso fenomenolégico do fenémeno do espaco.

Essa obstrucdo, ou melhor, a reducdo do horizonte de pensabilidade sobre o
fendmeno do espaco existencial foi possibilitado pelos pressupostos metafisicos, uma vez
que “o espaco ¢ sempre visto no pensamento ocidental, até hoje, apenas em relagdo aos
corpos e objetos, nunca o espaco como espaco por si e como tal” (HEIDEGGER, 2017,
p. 57). Assim, 0 espacgo passa a ser pensado apenas de modo 6ntico, esquecendo do modo
ontoldgico, do ser-espacial, na medida em que o0 espacgo é pensado como um lugar onde
um corpo é contido, definido como o limite de cada corpo, ficando assim com a reflexdo

sobre o corpo, 0 objeto, dando prioridade ao ente, ndo ao espago engquanto espago.

Os gregos nao tinham uma palavra especifica para “espago”. Aristoteles chama
“lugar” [romog], para indicar a referencialidade delimitadora de um corpo de acordo com

sua esséncia, a partir de sua natureza especifica: os corpos pesados embaixo e o0s leves

120



em cima, cada qual tendendo para o seu lugar de origem. A palavra latina [espatiun]
“espago” significa um espago-entre, designando distanciamentos entre homens e coisas,
em lapsos e intervalos mensuraveis, lapsos, “como uma coisa qualquer que ocupa uma
posicao, a qual pode ser a todo momento ocupada por qualquer outra coisa ou até mesmo
substituida por uma mera demarcacgdo. Mas isso s6 nao basta” (HEIDEGGER, 2006, p.
135).

Depois, houve uma transformacdo da concepcdo de “espaco” [spatium] para
“coisa extensa” [res extensa] no inicio da modernidade, com Descartes (1999), capaz de
ser apreendida e conhecida de modo matemaético. Dessa maneira, passou a pensar a altura,
a largura e a profundidade a partir da quantitatificacdo e da metrificacdo, para o célculo e

o0 controle da natureza. Vejamos essa diferenciacdo, elaborada por Heidegger (2006):

Do espago entendido como um espago entre extraem-se as relagdes de altura,
largura, profundidade. Isso que assim se extrai, em latim o abstractun,
costuma-se representar como a pura multiplicidade das trés dimens6es. Mas o
que da espaco a essa multiplicidade ndo se deixa determinar por intervalos. O
que da espago ndo é mais nenhum spatium, e sim somente uma extensio —
extensdo como extensio, 0 espaco ainda se deixa abstrair mais uma vez, a saber,
em relagdes analiticas e algébricas” (HEIDEGGER, 2006, p. 135).

Portanto, com a instituicdo do sujeito como fundamento de todo conhecer, René
Descartes (1999) acabou concebendo o mundo como um grande espaco que contém a
possibilidade de abarcar toda espécie de objetos a serem conhecidos, nos quais se
encontram como contrapostos a subjetividade, promovendo assim uma separacdo entre
“sujeito e objeto”. Em decorréncia disso, acabou sedimentando uma concepgao do espaco
baseado na ontologia da coisa, da dupla substancialidade, tendo o espago como “coisa
extensa” [res extensa], idéntico a extensdo, assim como todo corpo, em contraposi¢cdo a
“coisa pensante” [res cogitans], que estd apartada do espaco em suas experiéncias

espaciais no mundo, pois “subjaz” outra “substancia”: a “subjetividade” [subiectun].

Nesse sentido, a prépria experiéncia humana no mundo é eliminada na concepcéo
cartesiana, pois “a Unica via de acesso auténtica para esse ente é o conhecer, a intelectio,
no sentido do conhecimento fisico-matematico” (HEIDEGGER, 2015, p. 147). Este
conhecimento como sendo o modo principal de apreensdo dos entes (objetos), “capaz de
propiciar sempre uma posse mais segura” (HEIDEGGER, 2015, p. 147-148), na medida
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em que determinou o mundo por uma “orientagdo fundamentalmente ontologica pelo ser
enquanto constancia do ser simplesmente dado” (HEIDEGGER, 2015, p. 148). O que
proporcionou 0 espago a se mostrar a partir de “modificagcdes quantitativas dos modos
préprios da prépria extensio” (HEIDEGGER, 2015, p. 151).

Logo, os fundamentos da fisica classica das leis da natureza - causalidade,
movimento, espaco, tempo — possibilitaram o estatuto ontolégico de verdade como
exatiddo e certeza, pela mensurabilidade quantitativa e a calculabilidade para a
objetividade. No fundo, promoveu uma concepcao do espago como algo simplesmente
dado, evidente por si. Segundo Casanova (2021), cabe questionar que concepgéo natural
do espaco é essa, a qual proporcionou um impedimento de se chegar ao fendmeno da

espacialidade e do espacializar do ser-ai.

Ora, foi posto que as leis do movimento vao ser as mesmas em todos os lugares
do espaco e do tempo. Assim, confirma Newton (1987, p. 156): “o espago absoluto, por
sua natureza, sem nenhuma relacdo com algo externo, permanece sempre semelhante e
imoével”, sendo que “o lugar ¢ uma parte do espago que um corpo ocupa” (NEWTON,
1987, p. 156). Para as ciéncias naturais, 0 espaco tem que ser colocado como um espago

homogéneo, geométrico, natural.

Para Galileu (1987), as dimensdes em cima e embaixo, esquerda e direita, sdo de
inicio eliminadas, pois o “espago fisico ¢ homogéneo; nele nenhum ponto é destacado
entre outros” (HEIDEGGER, 2017, p. 46). Somente essa concep¢do do espaco
homogeéneo, pode oferecer a verificabilidade do movimento de lugar, uma vez que “as
regras do movimento devem ser iguais em todos os lugares; s6 assim todo processo pode
ser calculado e medido” (HEIDEGGER, 2017, p. 46).

Desse modo, 0 espaco precisou aparecer dentro do aspecto das leis naturais, a
saber, como uniforme, homogéneo, fisico e matematico, para que ele possa ser
manobravel, manipulado e controlado tecnhicamente por mensuracdo. Seu intuito era
poder calcular, ou seja, “contar-com” algo que possibilite uma pré-visao nas experiéncias

empiricas. Mas, segundo Heidegger (2017): como fica a experiéncia espacial existencial?

Essa é a grande problematica, esquecida pelos parametros do método objetivo.
Este, ndo atentou para a diferenciagdo ontologica entre 0 modo de ser dos entes
simplesmente dados, fechados, do modo de ser intencional do ente que tende para fora,

[{P44)

para o “ai” de onde retira suas possibilidades de ser, uma vez que este “ja sempre se

122



encontra fora junto aos entes, em meio ao espago existencial” (CASANOVA, 2021, p.

62), muito antes de uma experiementacgéo interior, subjetiva.

Em vista disso, o filosofo alemdo ressalta aos médicos psiquiatras que o grande
“problema ¢ reconhecer o estranho desse método que advém dos movimentos espacos-
temporais dos “corpos materiais” [Korper] em confronto com o homem, isto &, com o que
perfaz o ser-homem” (HEIDEGGER, 2017, p. 52). Nesse sentido, “permanece a questdo
se nesse caso ainda resulta algo humano, que atinja o homem como homem”
(HEIDEGGER, 2017, p. 53), visto que essa concepcao de espaco € totalmente inumana,

pois 0 parametro para saber o que esta perto ou longe € a medida geométrica, mensuravel.

Isso porque existem outras formas de se relacionar com o espago sem ser pautado
pela mensuracao e pela representacao cientifico-natural. Como apontou Heidegger (2017,
p. 53): “ninguém pode fazer experiéncia com essas aceitagdes”. No limite, a concepgéo
do espaco fisico € sempre tardia e derivada com relacdo a forma como o ser-ai
originariamente experiéncia e se relaciona no mundo, em meio aos espa¢os heterogéneos,
haja vista o ser-ai espacializar o espaco, pelo seu carater de abertura em meio a um

horizonte fatico conjuntural, que se abre na situacdo mundana.

Em “Ser e tempo”, no final do 3° capitulo, da 12 parte, Heidegger (2015) sinaliza
para essa problematica fundamental da relagdo do homem com o espaco. Apesar de
priorizar o ser no horizonte do tempo, o pensador apontou para 0 modo espacial do ser-ai
e sua espacializacdo nos lugares, nos modos de ocupacao, na medida em que colocou o
espaco existencial ligado ao horizonte do mundo como manifestabilidade do ente na
totalidade, historicamente constituido por significados articulados por sentido, onde o
espaco se espacializa a partir da conjuntura mundana em que o ser-ai pode conquistar

referéncias a lugares e modos de manuseio com o0s entes intramundanos.

No § 24 de “Ser e tempo”, denominado “A espacialidade da presenca e o0 espaco”,
Heidegger (2015) mostra uma indicacdo de uma perspectiva fenomenoldgica do espaco
junto ao fenomeno do mundo circundante, na caracterizagdo do “ser-em” [in-sein] — no

mundo compartilhado:

No fendmeno do espaco, ndo se pode encontrar nem a Unica e nem a
determinacdo ontolégica primordial do ser dos entes intramundanos.
Tampouco ele constitui o fendmeno do mundo. O espaco s6 pode ser
concebido recorrendo-se a0 mundo. N&o se tem acesso ao espac¢o, de modo
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exclusivo ou primordial, através da desmundanizacdo do mundo circundante.
A espacialidade s6 pode ser descoberta a partir do mundo e isso de tal maneira
que o proprio espago se mostra também um constitutivo do mundo, de acordo
com a espacialidade essencial da presenca, no que respeita a sua constituicao
fundamental de ser-no-mundo (HEIDEGGER, 2015, p. 168).

Assim colocado, segundo Cabestan; Dastur (2015), o fenémeno do espago ganha
relevancia na medida em que nao € visto como “coisa extensa” [res extensa], como algo
simplesmente dado, dotado de propriedade, homogéneo e geométrico. Muito menos é
pensado como um [a priori] advindo da subjetividade como condigéo de possibilidade da
experiéncia e do conhecimento sensivel externo, como apontou Kant (2015) em sua

“estética transcendental” na “Critica da razao pura”.

E pelo modo histérico compreensivo do espaco se encontrar na existéncia, em
uma dupla ligacéao: pelo fenémeno do mundo e pela relagdo do ser-ai nele. Ganha assim
contornos mais amplos de interpretacdo dos modos de espacializacao ligados ao horizonte
significativo e vivido e dos modos de referencializacdo de ocupacdo. Em “Ensaios e
conferéncias”, na prelec¢do “Construir, habitar, pensar”, o filésofo alemdo aponta para o
fato de que “nunca estou somente aqui como um corpo encapsulado, mas estou 14, ou

seja, tendo sobre mim o espaco. E somente assim que poSso percorrer um espago”
(HEIDEGGER, 2006, p. 136-137).

Para tornar visivel a relacdo do ser-ai com o espaco para 0s psiquiatras, o filésofo
necessitou fazer nos seminarios uma reflexdo “critica” [krinein], “diferenciando” e
“realgando” o modo de ser do ser-ai e 0 modo de ser do ente simplesmente dado, como a
mesa, por exemplo, mostrando a abertura do primeiro e o fechamento do segundo, bem
como a dificuldade das semelhancas entre ambos, pois, segundo Heidegger (2017, p. 43):
“eu ando ocupando espago. A mesa ndo ocupa espa¢o do mesmo modo. O homem ordena
0 espaco para si. Ele deixa o espago ser [zugelassen]. Exemplo: quando me movo o

horizonte se afasta. A pessoa move-se dentro de um horizonte”.

Segundo Holzhey-Kunz (2018), o pensador da Floresta Negra precisou fazer uma
longa reflexdo, para mostrar que 0 modo de ser da mesa esta no espago como um ente
fechado é totalmente diferente do modo como o ser-ai espacializa 0s espa¢os no mundo.
Assim, do ponto de vista dntico, a mesa é um ente fisico, real e efetivo que ocupa uma
posicéo especifica em algum ponto no espago, mas o ser-ai ndo apenas estd no lugar como

um corpo fisico, material, prostrado em uma ocupagao geométrica como uma coisa. Pelo
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seu carater de abertura, os limites de sua corporeidade ndao acabam com o limite da sua
epiderme, haja vista, “cle ja esta ali e I&. Ele encontra-se neste espaco. Estamos todos
nesse espaco. Ocupamos 0 espago por nos referirmos a isto e aquilo. A mesa, ao contrario,
ndo se encontra no espaco (HEIDEGGER, 2017, p. 39).

Para Holzhey-Kunz (2018), existe uma diferenga entre “extensdo” (coisas
simplesmente dadas) e “dimensao” (sentidos e significados ontologicamente abertos para
entrar em contato com o mundo). Em vista dessa segunda perspectiva, da experiéncia
existencial com o espaco, este ultimo se encontra como permeavel no aberto e no livre,
inclusive para o proprio aparecer da mesa enquanto mesa, naquilo que Ihe é mais proprio
enquanto coisa de uso em seu campo referencial e utensiliar, isto €, no trato que o ser-ai
tem com ela na ocupacao cotidiana. “E um espaco para morar, contém objetos de uso. Ha
uma orientacio®® de acordo com as coisas no espaco. As coisas tém seu significado
especial para os moradores: elas lhes sdo desconhecidas enquanto outros as estranham”
(HEIDEGGER, 2017, p. 39).

Casanova reitera, para aquilo mesmo que constitui um espaco enquanto um modo
de orientacéo referencial utensiliar e conformativo, por estar necessariamente em conexao
com o horizonte historico como campos faticos estruturados por tradicao e que possibilita
0s campos mesmos de acdo. Esse campo de manifestabilidade do ente na totalidade, a
saber, 0 mundo, se mostra para 0 ser-ai através de trés das “estruturas prévias da
interpretagéo, as quais condicionam o modo mesmo de constitui¢cdo das possibilidades
interpretativas em geral: posi¢do prévia, visdo prévia e conceitualidade prévia”

(CASANOVA, 2021, p. 48).

Essa possibilidade interpretativa do espaco e seu campo referencial ndo é aberta
pela subjetividade do sujeito, pela instancia do “eu” e da “consciéncia”, definindo as
relacBes referenciais com os entes em determinados espacos, como, por exemplo, a
relacdo do estudante de filosofia e seu escritério particular, com os livros, 0 computador
e a mesa de trabalho; a relacdo de espacializar e se comportar no espacgo de uma igreja;

de um espago juridico; ambos, possuem uma abertura de configuracdo de sentido e

8 <O espago no qual realizo diariamente a atividade de escrita do meu livro, ndo é apenas um espago
marcado por um sentido, em virtude do qual eu posso fazer cada uma das coisas que fago, mas também por
uma rede de referéncias que ndo sdo estabelecidas por mim, sendo que constituem a determinacdo mesma
de cada coisa que vem ao meu encontro nesse espago” (CASANOVA, 2021, p. 48).
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significados de referencialidades, nos quais sao enviados historicamente ao ser-ai para ele

ser, ou seja, para ele espacializar tais espacgos.

Essa abertura faz parte de uma configuracdo tempo-histérica, na qual possibilita a
realizacdo dos modos de ser de certo espaco especifico de acordo com as conformidades
de sentido presente nessas configuragdes, como a de uma biblioteca. “Dizer isto, porém,
€ 0 mesmo que afirmar o primado estrutural da rede sobre 0s nossos comportamentos”
(CASANOVA, 2021, p. 48). Pensado fenomenologicamente, 0 espaco &€ sempre um
espaco vivido. Perto ou longe sdo referéncias situacionais em que o ser-ai corpora o corpo.
Como mostrou o fenomendlogo Merleau-Ponty (2011, p. 205), “ser corpo, nds o vimos,
é estar atado a um certo mundo, e nosso corpo ndo esta primeiramente no espaco; ele €

no espaco”®’.

Nessa perspectiva, aquilo que esta distante pode estar muito proximo de nés, como
algo que geometricamente se encontre perto do meu corpo fisico se achar distante,
tornando-se insignificante em uma espécie de distanciamento/aproximativo, pois, “a
espacialidade do ser-em apresenta, porém, os caracteres de distanciamento e
direcionamento” (HEIDEGGER, 2015, p. 158). A conferéncia “Construir, habitar,
pensar” de 1951, aponta para a dimensdo fundamental da relacdo entre 0 homem e o
espaco, realcando o espaco como um existencial ontolégico fundamental na constituicdo

da possibilidade de lugares significativos e indiferentes presentes na experiéncia humana.

O espaco ligado ao fenébmeno do mundo, enfatiza o habitar do homem na terra
como mortal, isto €, como aquele se de-mora junto as coisas, que habita a proximidade,
uma vez que “a maneira como ta és e eu sou, 0 modo segundo o qual somos homens sobre

essa terra é 0 Buan, o habitar” (HEIDEGGER, 2006, p. 127). Assim, 0 espaco se mostra

67 Assim como o fenomendlogo Merleau-Ponty, outros pensadores se impactaram com a compreenséo da
analitica existencial do ser-ai “em” sua relagdo com o espago e os modos de corporar o corpo “em” meio
ao horizonte fatico, colocando o espaco como um existencial fundamental em suas elaboracdes filosoficas,
tais como: Gaston Bachelard em sua “Poética do espago” (Os pensadores, 1988), formulando uma “topo-
andlise”; Maurice Blanchot pensou um “Espago literario” (Rocco, 2003), para mostrar o lugar do escritor;
Binswanger, em “Sonho e existéncia” (Via Verita, 2013), pensou uma fenomenologia psicopatologica como
“psicopatologia do espago”, na consideragdo de um “espago-afinado”; O filésofo Peter Sloterdijk, em sua
trilogia “Esferas” (Estagdo Liberdade, 2016), elaborou uma “onto-topologia” do ser-ai em torno dos
espacos interiores geradores de imunidade, de intimidade e familiaridade, como também de estranheza e
inospitalidade. Assim como os filésofos brasileiros Juliano Pessanha em dois livros essenciais para pensar
essas topologias do ser, a saber, “o dentro, o fora e o entre”, em “Testemunho transiente” (Cosacnaify,
2015) e “Recusa do ndo-lugar” (Ubu Editora, 2018); bem como Marco Casanova, que pensa a génese dos
transtornos existenciais a partir dos modos de espacializacéo e temporalizagdo dos corpos, atravessados por
lugares e ritmos de organizacdo e desorganizagdo do mundo, das constelagdes relacionais envolvidas nas
patologias em “EXxisténcia e transitoriedade” (Via Verita, 2021).
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como condicao de possibilidade de realizacao de ser: “a referéncia do homem aos lugares
e através dos lugares aos espagos repousa no habitar. A relacdo entre homem e espaco
nada mais ¢ do que um habitar pensado de maneira essencial” (HEIDEGGER, 2006, p.
137).

De acordo com Casanova (2021), essa relagdo essencial com o espacgo,
ontologicamente falando, por mais simples que seja, justamente por ser aquilo que se
encontra de modo mais préximo, no qual sempre ja se deu de maneira pré-compreensiva,
é o mais dificil de ser apreendido ontologicamente pela aderéncia ao que se encontra a
mé&o do mundo 0Ontico e nas interpretacdes mirabolantes da ciéncia em suas explicacfes
tedricas, acabando por separar o “homem” do “espaco”, levando a um corte fundamental

da propria peculiaridade de ser do ser-ai. Desse modo:

Quando se fala do homem e do espaco, entende-se que 0 homem esta de um
lado e o espaco de outro. O espago, porem, ndo é algo que se opde ao homem.
O espago nem é um objeto exterior e nem uma vivéncia interior. N&o existem
homens e, além deles, espago. Ao se dizer ‘um homem’ e ao se pensar nessa
palavra aquele que é ao modo humano, ou seja, que habita, jA se pensa
imediatamente no nome ‘homem’ a demora, na quadratura, junto as coisas.
Mesmo quando nos relacionamos com coisas que ndo se encontram numa
proximidade estimavel, demoramo-nos junto as coisas mesmas
(HEIDEGGER, 2006, p. 136).

Portanto, quando o intuito € compreender o0 modo de ser do ser-ai, bem como o0s
fendmenos existenciais como crises e transtornos em geral, é necessario atentar para
aquilo que atravessa o ser-ai nos espacos de acontecimentos e das afetacdes encontradas
nas proprias relacbes espaciais. Perguntar “como” o ser-ai espacializa determinados
lugares, com vistas ao seu modo de ser aberto, ha que enfatizar na interpretacdo dos
transtornos, a compreensdo do modo de relacdo do corporar do corpo no mundo em

espacos e tempos especificos, como aponta Novaes de Sa (2017).

Isso porque “um caminho ‘objetivamente’ longo pode ser mais curto do que um
caminho objetivamente muito curto que, talvez, seja uma ‘dificil caminhada’ e, por isso,
se d& para um ou outro como um caminho sem fim” (HEIDEGGER, 2015, p. 160). Abre-
se, nesse sentido, a oportunidade de perguntar em termos compreensivos e interpretativos

sobre os fendbmenos, bem como em termos clinicos as crises e 0s transtornos existenciais.
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Em “Existéncia e transitoriedade”, Casanova (2021) realiza essa indagacéo
quando pergunta: como um corpo depressivo experimenta e se relaciona com este ou
aquele espago? E um espaco acolhedor ou indspito, familiar ou estranho? O espago
oprime ou liberta? Quais humores atmosféricos (tonalidades afetivas) perfazem certos
lugares? O espaco vivido, é alegre ou triste? O modo de espacializa¢do do seu habitar é
organizado ou desorganizado? E um espagco calmo, silencioso que permite a possibilidade
de experienciar uma intimidade ou solid&o? Ou, por outro lado, é um espago povoado,
ruidoso, barulhento, que priva um modo de ser mais proprio ou intimo? E, por ultimo, em

termos ontologicos, é um espaco que proporciona a ascensao ou a queda do ser?

Nas anota¢Bes que serviram de preparacdo para os “Seminarios de Zollikon”, o
pensador alem&o aponta determinadas “palavras-chaves” um tanto enigmaticas, acerca da
relacdo do homem com o espaco, como uma tentativa de sintetizar as questées em jogo
nas perguntas elaboradas acima, tais como: “’ser-afinado’ — ‘espaco afinado’ — ‘corpo
vivo agente’ — ‘espaco de agdo’ — ‘unidade dos sentidos’ — ‘espago de intui¢do’ — centro

de percep¢ido” (HEIDEGGER, 2021, p. 419).

Essas aberturas sobre o espaco, levou Ludwig Binswanger (2013), um dos
fundadores da Daseinsanalise médica psiquiatrica, a atentar sobre o problema do espaco
na psicopatologia. Ele buscou interpretar os transtornos existenciais € o seu modo de
tratamento, considerando a maioria dessas palavras-chaves, elaborando uma
“psicopatologia do espago afinado”, afirmando que “temos de compreender que o ser-ai

mesmo ‘¢ espacial” (BINSWANGER, 2013, p. 95).

Essa interpretacdo proporcionou um novo salto do modo de compreensdo do
espaco longe do primado do sujeito egdico, pois a abertura do espaco e o modo de
espacializacdo do ser-ai ndo advém da subjetividade, bem como do espaco objetivo, fisico
e geométrico orientado por mensuracdo e extensdo. “E gracas a Heidegger que
Binswanger descobriu a relacdo entre o espaco, a tonalidade afetiva e o corpo”
(CABESTAN; DASTUR, 2015, p. 73).

A relacdo acima referida esta presente nos transtornos existenciais, na medida em
que ha uma correlacéo entre a espacializacéo e 0 modo de corporar 0S espagos e 0S tempos
no mundo e as atmosferas afetivas, as quais alteram o modo de contato perceptivo, como
no caso das psicoses e 0s esquizofrénicos, por exemplo. “Aqui a nadidade invade sem

travas o campo do sentido e perturba de maneira radical a absorgéo, alterando de maneira
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intensa 0s modos mesmos de organizacdo do espaco, do tempo e do corpo”
(CASANOVA, 2021, p. 297). Sendo assim:

A consequéncia imediata disso é que essas trés dimensdes passam a se
organizar de maneira ndo normalizada pela normatividade sedimentada do
mundo compartilhado. Os espacos experimentam aberturas privativas (as
coisas ndo chegam propriamente a alcancar os seus lugares definidos), os
tempos perdem sua unidade ekstatica, inviabilizando a possibilidade de seguir
de maneira quase imediata as indica¢des que nos dizem o que precisamos fazer
no tempo proprio desse fazer... [...] e os corpos se fragmentam em um mundo
sem identidades fixas e orgénicas (CASANOVA, 2021, p. 297).

O que o filésofo brasileiro busca com a descricdo dessas experiéncias abissais
presentes nos transtornos privativos, sobretudo, € apontar que ha uma relacéo inexoravel
com o espaco e o tipo de abertura ou fechamento das possibilidades de ser, na medida em
que essas condi¢des ontoldgicas experimentam uma alteracdo gradativa. Justamente “em
funcdo de uma desarticulacdo do campo existencial, de uma participacdo no campo
marcada precisamente pela ruptura” (CASANOVA, 2021, p. 296).

Na disrupcdo dessa ruptura, segundo Holzhey-Kunz (2018), o efeito de
fragmentacdo vem a tona e 0 modo mesmo como se espacializava o espaco antes disso é
alterado, assim como acontece na privacdo do espaco sentida por um depressivo, por
exemplo, no qual experimenta em seu ser um encolhimento de si e dos outros, de maneira
afinada. Nesse caso, h4 uma atmosfera modorrenta de desinteresse de si mesmo e sua
relacdo com 0 espaco € a partir de uma opressdo que restringe suas possibilidades,

diminuindo o seu campo de abertura, como uma espécie de privacdo do ser.

Dito isto, percebe-se a importancia de pensar 0 espaco como um existencial
fundamental para analisar as crises e 0s transtornos, assim como o fenbmeno do tempo
que veremos a seguir, para poder ampliar a reflexdo sobre o ser-ai e poder interpretar de
maneira renovada as proprias crises existenciais. Isso porque, segundo nossa pretensao
filosofica, até aqui apresentada, é necessario olhar para a dindmica existencial nos modos
de espacializacéo e temporalizacéo do ser-ai em sua historicidade fatica de relacdo, para

ultrapassar a concep¢do egoica da subjetividade, psiquica e cerebral (STEIN, 2014).
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QUARTO CAPITULO

Do “tempo” ao modo de temporalizacio do ser-ai

Faz parte do tempo essa indicacdo, o apontar para um fazer ou um acontecer.
Por isso chamamaos esse carater do tempo, isto €, aquele que ele é sempre tempo
para algo, de carater da interpretabilidade (HEIDEGGER, Seminarios de
Zollikon, 2017, p. 67).

O tempo também € uma das nogdes mais caras e importantes para a investigacao
fenomenolodgica presente na analitica existencial. Ndo & toa que a questdo da
temporalidade constitui a tese central de “Ser e tempo”, na qual Heidegger (2015)
procurou compreender o sentido de ser em geral ligada ao horizonte do tempo — na
facticidade. Em suma, sua tese € a de que ser é tempo e tempo € ser. Parece uma tautologia
invertida, mas indica um sentido ontoldgico de base fenomenoldgica, que possibilitou
elaborar uma descricdo e compreensao sobre o sentido de ser no tempo como a medida
vinculante que ata o ser-ai com seus modos de ser historicos de correspondéncia com 0s

entes e 0s outros.

Dessa maneira, o tempo se mostra como o possibilitador de toda e qualquer
concrecdo 6ntica dos modos de ser do ser-ai com 0s entes intramundanos e com 0s outros,
“cujas estruturas essenciais estdo centradas na abertura. A totalidade desse todo estrutural
desvelou-se como cura” (HEIDEGGER, 2015, p. 303), ou seja, a partir do “ser-jogado
(Geworfenheit) e o projeto (Entwurf), e que Heidegger nomeia agora como facticidade e
existencialidade” (CABESTAN; DASTUR, 2015, p. 49) que, junto com a decadéncia,
unificam-se na estrutura do cuidado, definida pela seguinte formula: “anteceder-se-a-si-
mesma-no-ja-ser-em-(no mundo)-como-ser-junto-a (0s entes intramundanos que vém ao
encontro dentro do mundo)” (HEIDEGGER, 2015, p. 49).

Portanto, a temporalidade®® é compreendida como o sentido ontoldgico da “cura”
[sorge], na “constitui¢do concreta da existéncia, ou seja, em seu nexo igualmente

originario com a facticidade e a decadéncia da presenca” (HEIDEGGER, 2015, p. 303).

88 «“A temporalidade pode temporalizar-se em diferentes possibilidades e em diversos modos. As
possibilidades fundamentais da existéncia, propriedade e impropriedade da presenca, fundam-se,
ontologicamente, em possiveis temporalizagdes da temporalidade” (HEIDEGGER, 2015, p. 386).
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Dito de outro modo: “o fundamento ontologico originario da existencialidade da presenca

é a temporalidade” (HEIDEGGER, 2015, p. 307).

Nesse sentido, dada a importancia do tempo presente na elaboracdo do projeto de
“Ser e tempo”, também nos “Seminarios de Zollikon” o tempo se tornou um dos elementos
cruciais para Heidegger (2017) compreender o ser do ser-ai nos modos de adoecimentos,
bem como as crises e 0s transtornos existenciais no ambito do cuidado médico, seja
psiquiatrico, psicoterapéutico. Segundo o filésofo, 0 modo de ser do ser-ai é perpassado
ontologicamente pelo modo de ser-no-tempo. Sendo assim, essa relacdo ontologica-
existencial acontece tanto no modo de “ser-sadio” como no modo de “ser-doente”, em

outras palavras, nos modos de liberdade e ndo liberdade pela restricdo das possibilidades.

Sendo assim, o tempo aparece como uma das grandes “aceitacfes” [akzeptionem]
presentes no horizonte sedimentado tradicional e moderno, ambas, pensadas no ambito
das coisas simplesmente dadas e evidentes, ndo mais sendo questionadas. Diante disso,
Heidegger (2017) pensa e questiona junto a classe meédica psiquiatrica sobre as
representacdes da interpretacdo do tempo presente na historia do pensamento ocidental,

bem como a concepcao moderna cientifico-natural alicercada nos parametros da fisica.

Diante desse panorama, o filésofo alemdo necessitou empreender uma lida
destrutiva do horizonte sedimentado, desdobrando a questdo do fenémeno do tempo
historicamente. Por outro lado, essa tentativa de desobstrucéo dos sentidos velados pelo
esquecimento do ser, possibilitou vislumbrar o acesso fenomenoldgico do tempo para a
sua forma verbal em temporalizar por meio de uma “desconstrucdo” [Dekonstruktion]
que ressignificou o sentido do fendbmeno, na medida em que des-substantiva o conceito
de tempo tradicional e recoloca no horizonte mesmo da existéncia fatica e as possiveis
consequéncias dessa relagdo. Isso porque, para ele, “s6 da-se ser, s6 ha& mundo, s6 ha
verdade, se existe o estar-ai, a partir do qual se abre o espaco, horizonte, atraves do tempo,
temporalidade” (STEIN, 2014, p. 49).

Portanto, segundo Casanova (2015), é partindo da temporalidade que se torna
possivel enxergar a inteireza de ser na apari¢do daquilo que se mostra. Seja um utensilio
em relagdo a sua rede referencial e os modos desse uso na conjuntura mundana da
significancia, como também na compreensdo e interpretacdo de determinadas crises e
transtornos que, no limite, tem um rastro historicamente constituido a partir da

temporalidade, da relagéo entre ser e tempo.
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Porém, a relacéo existencial presente nos termos “ser e tempo” ndo é alguma coisa
que se explica pela particula “e”, ou seja, pela juncdo das duas palavras. Mas sim, aponta
para “o sentido do ser do estar-ai (temporalidade [Zeitlichkeit] — cuidado — estar-ai) e do
sentido do ser (tempo, temporalidade [Temporalitdt] como Unico horizonte para as
estruturas do ser)” (STEIN, 2014, p. 49). Em outras palavras, o titulo da obra aponta para
o fato de que “ser é tempo”, pois 0 tempo se rearticula juntamente com o Ser e 0 Ser se
rearticula atraves do tempo, visto que este, se constitui como o horizonte de destinagdo

de possibilidades de ser do ser-ai, como a propria abertura pré-compreensiva do mundo.

Como apontou Heidegger (2015, p. 438), “a temporalidade ekstatica ilumina
originariamente o pre. Ela é o regulador primordial da unidade possivel de todas as
estruturas essencialmente existenciais da presenca”, uma vez que a temporalidade abre o
sentido de ser do existir em seus modos de realizacbes mundanas na conjuntura

significativa, como uma abertura pré-ontoldgica, pré-compreensiva e pré-disposta, pois:

Na abertura do pre, abre-se conjuntamente o mundo. A unidade da
significancia, isto €, a constitui¢do ontoldgica de mundo, também deve fundar-
se, portanto na temporalidade. A condicdo existencial e temporal da
possibilidade de mundo reside em que a temporalidade, enquanto unidade
ekstatica, possui um horizonte (HEIDEGGER, 2015, p. 454).

Observe-se que, para Heidegger (2015), durante mais de 2500 anos de tradicédo
ocidental o conceito de tempo foi desvinculado da abertura fenomenoldgica da
temporalidade, proporcionando um esquecimento do ser, uma espécie de afastamento da
compreensdo ontoldgica-existencial. Isso se deu em virtude de uma concepg¢édo de tempo
em sua forma metafisicamente entificado, como algo perene e eterno, na medida em que
pensou o ser atrelado ao conceito de tempo como presenca constante, como aquilo que €
sempre, acabou por pensar o ser-ai como algo atemporal.

Nesses termos, a medida do tempo néo levou a sério a peculiaridade finita do ser-
ai. Por isso, “entre a onto-(teo)logica das teorias da consciéncia e a semio-logica das
teorias do discurso, situa-se a ontologia da finitude — a analitica existencial, como
projeto de ser e tempo” (STEIN, 2014, p. 33), pois a ontologia fundamental, de certo
modo, restabeleceu a temporalidade ao existir, retornando o ser-ai para sua condigdo

finita.
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Assim, o tempo foi pensado distante da existéncia, ora como passagem, como
linearidade, ora de modo “cronolégico” [chronos], pelo tempo do reldgio, ora concebido
como uma sucessdo de agoras ininterruptos de forma homogénea, como um presente a
cada agora, passivel de ser calculado, medido, quantificado e mensurado, como faz as
ciéncias naturais com vistas ao controle dos fenémenos, sua antecipacédo e previsao. Ndo
obstante, de acordo com Casanova (20152), é possivel considerar a relagdo do ser-ai com

0 tempo a partir da compreenséo corrente do conceito de ser como presenga constante?

Para essa concepgdo, “presente [Anwesend] equivale ao presente atual
[gegenwartig]. Presente [Gegenwartig] no tempo é sempre o agora” (HEIDEGGER,
2017, p. 59). Mais ainda, na medida em que “o ha pouco e o logo mais pertencem ao
tempo, a cada agora, com este conceito de ser eu ndo apreendo 0 ser do tempo”
(HEIDEGGER, 2017, p. 59). No entanto, foi esse conceito de tempo® como movimento
sucessivo de agoras, onde 0s nUmeros como coisas se movimentam nele a partir de “um
antes e um depois”, que acabou se sedimentando na historia ocidental, desde Aristoteles.

Quanto a esta origem, acrescenta o filésofo:

A defini¢do do tempo de Aristoteles ja dizia: ‘isto é o tempo: o niimero do
movimento com relagdo ao antes e o depois’ (Fisica [Physik] IV, 11 219 bl).
Esta definicdo do tempo com base em um objeto movimentado tornou-se
determinante para todo ocidente, assim como a determinacgdo do espaco pelo
corpo material. Também o tempo é sempre determinado pelo que se move
(HEIDEGGER, 2017, p. 59).

Esse modo de conceber o tempo como sucessao de agoras ininterruptos, do um
apos do outro, proporciona algo como um contar com o tempo, visto que € um medir
aquilo que passa se movimentando nele. Esse contar, segundo Aristételes (2017), passa
pela apreensdo da “alma” [psykhé] como “intelecto” [entelechia] sobre o tempo, uma vez
que ela o percebe. “Em Agostinho, lemos: ‘em ti meu espirito (animus, ndo anima) eu

mego os tempos’ (Confissfes [Confessiones] XI, 27)” (HEIDEGGER, 2017, p. 62).

Essa formula perpassou para o interior da modernidade, embora abordadas de

maneiras diferentes, expressas, por exemplo, sob os titulos das obras de alguns

89 «“O conceito de ser no sentido de presenca em relagdo ao tempo ndo nos serve porque a presenca com
base no tempo € determinada como agora. Surge dai a questdo se o ser quando determinado como presenca
(presente) ndo recebe, justamente ao contrario, a sua determinacdo pelo tempo e é concedido por ele?”
(HEIDEGGER, 2017, p. 60).
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pensadores importantes da tradi¢do moderna, como “sentido do tempo, experiéncia do
tempo e consciéncia do tempo”’?. Kant, por sua vez, concebeu o tempo, assim como o
espaco, como a condicdo de possibilidade de apreensdo sensivel dos fendmenos na
experiéncia em sua “estética transcendental”, sendo que o fundamento dessa
possibilidade advém de uma representacdo [a priori] do sujeito. “O tempo é, portanto,

dado a priori. Apenas nele é possivel a realidade dos fenomenos” (KANT, 2015, p. 79).

A maioria dessas interpretacdes, ora sdo tratadas pelo prisma da vivéncia interior
no ambito da subjetividade, ora na esfera da objetividade, se afastando da relacdo entre
tempo e ser-ai. Por isso, tem que ser suspendido “a diferenciagdo de tempo subjetivo e
objetivo, de tempo do mundo e do eu, do tempo medido e vivenciado, de tempo
quantitativo e qualitativo” (HEIDEGGER, 2017, p. 63), pois todas essas concepcdes

ainda continuam sendo questionaveis.

No que diz respeito ao tempo objetivo, fisico e homogéneo, caracteristico do modo
de apreensao das ciéncias naturais, ele é representado e tratado como objeto passivel de
mensuragdo, para determinar a calculabilidade no sentido de “contar-com”. Segundo
Casanova (2021), sua tarefa principal é p6r uma ordem nao humana, baseada na lei fisica,
para conseguir dominio e controle dos fenbmenos da natureza, na medida em que pode
antecipa-los em sua naturalidade homogénea, mas esquece do modo de relacdo com o

tempo que o ser-ai experimenta em seu ser.

Diante disso, onde se encontra a copertinéncia entre ser e tempo, entre tempo e
ser-ai? Sera preciso busca-la em um processo final, como uma sintese, da relacdo entre
tempo e ser-ai? Ou, sera que ela se acha ja na base dessa juncdo, como a dimenséao
fundamental? N&o obstante, para Ernildo Stein (2001) essa dimensdo temporal ainda se
encontra de modo enigmatico no interior do paradigma da fisica moderna, uma vez que o
tempo pensado a partir dos seus parametros € uma medida que pbe e impbe uma
interpelacdo ao homem no ambito do gerencidvel, mensuravel, enfim, no intuito de

auxiliar a produtividade e o controle.

70 «“Assim, por exemplo, Bergson publicou em 1889 uma obra intitulada Ensaios sobre os dados imediatos
da consciéncia [Essai sur les données immédiates de la conscience] e tratou como tal dado da consciéncia:
o tempo. Em 1928, foram publicadas as Palestras sobre a fenomenologia da consciéncia de tempo interior
[Vorlesungen zur Phéanomenologie des inneren Zeitbewusstseins], de Husserl. Na psiquiatria moderna, fala-
se de sentido do tempo. O que significa isso? (HEIDEGGER, 2017, p. 62).
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Entdo, onde encontraremos essa copertinéncia da relacdo entre tempo e ser-ai?
Pelo uso do relégio? Segundo Ernildo Stein (2001), é um modo possivel, acessivel,
constante, presente & mdo, mas ndo chega a preencher a originalidade da temporalidade
do ser-ai em seus modos de temporalizagdo. Ele trabalha de uma maneira regular e
periddica que sempre retorna ao mesmo ponto por sua relagdo com o movimento do sol,
na contagem repetida e homogénea de medicdo de tempo quantitativo, a partir de um
ponteiro que se move e passa por certos nimeros para a verificagdo “quantitativa”

[quantum] do tempo, de “quantas” horas s&o.

No limite, esse modo de relacdo confunde mais do que clarifica a relacdo
fenomenoldgica-existencial da copertinéncia entre ser e tempo, pois, € um tempo
inumano, segundo Pessanha (2015). No sentido fenomenoldgico-existencial, o tempo é
sempre tempo para fazer alguma coisa, um tempo de algo. Se alguém esta afinado com
ele, gostando ou nédo de estar passando por ele. Se é um tempo que atropela, um tempo
que entendia etc. Ou, por outro lado, se € um tempo para ir a algum lugar e que manifesta
uma ansiedade, antes mesmo de ir a um certo encontro, ou, se € um tempo de descanso

depois de um dia de trabalho, de uma folga ou férias, por exemplo.

Mesmao experimentando a temporalidade nos modos de ser, na lida fatica imediata,
é como se as posicBes dos sentidos se invertessem, chegando a constituir o tempo
cronoldgico do reldgio como o tempo real, sendo que aquele tempo vivido fosse apenas
um tempo aparente, visto Como uma mera impressao. Por isso, essa concepgao precisa
ser desconstruida. Em uma passagem lapidar contida em “Os conceitos fundamentais da
metafisica: mundo, finitude, solidao”, Heidegger (20152) faz eloquentes interrogacbes

acerca dessa problematica:

Mas o tempo se constitui a partir de horas, minutos e segundos? Ou sera que
estas ndo passam de medidas, nas quais nds o abarcamos porgue nos Movemaos,
enquanto habitantes da terra neste planeta, em uma ligacdo determinada com o
sol? Sera que s precisamos destas medidas e da uniformidade constante ai
envolvida para a mensuracdo do tempo? Estamos, afinal, em condicBes de
dizer o quéo rapido ou devagar o proprio tempo transcorre? Se ele possui acima
de tudo uma velocidade e permite uma mudanca desta Gltima? Sera que o
tempo possui realmente o seu curso firme e constantemente uniforme? Ou sera
que ele é antes uma esséncia maximamente sujeita a alteragdes de humor? Néao
ha horas que sdo como um instante? Ndo ha minutos que sdo como uma
eternidade? Isto se da apenas para nos ou € realmente assim; ou seja, 0 tempo
é por vezes, curto, por vezes longo, por vezes fugaz, por vezes lento e nunca
uniformemente constante? E realmente assim? Ou é realmente do modo como
o relégio nos mostra, como ele diariamente e hora ap6s hora nos imp6e? Ou
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sera que somos apenas iludidos e levados a crer em algo através de um
instrumento de medida talvez imprescindivel: a crer no tempo passivel de ser
calculado, diante do qual aquele tempo impassivel de ser calculado decai e se
transforma em aparéncia aquele tempo que é meramente subjetivo, como saber
relatar a perspicacia banal? O que é aqui a realidade e onde comeca a
aparéncia? Ou sera que ndo podemos acima de tudo perguntar deste modo?
(HEIDEGGER, 20152, p. 130).

Para responder esses questionamentos, nos “Seminarios de Zollikon” Heidegger
(2017) aponta dois tipos sobre o carater do tempo com os quais o ser-ai se relaciona em
sua vida fatica, a saber, a interpretabilidade e a databilidade. No primeiro, temos a posicéo
fenomenoldgica, pensada como tempo para algo, em relacdo significativa com o

horizonte historico sedimentado em que o ser-ai se relaciona com o seu “ai”.

Pode-se, por assim dizer, “caracteriza-lo como tempo que sobra para algo..., como
tempo que pode ser usado para..., tempo gasto para... O tomar tempo para... toma tempo,
n&o para guardar o tempo, mas para gasta-lo para...” (HEIDEGGER, 2017, p. 71). E nesse
sentido que, cotidianamente, fala-se em expressdes como “sacrificar o tempo. Outros
desperdicam o tempo ou ddo um tempo” (HEIDEGGER, 2017, p. 71).

Portanto, mesmo no tempo do rel6gio em seu mostrar quantificador numérico, ha
a presenca do carater interpretativo em sua dimensdo qualitativa, na medida em que se
refere a uma relacdo determinada no mundo que requer uma correspondéncia de sentido
relacional e ocupacional em meio as tarefas e realizagdes. Por exemplo, “quando digo:
‘sdo dez horas’ nao nos interessa o nimero dez, mas o fato de que sao dez horas de uma

manha, em que tal coisa acontece ou estd combinada. As 18 horas é noite” (HEIDEGGER,

2017, p. 72).

Além do carater de interpretabilidade, o tempo comporta também o carater de
databilidade, pois, contém em si, sempre o lastro de uma amplitude temporal quando
pontuamos um “agora’” em relagdo a um acontecimento datavel. Essa amplitude “refere-
se a um agora, por exemplo, hoje a noite, 0 momento em que estamos conversando
(HEIDEGGER, 2017, p. 71).

Assim, 0 tempo se mostra aqui a partir de um certo modo de relacdo com a
existéncia do ser-ai, do modo de temporalizacdo de sua habitagdo no mundo com os
outros. Por outro lado, “o agora nio ¢ algo ja encontrado num sujeito, nem ¢ encontravel

como objeto entre outros objetos” (HEIDEGGER, 2017, p. 71), porém, ele ¢ “percebido
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diretamente em comum por cada um dos presentes. Chamamos essa acessibilidade do
agora o estado publico” (HEIDEGGER, 2017, p. 71). Fora o agora, 0s caracteres da
datagdo, interpretacdo, amplitude e estado publico, também o tempo se refere “a cada
naquele tempo e cada depois”. Segundo Heidegger (2017, p. 72), “com o naquele tempo

falamos para o passado, com o depois para o futuro e com o agora, para o presente”.

Essas dimensdes do tempo sdo pensadas comumente como estando separadas
entre si, na medida em que essas [ekstases] temporais sd@o concebidas metafisicamente
“como uma sequéncia de agoras ¢ representado como linha, que ele é unidimensional e
que o presente, passado e futuro ndo sdo contemporaneos como as dimensdes do espaco,
mas sempre s6 subsequentes” (HEIDEGGER, 2017, p. 72). Contudo, dado ao caréter de

abertura ontoldgica do ser-ai:

Todas as trés dimensdes do tempo sdo cooriginarias, pois ndo ha uma sem a
outra, todas as trés sdo, para nds, cooriginariamente abertas, mas ndo séo
equitativamente abertas. Ora uma, ora outra dimensdo com a qual nos
relacionamos, em que talvez estejamos até presos, é determinante. Nem por
isso as outras duas dimensbes desaparecem em cada caso, apenas Sao
modificadas. As outras dimensfes ndo subjazem a uma simples negac¢éo, mas
a uma privagdo (HEIDEGGER, 2017, p. 72).

E nesse sentido da modificacio e da privacdo do tempo que a relacdo do ser-ai
com o tempo de ser também acontece, como um outro modo de estar-ai-langado, uma vez
que, pelo carater de remissdo do tempo, este se mostra sempre em um “para qué” 0 ser-ai
se refere em sua relacdo nos espacos de acontecimentos e de uso ocupacional com o0s
entes intramundanos. Segundo Holzhey-Kunz (2021), o tempo modificado possibilita um
modo de estar-afinado em certa tonalidade-afetiva, na medida em que o ser-ai
experimenta uma privacéo temporal’!, volatilizando a propria remissao e as interpelagoes,
bem como suspende o tempo homogéneo como uma sequéncia de agoras, transformando-

0 em uma sequéncia de agoras vazios.

Nesse sentido, para que abra a possibilidade de alguém enlouquecer, é necessario

que outras formas de experimentar do tempo acontegam, segundo Heidegger (2017). Isto

I “Em todo caso, ja se pode supor que, por exemplo, a relacdo de tempo perturbada do homem
psiquicamente doente s6 se deixard ser compreendida pela relacdo de tempo originaria, percebida
naturalmente, constantemente interpretavel e datada, e ndo em relagdo ao tempo calculado, que provém de

uma imagem do tempo como uma sequéncia de agoras vazio e sem carater” (HEIDEGGER, 2017, p. 67-
68).
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porque pensando o tempo como uma sequéncia de agoras, ndo teriamos nem a
possibilidade de propriamente enlouquecer’®. Para esse estado acontecer, é necessario
estar afastado de um certo tempo e ser colocado em outro modo de temporalizacdo do
tempo, haja vista 0 modo de ser enlouquecedor em que um ser-ai pode se encontrar des-
encontrado, advir de uma certa dissonancia com o tempo e, consequentemente, as
experiéncias vividas em que certa operatividade, normatividade e normalidade das
relagbes ocupacionais e dos ritmos existenciais, sofrem uma alteracdo pela modificacéo

temporal da abertura de contato com o mundo circundante.

Um exemplo disso é o fendbmeno da esquizofrenia (esquizo — fragmentagdo). A
experiéncia de perda de si € um modo de estar-ai des-encontrado, uma vez que € uma
experiéncia que ndo deixa surgir nenhuma relacdo para ele mesmo, pois se encontra
arrancado das referéncias com as coisas pertencentes ao mundo circundante e suas
significacOes. Nesse sentido, a fragmentacdo e perda de si, acontece pela modificagdo
temporal, onde o familiar se mostra como indiferente e vazio de solicitagdo referencial,
pois, como mostra Heidegger (2017, p. 78): “somente onde existe um mesmo, algo pode
dizer respeito ao homem de modo diferente, ‘partido’”, na medida em que “o ser fechado,

como privagdo, s6 existe onde reina a abertura” (HEIDEGGER, 2017, p. 94).

Nesse caso, “a falta de contato que se verifica na esquizofrenia ¢ uma privagao do
estar aberto. Porém, essa privacdo nao significa que a abertura desaparece, apenas ela é
modificada para ‘a pobreza de contato’” (HEIDEGGER, 2017, p. 94). Isso porque a
experiéncia radical de contato da esquizofrenia, segundo Casanova (2021, p. 297):
“perturba de maneira radical a absor¢ao, alterando de maneira intensa os modos mesmos
de organizag&o do espaco, do tempo e do corpo”, se manifestando “como um bloqueio da
dindmica ekstatica originaria do existir humano” (CASANOVA, 2021, p. 301).

Segundo Cabestan; Dastur (2015), esse bloqueio da “dindmica” [ekstatica]
originaria do existir pela modificacdo temporal, pode acontecer de diversas formas e se
manifestar em determinados fendmenos existenciais como as crises e transtornos, se por
acaso ocorrer uma modificagdo ou privacdo de um dos momentos temporais e acabar

ficando preso e fixado em algum deles. Em suma, quando ha uma fixacdo no tempo

72 «para enlouquecer [ver-riickt], na verdade, deveriamos ter podido ser afastados [weggeriickt] de um e
colocados [eingeriickt] em outro. Dito em relacdo ao tempo, temos que ter a possibilidade de sermos
afastados do tempo que nos é dado e sermos exilados para um decorrer vazio de tempo. Este se mostra

como indiferente uniforme, sem um para qué” (HEIDEGGER, 2017, p. 74).
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presente, como acontece hoje na visao contemporanea do “tempo do agora” e da pressa
por responder aos varios chamados do mundo, 0 ser-ai se encontra estressado, na tenséo
de corresponder o que esta sendo posto imediatamente, pelas multiplas tarefas que se
mostram através de um bombardeio de obrigaces, interpelando o ser-ai até o limite da

opressao, chegando a se afetar drasticamente, sofrer e entrar em crise.

Desse modo, o fenbmeno do estresse se manifesta como caréncia de requisicao,
uma vez que o ser-ai ndo consegue dar conta de tantos chamados de uma vez so,
enfraquecendo a correspondéncia pelo excesso. Pela perspectiva fenomenologica,
“estresse significa solicitagdo, no caso solicitagdo excessiva”. Em geral, a solicitagdo
exige em cada caso um corresponder de alguma forma. A esse corresponder pertencem
também, como privacBes, 0 nao corresponder e 0 nado-poder corresponder”
(HEIDEGGER, 2017, p. 154).

Todavia, a esse momento do tempo presente e sua relacdo com o fenébmeno do
estresse, consequentemente, segue-se mais dois fendbmenos ligados a esse movimento
temporal, a ansiedade e o [burnout] como “esgotamento”. Como mostra Joelson
Rodrigues (2020), a ansiedade acontece pela sua relagdo com o tempo futuro, quando o

ser-ai fica preso a esse momento temporal, &vido na expectativa de antecipagédo do porvir.

Segundo Joelson Rodrigues (2020), na ansia, antecipa-se 0 porvir, isto €, as
obrigacdes e encontros posteriores para o tempo presente, sofrendo antecipadamente com
aquilo que pode vir muito tempo depois. Assim, o ser-ai dianta eventos e acontecimentos
que podem vir ou ndo, imaginando e supondo o0 que vai acontecer e como sera o futuro
que se faz presente, corroendo todo ser e estar-no-mundo e 0 bem-estar pela crise da
antecipagdo, ansiando pelo desafio da correspondéncia que carrega todo o peso

ontologico de “ter-de-ser” de modo sofrido.

Com essa modificacdo temporal, o ser-ai sofre e se aflige, definha sobre esse
estado que toma conta das experiéncias existenciais, levando o corpo a sentir um forte
incémodo, ao ponto de alterar o comportamento e privar as possibilidades de realizacéo
no mundo, chegando a exaustdo, a fadiga, ao esgotamento como uma espécie de curto-
circuito existencial pelo excesso de performances sem repouso. Assim, 0 tempo excessivo
da solicitacdo do tempo presente gera opressdo, a tensdo do estresse, a antecipacao do
porvir gera ansiedade, até chegar no “cansago” [burnout]. Esses fendmenos se

manifestam através do excessivo envio de solicitagbes que a temporalidade
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contemporanea vigora, logo, das multiplas atividades ocupacionais e a pressdo para

conseguir realizar todas as performances de forma imediata (RODRIGUES, 2020).

Em contraposicdo a esse tempo presente, na parada da multitarefa, se encontra
também outro fendmeno que tem uma relacdo direta também com o modo do ser-ai
temporalizar, o tédio, como a tonalidade afetiva fundamental do nosso tempo. “Se o tédio
¢ uma tonalidade afetiva, entdo o tempo e 0 modo de ser do tempo, ou seja, 0 modo como
ele se temporaliza, possuem uma parcela significativa na afinacdo do ser-ai em geral”
(HEIDEGGER, 20152, p. 131).

No tédio-profundo’®, a percepcao se encolhe, se reduz, avisando sobre como anda
0 ser-ai na sua relacdo no mundo. Como mostra Casanova (20212 em “Tédio e tempo”,
se 0 problema da tematizacdo do tédio € um problema do tempo, o prdprio tempo
desempenha o seu papel contido na palavra [langeweille]: “tempo longo”, pois ndo ha
mais futuro, passado ou presente, mas o que se mostra € uma indiferenca vazia temporal

— experiéncia do em vao. Desse modo:

“O tédio (die langeweile) — qualquer que seja a sua esséncia derradeira — indica
de forma quase palpavel uma relacdo com o tempo; um modo como nos
colocamos diante do tempo, um sentimento de tempo. Com isto, o tédio e a
pergunta por ele conduzem-nos até o problema do tempo. Temos de adentrar
primeiramente no problema do tempo, para determinarmos o tédio enquanto
uma relacéo caracteristica para com este. Ou serd o contrario: o tédio conduz-
nos inicialmente até o tempo, até a compreensdo do modo como o tempo ressoa
no fundamento do ser-ai e até a apreensdo do fato de apenas através dai
estarmos em condicdes de ‘agir’ e de ‘bordejar’ em nossa superficialidade
superficial? (HEIDEGGER, 20152, p. 106).

Conforme Mattar (2020), o que estad em jogo na compreensdo fenomenoldgica do
tédio é primordialmente mostrar a sua relagdo com o tempo em completa ressonancia no
fundamento do ser-ai, bem como a relacdo com as tonalidades afetivas e 0 modo como
perpassa a afinacdo do tédio na contemporaneidade. Tanto nas condic¢des superficiais de
nosso agir e bordejar no modo de “ser-entendiado por algo”, em uma situacao

determinada como a espera de um dnibus que ndo parte na hora certa e ficamos largados

73 “Este tédio profundo é a tonalidade afetiva fundamental. Para nos tornarmos senhores sobre ele,

matamos o tempo; e isto assim que este ganha extensdo no interior do tédio. O tempo se torna longo para
nos. Mas por acaso ele deve ser curto? Cada um de nds ndo deseja para si justamente um tempo longo? E
guando ele se torna longo: nds o0 matamos entéo juntamente com esta extensdo?!? N&o queremos ter nenhum
tempo longo, e, no entanto, o temos. O tédio, o tempo longo, segundo os usos linguisticos alemées, o tédio
significa ‘ter um tempo longo” (HEIDEGGER, 20152, p. 106).
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no vazio, por exemplo; no “entediar-se junto a algo”, como um baile, um jantar, onde o
proprio evento ¢ o entediante; quanto aquele “da-se tédio a alguém” que se mostra no
tédio profundo, modorrento e enfadonho que mostra o vazio existencial, arrastando a

existéncia em uma completa auséncia de solicitagdo, na ndo-solicitacao do ser.

Como vimos anteriormente, a experiéncia do tédio advéem de um modo de
temporalizacdo do tempo pela presenca de uma tonalidade-afetiva que possibilita uma
certa relacdo com o ser-ai. Porém, comumente ndo se quer saber dessa tonalidade afetiva
do tédio, ao contrario, busca-se constantemente se evadir ou divergir de sua presenca
incbmoda. Como? Segundo Casanova (20212), através daquilo que chamamos de
“passatempo”. Nesse modo, cria-se uma ma-consciéncia, no intuito de se convencer em
meio aos subterfugios propiciados pelo ndo-querer-notar da ma-consciéncia sobre a
presenca da afinacdo do tédio, como se ele nio estivesse “ai” e ndo soubesse nada a seu
respeito, como se ndo estivesse presente no horizonte existencial fatico, para ndo deixar

ele ser, ou seja, despertar.

De acordo com Mattar (2020), o tédio aparece como uma pausa revitalizadora da
acdo, mas uma pausa que precisa ser afugentada a todo instante, fruto da correria
incessante em que a contemporaneidade se movimenta sem conseguir um momento de
repouso e siléncio. Na ndo efetivacdo do combate de evasdo, realizado pela tentativa
fracassada do “passatempo”, aparece o desespero em meio a presenca afinada do tédio-
profundo, o tempo se alastra e o ser-ai fica jogado consigo mesmo com sua propria
presenca, estagnado em uma total indiferenca com o todo e desinteressado de si mesmo.

Concomitante a isso, Rodrigues (2020) mostra que o ser-ai se empenha em passar
0 tempo — o tempo todo — em informacgOes passageiras e superficiais, querendo “matar o
tempo” a qualquer preco. O que significa matar o tempo? Justamente a eliminacdo, no
intuito de impedi-lo a avancar, impulsionando o tempo para a estimulacdo do movimento,
da acdo. Em suma: matar o tempo € matar o tédio. E matar significa propriamente dissipar
com o passatempo. Este, como uma espécie de intervencdo no tempo, travando

ininterruptamente um combate incansavel contra ele.

E € no fracasso do passatempo que o ser-ai fica carente de metas, deixado no vazio
sob 0 modo do banimento no tédio-profundo como um abalo radical que abre e dispde o
ser-ai. Com esta ineficacia: tudo se torna lento demais, paralisante. Por isso, o ser-ai,

entediado, se defende contra o curso lento do tempo, pois, “quando esta tonalidade afetiva
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de um tedio profundo esta desperta, ela pode revelar para nés simultaneamente a
permanéncia de fora desta opressdo e deste instante” (HEIDEGGER, 20152, p. 223). Isso
levou o filésofo a tentar responder existencialmente os “Conceitos fundamentais da
metafisica: mundo, finitude e soliddo”, atraves da pergunta sobre o tédio como a

tonalidade afetiva fundamental do nosso tempo:

No6s dissemos: a tonalidade afetiva fundamental do tédio esta enraizada na
temporalidade do ser-ai; a temporalidade do ser-ai, e, por isto, a esséncia do
tempo mesmo € a raiz para estas trés questdes que, em si mesmas, em sua
unidade caracteristica, corporificam a questdo fundamental da metafisica por
nos designada: a pergunta sobre o ser — Ser e tempo. (HEIDEGGER, 20152,
p. 224)

Em “Tédio e tempo”, Casanova (20212) tenta mostrar a relacao intrinseca entre ser
e tempo, tempo e tédio, tédio e tonalidade afetiva que afina um curso temporal de tempo,
determinando o modo de temporalizacdo do ser-ai. Logo, a pergunta pelo tédio passa
concomitantemente pela pergunta pelo tempo, como possibilidade de apreender a
esséncia do tempo e os vinculos historicos a partir de uma tonalidade afetiva fundamental
do nosso filosofar atual, o tédio, como a atmosfera que descerra 0 mundo contemporaneo,

da abertura do ser-ai em consonancia imediata com o acontecimento epocal.

Nao a toa dizemos hoje: “a depressao ¢ o mal do século”. Nao do homem? O que
isto nos diz? Nada menos que a constatacdo de que a depressdo é um fenémeno éntico
historico, pois tem uma ligacdo com o fenémeno do tédio como atmosfera estrutural de
nossa condi¢cdo contemporanea. 1sso porque sua vigéncia veio a ser em um determinado
tempo-historico de abertura do ente na totalidade (por isso também seu fundamento é
ontoldgico), que temporaliza certos modos de ser decorrente dos contextos frios da
técnica moderna, da forma de cansago por viver em uma sociedade produtiva do mundo
frenético do trabalho e do esvaziamento radical dos sentidos propiciado pelo fenémeno
do Niilismo, suspendendo “aquele elemento precisamente que torna possivel sustentar

um campo de possibilidades especificas do existir (MATTAR, 2020, p. 15): o “sentido”.

Sendo assim, conforme Cristine Mattar (2020), a depressdo ndo € uma doenca
pessoal, psicofisica, mental ou cerebral. Estas, por sua vez, podem ocorrer como
consequéncia, mas ndo como causa determinante, pois ndo se trata aqui de uma doenca,

muito menos apenas bioldgica. Mas, trata-se de um fendmeno privativo, de restricdo da
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liberdade, atado a uma tonalidade afetiva histérica que atravessa toda a

contemporaneidade, da crianca ao idoso.

Essa atmosfera é possibilitada por uma medida historica do tempo que articula
tudo que € e pode ser a partir de um “acontecimento apropriador” [ereignis] do mundo da
Técnica e do Niilismo, por exemplo, criando uma grande indiferenca na totalidade e
incapacitacdo pela perda de solicitagdo com os afazeres mundanos, propiciado por um
prolongamento da tonalidade afetiva no tédio-profundo. Nele, o tempo se torna longo e o
ser-ai se sente desinteressado de si mesmo, pois nada mais o convida para ser, ficando
sem passado e sem futuro. E nesse sentido que Cristine Mattar (2020) se pergunta, logo

no titulo de seu livro: “Depressdo: doenca’ ou fenémeno epocal 2",

A partir do fenbmeno do tempo em suas diferentes nuances, podemos ver que o
modo de temporalizacdo do ser-ai é diferente do tempo homogéneo e uniforme como a
sequéncia de agoras. Haja vista a Daseinsanalise, segundo Novaes de Sa (2017) pensar o
ser-ai ndo mais como um organismo subsistente, mas como um projeto de sentido lancado
no mundo, onde 0s objetos e lugares aparecem convidativos ou ndo, o tempo pode se
mostrar para o ser-ai de acordo com aquilo que estd sendo vivido em cada situagéo,
disposta por uma tonalidade afetiva em um modo de temporalizacdo existencial-historica,
bem como do modo como o ser-ai se relaciona com sua dinamica temporal em sua

concretude fatica.

E, como aponta Heidegger (2017), o corpo esta sempre em correlagdo com essas
configuracBes espaco-temporal-afinado, imprimindo comportamentos e modos de
corporar 0 corpo em certos espagos e tempos especificos, podendo se abrir para a
possibilidade de corresponder corporalmente as solicitagdes do mundo, como também se
privar delas. E sobre esta Ultima acepcdo ou existencial que nos deteremos a seguir, a

saber, da problematica do “corpo” ao ser-corpo como tarefa ontoldgica.

4 “Enquanto doenca, porém, ela precisa ser tratada em sintonia com o uso de medicamentos, com o
incentivo a medidas preventivas baseadas em diagnosticos precoces, com o desenvolvimento de terapias
positivas que visem a eliminacdo dos sintomas e, consequentemente, a superacao da doenga” (MATTAR,
2020, p. 12).

75 «“Os diagnosticos culturais sobre a depressdo no alcangam o fundamento ontoldgico do fenémeno, ou
seja, ndo nos atingem por ndo levarem em conta 0 que Se passa com 0 ser-ai, ou 0 que nos transpassa em
nosso tempo em toda parte. A tonalidade afetiva fundamental na depresséo é o tédio profundo ou o da-se
tédio e ndo a melancolia. Na depressdo, portanto, desperta o tédio profundo que é a tonalidade afetiva
fundamental de nosso filosofar” (MATTAR, 2020, p. 22/23).
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QUINTO CAPITULO

Do “corpo” ao corporar do ser-ai: da problematica fisico-biolégica ao “ser-corpo”

como tarefa ontoldgica

Em todo caso o corpo ndo é alguma coisa, algum corpo material, mas sim cada
corpo, isto é, 0 corpo como corpo é 0 meu corpo em cada caso. O corporar do
corpo [Leiben des Leibes] determina-se pelo modo do meu ser. O corporar do
corpo é assim um modo do Da-sein (HEIDEGGER, Seminarios de Zollikon,
2017, p. 106).

O corpo é um dos fendmenos mais curiosos e problematicos dentre as “aceitacdes
supostas”, uma vez que foi reduzido ao corpo fisico-biolégico e pensado de forma
psicossomatica, desde o nascimento da anatomoclinica. Com o paradigma biomédico, o
corpo fisiologico ganhou estatuto ontoldgico de verdade sobre o homem, a saber,
localizado nas massas anatdmicas, como bem mostrou Foucault (2015) em “O nascimento

da clinica” moderna.

Nesse sentido, o homem passou a ser compreendido a partir de processos de
funcionamento em dindmicas corporais quimico-fisicas. Consequentemente a isso,
segundo Cristine Mattar (2016), esse paradigma levou a emancipacdo de varios
preconceitos, estabelecendo estere6tipos e estigmas quando algum sofrimento se mostra
no ambito da “doenga-mental-cerebral”, como se fossem propriedades substanciais,
presentes, por exemplo, nos manuais diagnosticos da psiquiatria americana (DSM 5),
sedimentando na cotidianidade de forma banalizada a partir de categorias

psicopatoldgicas.

Além disso, o “corporar do corpo” [leiben de leibes] é determinado pelo modo do
meu ser-ai, e ndo em algo fisico subsistente por si, diz Heidegger nos “Seminarios de
Zollikon”, apontando para o “problema do corpo” [leibproblem] por conta de sua
limitagdo, “diferenciando os diversos limites de corpo material [K&rper] e corpo [Leib]”
(HEIDEGGER, 2017, p. 106). Desse modo, a questdo da psicossomatica sofre um abalo
em suas bases, pois o ser-ai sempre que ele se encontra “em” um determinado “ai”
localizado, mesmo que seja este ou aquele, proximo ou distante, ja esta, em certa medida,
perpassado por uma presenca de mundo pelo seu carater de abertura, em um modo de

correspondéncia aos apelos que vém ao seu encontro, além dos limites da epiderme.
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Assim, 0 “estar-aqui” em que o corpo Se encontra parado, sentado na cadeira, por
exemplo, ja é sempre um estar |4 junto aos entes, pelo carater da intencionalidade, ligados
a um campo de sentido, pensando na volta para casa, preocupado com os problemas do
trabalho, ou imerso no assunto/tema proposto pelo interlocutor, corporando 0 corpo em
um ouvir. Como mostra Cabestan; Dastur (2015), os limites do corpo nédo é o limite da
epiderme, mas sim lancado no movimento [ekstdticol no mundo, corporando
performaticamente modos de ser-corpo. Ao ouvir, o ato fenomenolégico do corpo se

lanca nesse espacgo tematico, pois € “ali” que alguém se encontra, deste ou daquele modo.

Nesse sentido, Holzhey-Kunz (2018) mostra que precisamos de um conceito mais
amplo de corporeidade, uma outra linguagem que possa se aproximar daquilo que se
mostra na facticidade do ser-ai. Com o intuito de analisar fenomenologicamente os
impasses, inquietacdes, tensbes, crises, dores, sofrimentos, tristezas, alegrias para
conquistar uma educacédo corporal para compreender a condi¢gdo-corpo como preméncia
indispensdvel na contemporaneidade, a fim de conquistar o ser-corpo como tarefa

ontoldgica.

Segundo Matthews (2010), isso s6 podera ser realizado se colocar em questdo 0s
limites da visdo mecanicista e determinista do modelo fisico-bioldgico em torno dos
transtornos e das crises existenciais. O objetivo desse questionamento seria resgatar uma
posicdo metodoldgica hermenéutica-fenomenolégica e existencial sobre o corpo: pela

compreensdo e interpretacdo da corporeidade do ser-ai — aberto para possibilidades.

Heidegger (2017) lanca uma forte critica ao modelo fisioldgico nos Seminarios de
Zollikon”, mostrando o limite dos campos que colocam em questdo a existéncia dentro
da problematica-do-corpo’® [Leibproblem] e sua hegemonia. Essa maneira de pensar,
abriu, no seculo XX, uma avalanche de novas perspectivas que acabaram influenciando

muitas posicdes filosoficas e também determinados campos 6nticos como as ciéncias

® O corpo na perspectiva hermenéutica-fenomenoldgica é compreendido a partir da nogdo de
intencionalidade da “existéncia” [ek-sistere]: “ser e estar para fora”, ex-posto e ex-pelido para fora de si,
estando em meio a uma abertura de ser. Portanto, a unidade substancial do corpo como massa anatémica-
bioldgica, um corpo como um ponto de massa que se movimenta no tempo e no espago a partir de uma
forgca, como mostra os parametros da fisica classica moderna, com Galileu e Newton, bem como o corpo
capturado pela concepgdo biomédica, pela fisiologia natural, foram submetidas a um exame rigoroso, uma
vez que o conceito de intencionalidade tem um cardter transitivo do verbo, pois a existéncia é verbal. Por
isso, houve a necessidade de des-substancializar o conceito de corpo como algo dado, pensado como
propriedade, unidade e objeto mensuravel, pois o que € visado aqui é o “corporar do corpo”, seu modo de
corporeidade ligada a abertura de ser-ai em ligagdo com o horizonte histérico, que possibilita certos modos
de corporar o mundo em sua dindmica [ekstatica] espacial e temporal, atentando para as performances
corporais e para a afetacdo com as condicdes ontologicas que se manifesta nas crises.
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médicas psiquiatricas, a psicologia e a pasicanalise acerca do modo como o corpo até
entdo estava sendo pensado, haja vista a compreensdo fenomenoldgica do corporar do
corpo, ter sido, desde entdo, um dos fortes métodos de critica e ruptura do natural.

Assim, a fenomenologia possibilitou novas descobertas’’ para pensar o “corpo”
como modo de corporar do corpo-vivido, ao qual est4 na clareira do ser, sempre em
relacdo significativa de sentido com algo a partir de determinadas situacdes faticas. Ja
que ndo da para basear a propria existéncia pela fisiologia, pois pensar no fato de que
“algo possa ser efetivado por intervengdes quimicas no corporal reinterpretado como algo
quimico, deduz-se que o “quimico” do fisiologico ¢é o fundamento ¢ a causa do psiquico

humano. Esta é uma conclusao falsa” (HEIDEGGER, 2017, p. 166).

Nessa configuragdo, os modos de ser do homem séo, primordialmente, colocados
dentro de uma topologia organica, tornando-se um problema por abstrair o ser-doente, na
medida em que a relacdo patoldgica de certos fendmenos se mostra dentro do quadro da
psiquiatria e baseado no corpo empirico, localizada em uma regido cerebral como
“doenga-mental” passivel de intervir com medicac¢ao. Porém, “a relacdo existencial ndo

consiste em moléculas, ndo é originada por elas” (HEIDEGGER, 2017, p. 167).

Contra esta delimitacdo, Holzhey-Kunz (2018) aponta que a fenomenologia
enfatiza a questdo “corporal-do-corpo”, do “ser-corpo” da experiéncia vivida do corpo
em relacdo presente nas acOes, comportamentos, criacdo, tentando compreender os
sentidos e significados contidos nos gestos, expressdes e emocdes. Este Gltimo, como um
importante elemento a ser considerado em se tratando da existéncia do ser-ai, haja vista
este ser uma abertura de sentido para aquilo que ndo € ele mesmo, podendo se “afetar”
[pathos] na relagdo-com o mundo pelo modo da “disposig¢ao” [befindlichkeit].

Nesse sentido, a percepcdo do corpo-doente e sadio, segundo Novaes de Sa

(2017), ndo é vista como normal e anormal. 1sso porque a analitica se volta para ver o

" A analitica existencial do ser-ai, possibilitou novas formas de pensar o modo de corporar do corpo em
varias areas do saber, como a psiquiatria e a psicopatologia daseinsanalitica, iniciada por Binswanger e
Medard Boss e influenciando também varios filosofos, como Sartre com o “corpo para-si e ser-para-outro”;
Deleuze, com a nogdo de “corpo sem 6rgdos”; Foucault e os corpos assujeitados da “biopolitica”; o “corpo
proprio” pensado por Merleau-Ponty. Este Gltimo, na segunda parte da “Fenomenologia da percepcéo”
(2011), dedicou ao corpo um lugar de notoriedade no debate filoséfico, ja aberto por Nietzsche (2011) no
século XIX, quando inverteu a verdade platonica da “ideia” para a verdade do “corpo como uma grande
razdo”, proporcionando um movimento de transvaloracdo do predominio da razdo, do intelecto e do
pensamento. Assim, Merleau-Ponty pensa 0 corpo proprio como um corpo vivo, na medida em que, para
ele, a existéncia é encarnada no mundo pelo corpo, ou seja, a consciéncia se encarna incorporando modos
de ser possiveis, suspendendo o corpo material para concebé-lo como expressao de ser-no-mundo.
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corporar do corpo em suas condicOes faticas relacionais com os outros no mundo, tendo
em consideracdo aquilo que o corpo fala e expressa nos fendmenos manifestados
historicamente no mundo vivido, nos modos de relagdo do corpo com 0s espagos e com

0 outro. Posto isso:

N&o ha um drgéo sensorial para aquilo que se chama “o outro”. O fisioldgico
ndo é uma condicdo suficiente [hienreichende], no sentido literal da palavra
“alcangar” [hin-zu-reichem], de que o fisiol6gico ndo pode alcancar o espago
até o outro e constituir a relacdo (HEIDEGGER, 2017, p. 166).

Desse modo, fica impossivel as massas anatdmicas, como o cérebro, alcangar o
Outro como o Outro em sua alteridade irredutivel, para usar um termo de Levinas, haja
vista a propria relacdo existencial ndo ser de modo algum constituida por substancias
quimicas. Pensada dessa forma, “as dificuldades relacionais e psicologicas nao sao mais
pessoais, mas neuroquimicas — uma nova linguagem justifica as nossas agdes”
(MATTAR, 2016, p. 64). Isso tudo, devido a interpretacdo fisico-bioldgica ter vigorado
como saber episttmico na conjuntura historica moderna pela visdo biomédica e

sedimentado na cotidianidade como o fundamento do “homem”.

Em consequéncia disso, levou ao império da medicalizagdo e a vigéncia da
psicofarmacologia a partir de um discurso que busca tratar o sofrimento e as crises
existenciais pelos medicamentos, por uma via que, no mais das vezes, ndo se encontra em
nenhuma topologia do corpo fisico, como a tristeza profunda, tédio, melancolia,
depressdo e angustia, por exemplo. Todos esses fendbmenos, diz respeito a um modo de
estar afinado em meio a uma relacdo de abertura no mundo, onde o ser-ai experimenta
uma quebra de sentido e que faz o corpo dobrar diante de uma situacdo limite, quando se

encontra disposto afetivamente pelas tonalidades emocionais, segundo Rodrigues (2020).

Para Casanova (2021), as tonalidades afetivas proporcionam uma mudanca
corporeo-perceptiva no modo como 0 corpo corpora, temporaliza e espacializa certos
lugares e instantes existenciais, quando diante de um sofrimento, crises ou transtornos, na
medida em que o corpo da indicios de como o ser-ai se encontra faticamente no mundo.
Nesse sentido, “s6 posso dizer ‘que’ 0 cérebro também participa do corporar, mas nao
“como”. Fundamentalmente, as ciéncias naturais ndo podem apreender o “como” do

corporar” (HEIDEGGER, 2017, p. 199).
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Um exemplo que aclara melhor essa questdo é o fenémeno da lagrima. Por mais
que se possa tentar fisico-biologicamente capturar uma lagrima através dos parametros
de mensuracdo, da quantidade de liquido emitido ou pela transformacdo neuroquimica
decorrente do processo da emocao, ainda assim, fica impossivel alcancar o fenémeno. Ao
ser abordada por essa via, a lagrima enquanto lagrima mesma se recolhe e se esconde
imediatamente, visto que ndo é acessivel a esse tipo de acesso ou instrumento. Para que
se possa perceber uma lagrima enquanto lagrima, segundo Novaes de S& (2017), é preciso
abandonar o corpo fisico, haja vista ser um modo de corporar muito maior do que aquela
manifestacdo quimico-fisica, esta conectada ao ser-ai como um todo, com o projeto

existencial de cada um, pois tem a ver com um comportamento dotado de sentido.

Para Casanova (2021), a explicacdo cerebral e neuroquimica ndo mostra “como”
acontece os modos de ser do ser-ai. A questdo do corpo como fenbmeno esta para além
do limite da nossa epiderme e das massas anatdmicas, justamente pelo motivo de o corpo
participar da relagdo-no-mundo incorporando modos coexistentes que atravessam 0 COrpo
e fazem o mesmo a adentrar e participar da cinética existencial, pois esta sempre em jogo,
correspondendo os apelos destinados a um agir, na sua consumacao, levando ao sumo a

possibilidade que se abre e que lhe concerne.

Para Novaes de Sa (2017), o que Heidegger procurou evidenciar com o fenémeno
do corpo foi possibilitar, como visto antes, uma diferenciacdo entre os dois modos de
conceber o chamado “problema-do-corpo” [Leibproblem], mostrando os limites entre:
“corpo material” [korper] em sentido biol6gico dado, objetal e 0 “corpo” [Leib] como um
fendmeno corporal. Este ultimo, pensado como o corporar fenomenolédgico do corpo em
meio a relacao existencial do sentido de ser, onde o ser-ai se encontra corporando modos
faticos historicos. Essa diferenciacdo, oferece um entendimento das condigdes de
possibilidades de apreensdo e compreensao da problematica do corpo. Diz o fil6sofo:

O limite do corporar (0 corpo s6 é: corpo uma vez que ele corpora) é o
horizonte-do-ser no qual eu permanego [aufhalten]. Por isso, o limite do
corporar se modifica constantemente pela mudanca do alcance da minha
estada. O limite do corpo material, ao contrario, geralmente ndo se modifica
(HEIDEGGER, 2017, p. 106).

Nesse sentido, 0 modelo cientifico do “corpo-material” como objeto ¢ colocado
p ]

“entre parénteses” por Heidegger (2017), nos “Semindrios de Zollikon”, visto esse modo
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n&o tratar do corporar do corpo como um corpo hermenéutico-fenomenologico, habilitado
e animado pela propria cinética existencial de relagdo-no-mundo. Portanto, como um ente
temporal, o ser-ai traz consigo a memdria do passado, a esperanca e 0 medo do futuro
vivenciado no presente, criando e transformando a histdria, ao mesmo tempo em que é

afetado por ela.

A existéncia € muito mais do que uma mente, uma psique, um cérebro. Nossa
corporeidade estd sempre em relacdo intencional de envolvimento com o mundo,
inclusive, podendo chegar a uma ruptura e quebra de sentidos com ele, ao ponto de romper
com a familiaridade referencial e experimentar a incorporagdo de outro modo de existir,
de relagdo corpdrea. Por esse motivo, o fendbmeno do corpo proprio ndo é apenas um
corpo material biologico subsistente por si, especifico e generalizado como um objeto
qualquer, sem nem saber ao menos quem é o dono desse corpo, como mostra Merleau-

Ponty (2011), em sua “Fenomenologia da percepc¢ado”.

O corpo como fenbmeno existencial, baseado na intencionalidade, tem por
esséncia estar sempre além de si mesma, ndo ha um limite para esse ente que é abertura
para fora. N&o existe corpo originrio, mas sim um corpo que incorpora em seu corporar
modos historicos de relacdo no mundo, motivado por um campo de sentido. Como
também um rompimento do mesmo, quando presenciamos a morte de um ente querido
gue amamos, por exemplo, pois: “se o fisiologico fosse o fundamento do humano deveria
haver, por exemplo, moléculas de despedida” (HEIDEGGER, 2017, p. 167).

Tais questdes aqui abordadas, a ciéncia do “comportamento” [Behavior] nédo
enxerga, justamente por caminhar na esteira do pensamento causal presente na formula
“estimulo x resposta”, onde elimina o proprio “estar-com” e 0s resultantes da prépria
relacdo, manifestadas nos fenbmenos como: raiva, 0dio, tristeza, alegria, ansiedade,
estresse, depressdo, dentre outros. Na neurociéncia, por exemplo, isso decorre pelo
acionamento de um disparo neural, segundo Matthews (2010, p. 84), “a hipotese dbvia é
a de processos que se desenvolvem no sistema nervoso e no cérebro da pessoa em
questdo”, provoquem 0 comportamento raivoso, ansioso ou depressivo, causado por uma
alteracdo ou disfuncdo de determinada regido do cérebro que se afetou e, como resultado,

surge a raiva, a tristeza, a depressao, por exemplo. N&o obstante:
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Equiparar o sentimento de raiva a processos fisicos do cérebro e do sistema
nervoso causados por outros processos fisicos é ignorar a natureza intencional
da raiva. Uma série de disparos neurais no cérebro so tem alguma coisa a ver
com raiva se a pessoa em cujo cérebro ocorre vé a situagdo como causadora de
raiva (MATTHEWS, 2010, p. 86).

Para Cabestan; Dastur (2015), o “corpo-fenoménico” estd sempre em dire¢do ao
mundo, experimentando uma relacdo como um corpo que é nosso. Nunca o corporar do
ser-ai se encontra distanciado do jogo das situag@es vividas, experimentando em terceira
pessoa a sua correlacdo existencial. Ao contrario, a realizacdo do corporar € sempre na
primeira pessoa, em um ter-de-ser que, a cada vez, entra em contato com as interpelacées
e solicitagcbes advindas dos encontros significativos, os quais afetam drasticamente o
corpo, sendo ele préprio de modo primordial, uma vez que esta em jogo sempre no embate

existencial e é também o primeiro a sentir os impactos da relacéo fatica.

E na experiéncia do corpo proprio que acontece a encarnacio desses modos.
Porém, se o ser-corpo se faz no mundo, ele ndo é meu como uma propriedade, mas ele
co-participa e com-porta certas performances no espaco € no tempo em uma dada
configuracdo situacional. Segundo Cristine Mattar (2020), os modos fisioldgicos e

psicoldgicos s6 podem se mostrar como tal, por este campo maior chamado existéncia.

Por exemplo: vejo um cemitério, uma tumba, um caixdo, ndo por que tenho olhos,
nem pelo carater sensorial do corpo. Por maior que seja a intensidade sensorial da
sensibilidade, segundo Benedito Nunes (1999), a significatividade desses entes nunca se
mostram enquanto tais, pois, 0 cemitério enquanto o cemitério, aparece pela compreensdo
da condicdo ontoldgica de ser-para-a-morte, corporando o sentido de finitude e da queda

gue acompanha o ser-ai, como algo sinistro, abissal, como uma de suas possibilidades.

A corporeidade existencial acontece por duas vias que propicia uma estada no
mundo: o tempo e o espaco. Pela temporalizacdo do tempo, é enviado um destino
disponivel para sermos no mundo. Pela espacializacdo dos espacos, corporando certos
modos de ser de acordo com a referéncia de um ambito que orienta a lida fatica. Para
Novaes de Sa (2017), somos tempo, e ele s existe porque nos existimos. E somos

espaciais, pois corporificamos lugares.

Portanto, a questdo do tempo e do espaco perpassa o corporar do ser-ai, quando
uma crise ou transtorno existencial se apresenta, pois sdo fenémenos totalmente

dependentes de um tempo-histdrico especifico, que dispde certos modos de corporeidade.
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Dependendo da situacdo onde o ser-ai esteja, agindo ou reagindo, pode até se privar dessa
abertura originaria do ser dos entes na totalidade, como acontece na doenca’® e no
sofrimento. “Assim também o ndo-estar-sdo, o estar-doente é uma forma privativa do
existir” (HEIDEGGER, 2017, p. 70).

O olhar se transforma diante destas privacdes, pela atmosfera sentida em jogo,
pois, como aponta Matthews (2010, p. 119): “minha experiéncia do mundo ¢é sempre de
uma certa perspectiva sobre ele e é limitada ao que posso perceber a partir dessa
perspectiva”. Portanto, quando o ser-ai se encontra afinado em estados privativos, muda-
se também a percepcdo do mundo pela afetividade emocional sentida, como o estado
depressivo, por exemplo, que faz com que o corpo se dobre com a presenga da atmosfera
modorrenta, em um estar-ai privado do pleno poder-ser corporal de estar lancado, o

préprio gesto corporal e como ele espacializa indica o encolhimento pela restricdo do ser.

A “disposicdo” [befindlichkeit] afetiva, ou, afinacdo, foi a base com que
Heidegger (2015) criticou a determinacédo do corpo-bioldgico, revelando a atmosfera que
toma todo o ser-ai como um “astral” [Stimmung] que produz uma sintonia afinada. Sua
tese é que o comportamento é perpassado por certo grau de tonalidade afetiva, perfazendo
0 modo da corporeidade se encontrar na lida existencial, solicitado para ser, desta ou

daquela maneira, uma possibilidade de ser no mundo.

A “atmosfera-afetiva-emocional” presente na [stimmung] ndo advém da [psique]
nem da [soma], pois sdo dualidades pertencentes a metafisica para dizer o que é o
“homem” como “animal racional” [animalitas] + [rationali], mas advém aa abertura
ontoldgica afetiva da “disposi¢do” [befindlichkeit]. Para Ernildo Stein (2001), o ser-ai se
afina pelo caréater de ser-lancado no mundo. Assim, toda a sua relagdo com o espago se
modifica, seu modo de corporar o corpo pode se mostrar a partir de um fechamento de
seu campo perceptivo, como na tristeza, tédio, ou, se abrindo no caso da alegria e do

entusiasmo, assim como a atmosfera tranquila e amena do cotidiano.

Todas essas atmosferas sdo modos diferentes de estar-ai afinado no mundo,
tomado por certo astral no corporar dos espacos e dos tempos de ser, que convida o ser-

ai para se relacionar com um ente intramundano e com os outros. Em ambos os casos, de

8 «“A doenca nio € a simples negacdo da condicdo [Zustandlichkeit] psicossomatica. A doenca é um
fendmeno de privacdo. Toda privacao indica a copertinéncia essencial de algo a quem falta algo, que carece
ou necessita algo. Isso parece uma trivialidade, mas é extremamente importante, justamente porque a
profissdo dos senhores se move nesse ambito” (HEIDEGGER, 2017, p. 70).
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acordo com Casanova (2021), o ter de corresponder aquilo que clama e conclama vigora
como modos de com-porta-mento, justamente por “portar” um “com” [mitsein]: “ser-
com”. O sentido da palavra “gesto” na lingua alema, “etimologicamente provém de
‘portar’ [baren] = carregar, trazer. Também gestar [gebaren] vem da mesma origem. ‘Ge’
significa sempre estar numa reunido” (HEIDEGGER, 2017, p. 110), significando um

“portar” que indica a ideia de reunido.

Nesse sentido, todo gesto carrega junto de si um conjunto de comportamentos que,
desde sempre, vigora o ‘“portar-com”, a saber, os sentidos e significados de
comportamento. Sendo assim, segundo Casanova (2021), o gesto ndo se resume a uma
expressdo interior subjetiva nem cerebral. A caracteristica do comportamento, como
enfatizou Heidegger (2015) em “Ser e tempo™, ¢ possibilitada pela estrutura “ser-com”
[mitsein]. O existir ja ¢ langado na relagdo da coexisténcia, onde o “com” é uma condigdo
ontoldgica para pensar o corporar do corpo e 0 comportamento, pois o0 gesto nao se limita

a uma “expressdo”, seja ela vinda do corpo fisioldgico ou da subjetividade, mas sim:

Indicar todo comportamento do ser humano como um ser-no-mundo
determinado pelo corporar do corpo. Cada movimento do meu corpo nédo entra
simplesmente em um espaco indiferente como um gesto, como um comportar-
se desse ou daquele modo. De fato, 0 comportamento ja esta sempre numa
regido determinada que é por meio através da coisa que estou relacionado
(HEIDEGGER, 2017, p. 110).

A corporeidade possui esse sentido de abertura em relacdo aquilo que o ser-ai
mesmo ndo é, incorporando modos de ser que atravessam também os modos de
temporalizacdo e espacializa¢do do corpo-no-mundo, por se encontrar na estada junto a,
de maneira diversa em determinadas conjunturas histéricas em seus modos de
organizacdo, normalizacdo e normatividades sedimentadas, pertencendo as relacdes nas
situacOes experimentadas. Neste caso, ndo se pode perguntar e supor um “portador” do
comportamento, este, porta-se por si proprio. “O ‘quem’ eu sou agora sé pode ser dito
mediante esta estada sempre também aquilo com o que eu estou e com quem e como eu
me relaciono com isso” (HEIDEGGER, 2017, p. 170).

Por ser abertura para os entes na totalidade, o ser-ai permanece na clareira,
pertencendo e guardando uma presenca, des-ocultando, a cada vez, aquilo que o concerne

e o afeta dentro do horizonte historico de possibilidade. Como diz Casanova (2021, p.
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302): “nao ¢ nunca na interioridade, na subjetividade ou na atividade cerebral que se
desenrola a existéncia, mas sempre apenas no mundo, junto aos entes”. Nunca é a
fisiologia do corpo que determina os modos de comportamento realizados pelo ser-ai.
Isso porque a relacéo existencial ndo advém das moléculas das massas anatdmicas. No
caso do comportamento, esquece-se do existencial “ser-com” presente na corporeidade.

Todavia:

A relacdo existencial ndo pode ser objetivada. Sua esséncia fundamental é ser
aproximado e deixar-se interessar, um corresponder, um corresponder, uma
solicitacdo, um responder por baseado no ser tornado claro em si da relacéo.
“Comportamento” = a maneira pela qual eu estou em minha relagdo com o que
me interessa, a maneira como se corresponde ao ente (HEIDEGGER, 2017, p.
188-189).

Nesse sentido, em relagdo ao modo de “ser-doente”, Cabestan; Dastur (2015)
mostra que esse modo ndo € uma simples nomenclatura universal dentro de um quadro
de doenca. Ao contrario, importa mais a experiéncia singular de como o corpo é
corporado pela afetacdo existencial, investigando, analiticamente, como o ser-ai é
atravessado quando diante de certas situacfes limites, as quais possibilitam tal encontro
emocional intenso, de sofrimento e privacao incorporado pelo corpo, por ele esta sempre

em jogo.

Por isso, como apontou Heidegger (2017, p. 189): “o fenomeno corporal é
inteiramente singular, irredutivel a outra coisa, por exemplo, irredutivel a mecanismos”.
Isto quer dizer que a afetividade da um salto sobre as visGes tradicionais, tanto do viés
explicativo da organizacdo corporal como da consciéncia representacional, pois o
pensamento fenomenoldgico-existencial compreende o comportamento do ser-ai como
uma totalidade significativa articulada por sentido, disposta em uma abertura de contato

afetivo das tonalidades emocionais.

Mesmo em expressdes veladas, naquelas que parecem insignificantes, contém em
si um aspecto ontologico da relagdo a ser atentada e percebida, pois é desenvolvida através
do horizonte historico fatico como ser em situacao, pelo carater situacional de corporacéo
do mundo. Significa que o ser-ai tem que assumir o ser-corporal como sua tarefa

ontoldgica, na medida que, “em seu ser, isto €, sendo, este ente se relaciona com o seu
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ser. Como um ente deste ser, a presenca se entrega a responsabilidade de assumir seu
proprio ser” (HEIDEGGER, 2015, p. 85).

Na perspectiva da analitica existencial do ser-ai, a corporeidade do corpo ganha
um estatuto ontoldgico na medida em que o corpo esta em jogo nos embates relacionais,
nas dindmicas [ekstaticas] que atravessam espaco-temporalmente 0s modos
performaticos de realiza¢do do corpo, pois, ele nunca ¢, esta sempre para ser. “Ser € 0 que
neste ente esta sempre em jogo” (HEIDEGGER, 2015, p. 85). Dessa maneira, 0 carater
ontologico do “ter-de-ser” experimenta, a cada vez, 0 campo de jogo que pde em questdo
sua liberdade e também sua privacao. Dito de outro modo, pelo caréter de abertura do ser-
ai como um ser de possibilidades, ultrapassa a psicossomatica baseado no corpo vivo
natural, fisico, subsistente por si, na medida em que salta para outros termos como

9% ¢

“corporar”, “corporeidade vital” e “corpo vivo”.

Como dito, a forma como o corpo corpora certos modos de ser acompanha o
movimento da intencionalidade, dissolvendo o corpo-objeto, pois o corpo “é intencional
e que a intencionalidade determina todas as vivéncias propriamente ditas” (CASANOVA,
2017, p. 30), uma vez que “intengado “[in-tentio] significa: “tender para o interior de”. Em
suma: o que caracteriza propriamente o movimento inicial da analitica existencial é antes
de tudo a reducdo do ser do homem a pura intencionalidade”’® (CASANOVA, 2017, p.
31).

Nesse sentido, as descri¢cdes fenomenoldgicas evidenciaram o paradigma do corpo
bioldgico e sua vigéncia na contemporaneidade. Vigencia essa que impossibilitou
interpretar e vivenciar o corpo “para além” da fisiologia, tendo na concepc¢édo curativa
psicofarmacoldgica a Unica via de solugdo para as crises e 0s transtornos existenciais. Por
esse motivo, essa problematica é digna de pensar, pois da-a-se-pensar como questdo
fundamental do existir contemporaneo, visto que o paradigma vigente opera a partir de
um distanciamento da condicdo existencial do corporar do corpo em sua relacdo de
abertura e contato com o mundo (RODRIGUES, 2020). Isso por prezar pelos processos
mecanicistas do corpo em funcionamento quimico-fisico, como supde a neurociéncia, na

idéia de estimulo e resposta como mostra o behaviorismo.

9“0 ser do homem é marcado originariamente por uma ekstase originaria, por um movimento radical de
exposi¢do. Na medida em que se vé reduzido & sua dindmica ekstatica, o ser do homem perde toda e
qualquer possibilidade de uma interpretagao categorial” (CASANOVA, 2017, p. 33).
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Mesmo essas explicacdes objetivas em torno do cérebro em meio aos estimulos,
ainda sé@o orientadas “por meio de uma concepgdo relacional da formagdo mesma do
cérebro em sua articulagdo originaria com o mundo circundante” (CASANOVA, 2021,
p. 97). Isso quer dizer que, sem mundo, ou melhor, sem a relacdo existencial de
correspondéncia com os sentidos e significados mundanos, sedimentados historicamente
por tradicdo, por meio de pré-conceitos e instituicdo de visbes e concepgdes prévias de
orientacdo de abertura, ndo haveria a possibilidade de o cérebro ser estimulado por si
préprio e manifestar ao corpo uma alteracdo de humor como a raiva, a tristeza, o tédio.
Segundo Cristine Mattar (2016), apenas pelo modo quimico-fisico o cérebro néo
funcionaria tal como é preconizado pela neurociéncia, pois, sem mundo, ndo ha relacéo,

nem afetacéo, logo, ndo haveria crises e transtornos existenciais, nem sofrimento algum.

Diante disso, a possibilidade de compreender o corpo a partir de sua abertura
ontoldgica em que o ser-ai corpora modos de ser possivel em dado horizonte historico,
acaba ndo aparecendo nos meios positivistas técnico-cientifico. De acordo com Ernildo
Stein (2014), esse modo ndo atenta para a diferenca ontologica entre ser e ente, entre o
modo de ser do ser-ai e 0 modo de ser de um ente simplesmente dado, fechado. Toda a
empreitada de pensar uma dissonancia e conquistar outra linguagem, soa estranho,
sobretudo, pela tentativa técnico-cientifica de querer dominar e controlar a angustia,
buscando alijar e excluir o sofrimento através de paliativos medicamentosos pela

psicofarmacologia.

Desse modo, segundo Alice Holzhey-kunz (2018), o ser-ai acaba delegando o
cuidado que ele é e tem de ser a quimica de um remédio, pois todo seu “poder-ser” é
delegado ao esquecimento de si proprio como existente. Diante disso, a fenomenologia
propicia uma chave de interpretacdo do corpo para a analise dos fenbmenos existenciais,
presente nas nogoes de “corporeidade”, “ser-corpo”, “corporar”, “corpo-vital”, “corpo-
vivido”. Todas essas reflexdes possibilitaram pensar o ser-ai em um &mbito 6ntico de uma
clinica daseinsanalitica como metapsicologia do existir em uma terapia existencial, como
fez Ludwig Binswanger (2013) e Medard Boss (1979), onde veremos a seguir na Terceira

e ultima parte dessa dissertagéo.

155



TERCEIRA PARTE

Daseinsanalise como metapsicologia do existir



PRIMEIRO CAPITULO

Sonho? e existéncia: fenomenologia como hermenéutica do sofrimento a partir da

condicao de ser-no-mundo

A nossa nova teoria dos sonhos pode ser chamada de abordagem
fenomenolégica, como oposta as atitudes causais e deterministas, uma vez que
se prende estritamente aos fendmenos reais do sonhar. Ela almeja apresentar
um quadro cada vez mais claro destes fendmenos (Na noite passada eu sonhei,
BOSS, 1979, p. 43-44).

Sonho que, por sua vez, ndo é outra coisa sendo um modo determinado de
existéncia (Sonho e existéncia, BINSWANGER, 2013, p. 183).

Este capitulo pretende pensar, através do fendmeno do sonho e a experiéncia do
sonhar, uma dupla investigagdo, na tentativa de conquistar uma aproximagéo
hermenéutica do modo fenomenoldgico de compreensao sobre o ser humano como ser-
ai, para além do modo organico e pulsional, bem como captar uma compreensdo da
experiéncia do sonhar como um modo peculiar de existir no mundo, uma forma particular
de ser-ai. Ao mesmo tempo em que abre a possibilidade de interpretar as chamadas
psicopatologias, ou melhor, as crises e 0s transtornos existenciais, uma vez que o sonhar
é um modo de existir, que convida e entrega ao ser-ai um outro modo diferente de estar-
ai, rica em si mesmo de ser vivida (CABESTAN; DASTUR, 2015).

Sendo assim, para Ludwig Binswanger (2013) e Medard Boss (1979), a
experiéncia do sonhar ganha um valor essencial, préprio, um estatuto ontoldgico-
existencial, o qual mostra para o sonhador que é um modo de se abrir, de estar presente
no seu existir, na medida em que ser sonhador é ser existindo em um modo proprio e
caracteristico, como também uma modalidade de ser-homem. A analitica ndo remete o
fendmeno do sonho apenas como contraposicdo a vida desperta, como algo meramente
simbolico do viver desperto, mas sim como uma nova faceta do existir que se mostra e se

desvela, como um modo de entrar em contato com o mundo e abertura de novas

8 Mesmo o substantivo sonho, na perspectiva fenomenolégica ¢, até certo ponto, suspenso e substituido
pelo verbo “sonhar”. Todavia, a palavra sonhar ndo € um sindnimo de sonho, pois, esta primeira, remete a
experiéncia existencial de “ser-ai-sonhador” na facticidade, no sentido de apontar o modo descritivo da
atividade em si e os conteldos fenomenolégicos, ndo s6 remetendo a alguém que vive, mas também a um
modo de existir, uma possibilidade de ser desse ente aberto: ser-ai. Tomando emprestada as palavras de
Boss, alertando sobre a terminologia por ele adotada, “devo ressaltar que me propus a usar ‘sonhar’, em
lugar de ‘sonho’. Creio que o primeiro é mais descritivo da atividade em si. Esta escolha também foi feita
de modo a evitar uma objetificagdo precipitada e exagerada daquilo que o sonhar realmente ¢” (BOSS,
1979, p. 16).
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possibilidades. Detalhe esse que merece toda atencdo na hermenéutica fenomenoldgica
do sonho e dos transtornos, como também o modo terapéutico envolvido, pois, segundo
Cardinalli (2004), na alteracdo do paradigma, muda-se, a0 mesmo tempo, 0 modo de
analise.

O sonho é um dos fendmenos mais antigos e misteriosos da experiéncia humana,
mas também um dos mais obscuros a ser compreendido, por ultrapassar a l6gica. Como
disse Holderlin (1993, p. 28): “quando sonha, o homem ¢ um deus, mas quando reflete,
um mendigo”. E, uma das dificuldades de acessar a riqueza da vida onirica e do aspecto
peculiar do sonhar, encontra-se nas variadas concepcdes e teorias, que servem mais de
entulho do que possibilitar a abertura para o caminho fenomenoldgico, a saber, do acesso
simples do conteudo significativo existencial daquele que sonha, bem como o sentido
mundano referencial presente no mostrar do préprio fenbmeno em sua historicidade.

Um desses pré-conceitos é a concepc¢ao primitiva do sonho, ha muito sedimentada,
de analisé-lo como uma mensagem para o todo do existir, uma espécie de pressagio ou
sinal para a vida diurna, um alerta ou uma anunciagéo do futuro; por mensagens divinas,
avisos advindos de outro plano, espiritual; como modo de perceber alguma alteracdo do
corpo, ndo identificado durante o dia, semelhante a virtualidade das alucinacdes e delirios
que difere da realidade; ou, como algo que aparece secundariamente como menos
verdadeiro, epifenémeno e mascara do real. Porém, essa “diferenciagdo entre real e irreal,
é insuficiente por ndo esclarecer a qualidade especifica entre esses dois modos de
relacionamento” (CARDINALLI, 2004, p. 51).

O que é o real? Perguntamos. Segundo Casanova (2021), o real se estreita e se
torna na modernidade, por um lado, como uma coisa [res], um objeto coisificado, como
“fato bruto” [fatum brutum] de uma realidade efetiva e positiva, por outro, é real aquilo
que pode ser provado e certificado por um raciocinio de bom senso em confronto com os
objetos exteriores a partir de uma representacdo que acontece no interior do sujeito, na
sua “subjetividade” [subiectun]. Nessa objetivacao, perpassam também os contetidos dos
sonhos, tomados como simples objetos de pesquisa da psicologia moderna, como obras
da psigue humana.

Pode-se encontrar os indicios dessa concepg¢do na filosofia grega classica. No livro
“De anima”: [peri psykhés], traduzido para o portugués “Da alma”, Aristoteles (2017)
mostra uma diferenciacao da concepc¢ao primitiva do sonho como um anuncio dos deuses,
para compreender sua natureza como sendo resultado das leis do espirito humano, uma

atividade da ‘“alma intelectiva” [entelechia] do homem adormecido. Em suma,
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concebendo 0 sonho como um produto da alma que sonha.

Consequentemente, essas concepg¢des levaram as mais variadas teorias durante a
tradicdo ocidental. Nao obstante, Heidegger (2017) apontou que elas acabaram
promovendo um afastamento do conteido propriamente dito do fenébmeno em busca de
se adequar as doutrinas preestabelecidas, encobrindo uma realidade que nunca se mostra
diretamente e, cujo acesso, somente pode se dar pela decifracdo e a decodificacéo, seja
no pensar cientifico-natural presente na psicofisiologia e na psicanalise freudiana com a
noc¢do de inconsciente psicodinamico.

Para isso, serd necessario fazer uma diferenciacdo entre essas acepcoes,
principalmente com a “Interpretacao dos sonhos” de Freud (2019), ndo para desqualifica-
las, mas, segundo Cardinalli (2004), para abrir o horizonte sobre esses modos de
interpretacdes. Para sO assim, por meio desse didlogo, possibilitar 0 acesso ao campo
fenomenoldgico da experiéncia do sonhar, no intuito de enriquecer o fenémeno.

Assim, a compreensdo fenomenolégica e hermenéutica presente na analitica
existencial do ser-ai, ampliada por Heidegger (2017) nos “Seminéarios de Zollikon”, no
ambito das ciéncias médicas, psiquiatria, psicologia e a psicanalise, acabou impactando
dois dos principais representantes e fundadores da Daseinsanalise: Medard Boss®! e
Ludwig Binswanger®2. O que possibilitou novas formas de compreenséo e interpretagio
sobre o ser humano enquanto ser-ai, bem como do tempo-histdrico.

Ambos, Binswanger (2013) e Boss (1979), trouxeram um novo modo de
interpretacdo para a pergunta do que seja 0 humano, ligado as condi¢des ontologico-
existenciais. Assim, nasceu uma nova abertura para as crises e os transtornos, tanto uma
psiquiatria, psicologia e psicoterapia de bases hermenéutica-fenomenoldgica, na medida
em que levou em consideracdo 0s existenciais-ontoldgicos do sofrimento ligado a
estrutura ser-ai.

Para mostrar essa hermenéutica e vislumbrar a possibilidade de entrar em contato
com o fendmeno do sonho e dos sofrimentos a partir de uma perspectiva fenomenoldgica,

€ necessario se voltar para a compreensao dos outros modos de consideracdo vigentes no

81 “Boss ndo foi o primeiro estudioso que se interessou pelo pensamento filoséfico para pensar as patologias,
pois antes ja existia na Europa um grupo de psiquiatras (Jaspers, Binswanger, E. Straus, Von Gebsatel, R.
Kuhn e outros) que buscou nas proposi¢cdes husserlianas e heideggerianas elementos para repensar 0s
quadros patoldgicos, a psicoterapia e a psicanalise” (CARDINALLI, 2004, p. 19). Contudo, Medard Boss
foi o Unico psiquiatra que Heidegger acompanhou sobre o seu trabalho de repensar as patologias, fruto de
sua grande amizade que resultou nos “Seminarios de Zollikon” na Suiga, entre 1959 a 1969.

8 “Binswanger foi o primeiro psiquiatra a introduzir o pensamento heideggeriano para o esclarecimento
das patologias psiquicas” (CARDINALLI, 2004, p. 20).
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interior da arte médica psiquiatrica do século XX, das explicaces causais das ciéncias
naturais e a hermenéutica freudiana da psicandlise, na tentativa de constituir um dialogo
e possibilitar uma articulacdo dos varios métodos de analise sobre o fendmeno do sonho,
sobre o ser-ai e suas crises.

Para essa empreitada, o fendbmeno do sonho proporcionara o vislumbre dessa
diferenciacdo metodoldgica e, consequentemente, fard entrar em contato com a
perspectiva daseinsanalitica, bem como ampliar o olhar sobre o sonho e a experiéncia do
sonhar, da existéncia e do sofrimento. Diante desse cenario, 0s psiquiatras Suicos
empreenderam uma forte critica ao modelo antropoldgico de perguntar “o que € o
humano”, com que as ciéncias naturais e a psicandlise freudiana se encontravam,
assumindo “uma posi¢do que constantemente apontava os riscos da tradicdo do modelo
técnico-cientifico que impregnava o pensamento médico” (CARDINALLI, 2004, p. 10).

Esse modelo era pautado na visdo biomédica de homem sedimentado desde o
século XIX. Conforme Foucault (2015), a partir do momento em que “O nascimento da
clinica” moderna se constituiu como anatomo-clinica, abriu espago para interpretar o
sofrimento como doenca, corpdrea, acrescentando logo mais, o ambito “mental”,
“psiquico” e “cerebral” a partir de processos organicos e dindmicos causais. Assim, a
sintomatologia baseada na etiologia de um biologicismo, marcada por psicogénese e
organogénese presentes na “explicacdo cientifico-natural, ou seja, a explicacéo dinamica,
psicologico-genética, fisiologica, bioldgica e historico-genética” (BINSWANGER, 2013,
p. 62), no limite, favorecem uma limitacdo frente ao entendimento dos fendbmenos que
atravessa a existéncia humana: “sentido, angustia, liberdade, finitude”.

Por esse motivo, houve a necessidade de repensar ndo sé a compreensao
existencial dos fenbmenos, dentro de um quadro psicopatoldgico com vistas a sua
catalogacdo, mas, principalmente, em torno da atuacéo e das praticas clinicas de cuidado
terapéutico em torno do existir, afim de alcangar uma melhor apropriagdo com as
demandas vigentes e futuras, frente ao irrefreado processo técnico. Portanto, as
explicacbes se mostravam insuficientes, necessitando de uma interpretacdo baseada na
compreens&o ontolégica do humano como ser-ai®®, perpassado por um horizonte historico

significativo articulado por sentido, encontrado na perspectiva fenomenoldgica. Por isso

83 <A tnica possibilidade de se lancar para além dai, tal como s6 me veio a tona para mim muito mais tarde,
aponta para um plano totalmente diverso, para o plano de liberacdo do ser-ai, tal como essa liberagdo
aconteceu desde entdo na analitica do ser-ai levada a termo por Martin HEIDEGGER” (BINSWANGER,
2013, p. 75).
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Binswanger (2013, p. 179) diz: “eu mesmo me articulo com a doutrina do significado de
HUSSERL ¢ HEIDEGGER®,

Como o proprio método fenomenoldgico aponta, a investigacdo hermenéutica tem
que se “voltar para as coisas mesmas”, isto ¢, ao campo significativo de dac¢do dos
fendmenos sem se pautar por uma no¢ao geral “formada por um conjunto de sintomas
determinados previamente, mas como um modo de alguém existir no mundo”
(CARDINALLI, 2004, p. 11). Assim também deve ser pensado 0 sonho ou a experiéncia
do sonhar na perspectiva fenomenoldgica, a saber, como um modo de existir.

Um método que procura se ater propriamente ao contetdo manifesto do sonho,
segundo Cerbone (2014), na medida em que tenta suspender, na reducdo, os entulhos
tedricos e explicativos em busca de uma compreensdo do fendmeno em sua rede
referencial de sentido e de sua verdade ontoldgica de base. Para realizar a “suspensiao”
[epoché] é necessario se ater aquilo que deve ser suspenso, isto é, as formas de
interpretacdo do sonho realizadas pelas ciéncias naturais na psiquiatria classica, bem
como a psicandlise freudiana, no intuito de abrir caminho para uma exegese
fenomenolégica e daseinsanalitica que inclui a “dimens3o humana existencial”® no
sonho e nos transtornos.

Sendo assim, “a apresentacao da interpretacdo daseinsanalitica do sonho conduz
a concepcdo daseinsanalitica do sofrimento psiquico, uma vez que o sonho nos oferece
como tarefa problemas semelhantes” (BINSWANGER, 2013, p. 144). No meio
psiquiatrico e psicanalitico da época, havia, de certo modo, uma grande inquietacao
advinda da insuficiéncia dos modelos tedricos. Isso levou Medard Boss (1981) a repensar
os fundamentos subjacentes as teorias classicas e psicanaliticas que tentam explicar os
fendmenos em vez de procurar compreendé-los.

Seu intuito foi tentar superar a visdo metafisica do “homem” a partir da posi¢ao
fenomenoldgico-existencial em relacdo aos quadros patoldgicos e a situacdo terapéutica,
como ja apontado antes por Binswanger, quando enfatizou que “o mais importante para

a medicina e a psicologia é a condicdo de abertura e da liberdade, bem como os

8 “Quando jovem ainda, encontrei o modo de pensar — o pensar do agora mencionado Heidegger — que ndo
somente reconheceu o perigo no qual o espirito tecnocrata colocou o homem, mas que também nos
demonstrou a realizacdo do salto necessario que conduz a um relacionamento inteiramente novo” (BOSS,
1981, p. 08).

8 “Essa questio: ‘nds os homens, quem somos nos e o que somos nods?, orienta, de fato, todo o texto, como
mostra a citacdo de Kierkegaard apontada por Binswanger em Sonho e existéncia: ‘convém antes se ater a
isso que significa: ser um homem’. A resposta deve ser buscada, para Binswanger, mais do lado da poesia,
do mito e do sonho do que do lado da ciéncia” (CABESTAN; DASTUR, 2015, p. 74).
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existenciais de espacialidade, temporalidade, afinacdo e corporeidade do Dasein”
(CARDINALLI, 2004, p. 21), pois s6 a partir da compreensao desses existenciais, se pode
alcancar a possibilidade do salto necessario das explica¢fes psicoldgicas em torno da

psique e do aparato cerebral, para focar assim na existencia. Por isso, Medard Boss disse:

O existencialismo, ou melhor, a fenomenologia hermenéutica, revelou novos
horizontes para a compreensdo dos problemas humanos do nosso século
efervescente, cheio de duvidas, crises e conflitos na procura de novos
caminhos. Nem a psiquiatria nem a psicoterapia ficaram alheias a estas
influéncias (BOSS, 1981, p. 05).

Uma das primeiras posi¢des duvidosas colocadas “entre parénteses” pelo método
fenomenoldgico, realizado por Boss e Binswanger, foi a visdo naturalista, baseada em
uma ciéncia explicativa de coisas e processos reais em funcionamento bioguimico no
aparelho cerebral. Nessa visdo, as questdes psicoldgicas sdo consideradas como curto-
circuito do pensamento, defeito e mudanga sofrida pela “psique” ou “aparelho psiquico”,
tanto na consideracao dos fenémenos psicopatolégicos quanto na anélise dos sonhos, em
uma “ordem meramente cronoldgica dos fendmenos, como sendo uma cadeia causal”
(BOSS, 1981. p. 20), compostas “a partir de elementos psicologicos, fisiologico-
cerebrais, bioldgico-gerais e metafisicos” (BINSWANGER, 2013, p. 103).

Nos “Seminarios de Zollikon”, Heidegger (2017) chama a aten¢do dos psiquiatras
suicos para o carater metafisico®® dessa concepcao fisiologica®’, pois é uma tentativa de
objetivacdo e controle, justamente por ser um modo de abertura 6ntica com vistas a
alcancar o ser deste ente, tomando-o como objeto de analise de seus componentes e
propriedades quimico-fisico — de um ente vivo natural. Nesse processo, 0os fenbmenos
humanos se encolhem, uma vez que fica totalmente “decomposto em suas propriedades,
elementos ou funcdes, e se torna, entdo, um objeto como cientifico-natural, quando ele
pode ser concebido ou explicado a partir da soma de suas propriedades”
(BINSWANGER, 2013, p. 91).

8 “A ciéncia quimico-fisica ndo é algo quimico. As pessoas baseiam, pois, suas teorias em algo néo
quimico. Para a construcdo de sua afirmagdo de que o psiquico é algo quimico, isto é, uma determinada
referéncia ao mundo, uma determinada relacdo com o mundo no sentido da objetivagcdo para o mensuravel”
(HEIDEGGER, 2017, p. 167).

87 «A partir do fato de que algo possa ser efetivado por intervengdes quimicas no corporal reinterpretado
como algo quimico, deduz-se que ‘quimico’ [Chemismus] do fisiolégico é o fundamento e a causa do
psiquico humano. Esta é uma concluséo falsa; pois algo que é condigdo, quer dizer aquilo sem 0 que a
relagdo existencial ndo pode se dar, ndo é a causa, ndo é a causa origindria e, portanto, também néo o
fundamento” (HEIDEGGER, 2017, p. 167).
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Assim, os fendmenos existenciais passaram a ser considerados a partir de curtos-
circuitos mentais/cerebrais, através de “conexdes funcionais e causais, de sentido
independentes, calculaveis e preestabelecidas” (BOSS, 1981, p. 21), isoladas entre si,
distante das condicdes ontoldgicas de ser-ai. A despeito disso, essas hipoteses cientifico-
naturais presentes na psicopatologia e na psicologia, até na psicandlise, foram fortemente
abaladas pelo método fenomenoldgico, por ndo darem conta dos fendmenos, por

reduzirem a um elemento determinante.

Diante dos limites do determinismo bioldgico, da interpretacdo causalista, do
subjetivismo moderno e a nogdo de inconsciente, diz Boss (1981, p. 25): “nada se
apresenta mais urgente, do que desistir de uma vez por todas, e com toda sinceridade, de
sempre decompor o ser humano com a ajuda de teorias psicologicas”. No que diz respeito
a interpretacdo neuroldgica do fenémeno do sono e do sonho, 0 psiquiatra suico mostra
em “Na noite passada eu sonhei”, sobre a dificuldade presente no modo
neurologicamente causal, regulado em sua base fisioldgica pela observacdo dos
potenciais elétricos do cérebro, manifestado durante o sono através de um encefalograma.
Isso por tentar “estabelecer a simultaneidade de um especial estado de sono, de um lado,
e o sonhar, juntamente com um grande nimero de processos corporais autdnomos, de
outro” (BOSS, 1979, p. 26).

Essa correlacdo é de tipo metafisica, pois ndo tem como demonstrar de modo
evidente a situacdo existencial do sonhador e as significagcbes intencionais dos
fendmenos, longe de toda forma de objetificacdo sobre o que é a atividade do sonhar,
pois, segundo o0 psiquiatra, “‘processos’ podem ocorrer apenas em coisas preconcebidas,
objetivadas, e possuindo uma localizacdo definida no espaco. O sonhar jamais pode ser
reduzido a isso. Ele deve ser reconhecido como um modo de existéncia” (BOSS, 1979, p.

27). Nesse sentido:

Nenhum desses achados nos aproxima um passo sequer de um esclarecimento
do sonhar como modo singular de existéncia humana. Eles estabelecem
meramente uma relagdo do tipo ‘quando-entdo’. Quando o aspecto cerebral da
existéncia humana acha-se num estado tal que permite o registro de certos
padrdes elétricos num eletroencefalograma, entdo o sonhar ocorre com mais
frequéncia, ou pelo menos é relembrado com maior frequéncia (BOSS, 1979,
p. 26).

Dito de outro modo, essa formula causal de relagdo “quando-entdo”, presente na
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tentativa neurologica de explicar o sonho de modo objetivo a partir do seu antecedente
natural, a saber, 0 sono, acaba por inviabilizar um acesso do elemento existencial presente
no fenbmeno do sonho. Os registros empiricos elétricos-cerebrais, ndo fornecem “uma
compreensdo do estado de sono como um modo de existéncia humana significativo

comparavel a existéncia desperta” (BOSS, 1979, p. 27-28).

Para o psiquiatra e psicanalista, Medard Boss (1981), as ciéncias naturais eram
insuficientes por desconsiderar o ser-ai e seus existenciais-ontologicos. Por esse motivo,
desde a adesdo de Binswanger a fenomenologia, Boss teve a necessidade de rever 0s seus
posicionamentos em relagdo a psiquiatria classica e a psicanélise freudiana a respeito das
dificuldades, dos sintomas e dos sonhos dos seus pacientes, no intuito de mostrar um

outro fundamento, baseado na ontologia fundamental heideggeriana e sua analitica.

Para Boss, é denominada de psiquiatria classica aquela que caracteriza “cada
patologia mental segundo a descri¢do de sua sintomatologia e definem o processo da
doenca e/ou sua etiologia segundo uma base organica” (CARDINALLLI, 2004, p. 46). A
saber, com vistas a objetividade e a mensurabilidade das patologias, “de acordo com as
determinacg0es causais estabelecidas entre o substrato organico e 0s sintomas patologicos”
(CARDINALLLI, 2004, p. 46).

Essas teorias psicogenéticas e psicodindmicas estenderam-se até a psicanalise.
Para Boss e Binswanger (2013), a metapsicologia freudiana ainda se encontrava dentro
do projeto cientifico-natural e o0 modo da causalidade, das descobertas darwinianas da
evolucdo das espécies e do corpo biol6gico como detentor da verdade do homem. Mesmo
Freud (2019) dando um novo entendimento hermenéutico, com “A interpretacdo dos
sonhos”, quando incluiu a dimenséo do significado nas patologias, vendo no sintoma um
epifendmeno de um sentido velado que se encontra escondido no @mbito intrapsiquico,
“inconsciente”, ainda assim, a concepgao de aparelho psiquico é viabilizada por processos

instintivos da animalidade, de uma forc¢a pulsante e libidinal sexual de base.

Isso porque, para Freud, a psique € movida por forcas enérgicas pulsionais e
libidinosas de modo causal. “Com a cria¢éo do conceito de uma dimenséao inconsciente,
Freud tanto explicaria o encadeamento causal ininterrupto da experiéncia humana como
delimitaria o lugar de suas causas determinantes” (CARDINALLI, 2004, p. 49).

Heidegger (2017, p. 47) apontou para a postura metafisica por parte do médico vienense:
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“Freud queria transferir a causalidade das ciéncias naturais para o psiquico®. Chegou

assim & ideia de um aparato, de uma concepgdo mecanicista”.

No limite, essa consideracdo psicodindmica presente na psicanalise, em meio a
forcas e impulsos libidinosos ligados & sexualidade, decorrente de uma economia
energética de um principio do prazer, baseou-se em uma tentativa hipotético-causal de
explicacdo pela pulsdo®, frente aos desejos ndo realizados e reprimidos. Todavia,
pergunta ele: “sera que em toda teoria da libido o homem esta mesmo ai?” (HEIDEGGER,
2017, p. 179).

Para responder a pergunta acima, sera necessario voltar sobre a interpretacdo do
“homem” e, consequentemente, na analise das patologias pelo sonho relizada por Freud,
a partir da formulacéo do aparelho psiquico e de sua hip6tese de trabalho mais importante:
o0 inconsciente. Em um primeiro momento, Freud (2019) tentou transforma-lo em objeto

natural de uma ciéncia mecanicista, baseado em um psiquismo energético.

Para ele, o inconsciente € regido por forcas pulsionais e que tem suas proprias leis
e instancias de funcionamento na psique humana, na qual determinaria o viver do homem.
Nesse sentido, diz ele: “chamamos de impulsos as for¢as que supomos existir por tras das
tensdes de necessidade do isso. Eles representam as exigéncias fisicas feitas a vida
psiquica” (FREUD, 2015, p. 53).

Assim, Freud (2015) avancgou pela perspectiva da causalidade moderna, ao mesmo
tempo em que se apegou profundamente, ao aspecto fundamental que constitui a propria
metafisica tradicional entre “ser e aparéncia”. Em suma, concebeu o ser do fenémeno
como algo que se encontra por tras da aparicdo do préprio fendbmeno, no interior, no

inconsciente. Por isso sua psicologia foi chamada de profunda.

Desse modo, a aparéncia, ou melhor, a apari¢do daquilo que se mostra em uma
patologia, o fenbmeno, é sempre um epifenbmeno, tendo um valor menor de verdade,

uma vez gque toda manifestacdo € um sintoma que tem um sentido velado, que se encontra

8 “O que ¢é psiquico? Pergunta-se pelos processos; pelas mudangas no psiquico, mas ndo pelo que o
psiquico é. Como se vé& 0 homem nisso? O inquietante é que se possa ver 0 homem assim — mas devemos?
Ou ndo se deve também?” (HEIDEGGER, 2017, p. 47).

8 “Tenta-se sempre explicar por pulsdes algo que, para comegar, nem se viu. As tentativas de explicagdo
de fendbmenos humanos pelas pulsdes tém o carater metddico de uma ciéncia, cuja matéria nao é o homem,
mas sim a mecanica. Por isso, é fundamentalmente discutivel se um método tdo determinado por uma
objetividade ndo humana pode mesmo ser apropriado para afirmar o que quer que seja sobre o homem
como homem” (HEIDEGGER, 2017, p. 179).
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por detras da aparicdo, visto que é determinada por algo que se encontra escondido no
profundo do inconsciente. Desse modo, o inconsciente foi entendido como um poderoso
regente que guia as atitudes, acdes, emocg0Oes, desejos e perturbacGes presentes no

comportamento humano, segundo Freud (2019).

A nogédo de inconsciente acabou destruindo o ideal moderno da consciéncia,
colocando a razdo em uma posicdo hierarquicamente menor frente aos acontecimentos,
derrubando, por assim dizer, o trono da razdo. Isso porque agora, 0 homem ndo é senhor
de sua propria casa, na medida em que “os processos psiquicos sdo, em si, inconscientes,
e que 0s conscientes sdo meros atos isolados, porcOes da totalidade da vida psiquica”
(FREUD, 2014, p. 28).

Para ele, a consciéncia ndo podia dar conta de explicar determinados traumas que
ficaram esquecidos na vida psiquica, especificamente no ambito do inconsciente,
revelando que o que estd em jogo nessa “definicdo de psiquico para a psicandlise, ¢ de
que ele se compde de processos tais como sentir, pensar, querer, e ela tem de postular a
existéncia de um pensar inconsciente ¢ de um querer insciente” (FREUD, 2014, p. 28).
Em suma, a consciéncia ndo forma séries sem lacunas fechadas em si mesmo, por essa
razdo, enfatizou que “interpretar significa encontrar um sentido oculto” (FREUD, 2014,
p. 115). Todavia,

O que significa “possui o sentido”? Pois bem, isso quer dizer que o proprio
produto do lapso talvez tenha o direito de ser considerado um ato psiquico
pleno, munido de objetivo proprio, devendo, assim, ser compreendido como
uma manifestagdo dotada de contetido e significado” (FREUD, 2014, p. 45).

Em “Daseinsanalise: fenomenologia e psicanalise”, Cabestan; Dastur (2015)
mostra que esse conteudo significativo advindo do processo psiquico, tinha uma espécie
de intencdo ou tendéncia® com vistas a um objetivo especifico, para dar vazao as forcas
pulsantes bloqueadas e reprimidas. Essa tendéncia se manifesta a partir de um nexo de
relacdo, ligada concomitantemente, ao ponto de origem do trauma, presente na historia

da vida psiquica, tendendo sempre a se repetir. Em funcéo disso, disse Freud (2014, p.

% “Ponhamos novamente de acordo acerca do que entenderemos por ‘sentido’ de um processo psiquico.
Esse ‘sentido’ nada mais ¢ que a intencao a que esse processo serve e a posi¢ao dele em uma cadeia psiquica.
Para boa parte de nossas investigacdes, podemos substituir ‘sentido por ‘intenc¢do’, tendéncia” (FREUD,
2014, p. 52).
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59): “que inten¢des ou tendéncias sdo essas, capazes de perturbar as pessoas dessa
maneira, e que relagdes guardam essas tendéncias perturbadoras com aqueles aos quais

elas perturbam?”

Portanto, o trabalho principal da psicanalise dentro de um processo clinico, é
buscar aquilo que constitui a base do contetudo sintomatico, sua tendéncia, a partir da
analise dos elementos revividos pelo método da “catarse”, da fala livre. Assim, o paciente
experimenta a liberdade em relacéo a alguma situacéo opressora de repressdo do desejo
proibido e interditado na infancia, pelo método da associacdo livre (SA, 2017). Uma
espontaneidade da fala que proporciona colocar para fora e dar luz, tudo aquilo que estava
obscuro para a consciéncia do sujeito, daquilo que constitui a vida psiquica do recalcado,
através dos fenémenos como histeria, chistes, atos falhos e o principal deles o “sonho”
(CABESTAN; DASTUR, 2015).

O sonho era considerado como a via régia de acesso ao inconsciente, haja vista
ele permitir uma possivel entrada aos desejos irrealizaveis adormecidos que ndo tinham
direito de se mostrar na vida diurna, na vigilia, fruto do grande poder do néo e da negacao,
da repressao do superego internalizado, onde se acham as fontes ou causas das neuroses.
Portanto, é necessario esclarecer os processos, “para deles fazer inferéncias sobre a
natureza das forcas psiquicas de cuja interacdo conjunta ou contraria resulta 0 sonho”
(FREUD, 2019, p. 24).

Desse modo, “interpretam os sonhos para utilizar essas interpretagdes no
tratamento de neurdticos” (FREUD, 2019, p. 16-17). Sendo assim, o médico vienense
atentou, em uma nota preliminar no inicio de “A interpretagdo dos sonhos™®!, sobre a
importancia do grande valor tedrico®® desse fendmeno como paradigma de analise das
psicopatologias, pois, diz ele: “quem nao souber explicar a origem das imagens do sonho
se esforcard em vdo para entender as fobias, as ideias obsessivas e delirantes e,

eventualmente, exercer uma influéncia terapéutica sobre elas” (FREUD, 2019, p. 15).

%1 “A interpretacdo dos sonhos” [Traumdeutung] datada de 1900, foi um marco na histéria das
compreensdes psicopatoldgicas a partir do fendmeno do sonho, considerado uma das obras mais
importantes para a psicanélise. Obra que possibilitou, no inicio do século XX, uma nova hermenéutica
sobre o que é o humano, o sofrimento e patologias em geral, bem como 0 modo de tratamento, decorrente
dessa interpretacdo, enriquecendo também a visdo sobre o fenémeno do sonho.

92 “Em meus longos anos de trabalho com os problemas das neuroses, vacilei repetidamente e em algumas
coisas me desorientei; nesses momentos, foi sempre a interpretacdo dos sonhos que me devolveu a
seguranca” (FREUD, 2019, p. 17).
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Isso porque as neuroses decorriam da repressdo dos desejos, de uma fonte sexual,
por um processo de castracdo desde a infancia, bloqueando, segundo Rodrigues (2020),
a saida dos poderes pulsionais e instintuais, cuja realizacdo e satisfagdo foram
interrompidas. O que acaba deslocando a libido de seu local de origem, causando

posteriormente um movimento de repeti¢do na vida adulta como um retorno do recalcado.

Portando, a ndo realizacdo dos desejos e afetos reprimidos ndo desaparecem por
completo, ndo morrem, porém, fica recalcada no inconsciente, possibilitando um desvio
através de substituicGes simbolicas de certo objeto do desejo deslocado, atuando de
maneira perturbante no psiquismo do reprimido, produzindo comportamentos neuraticos.
O modo como essa concepcdo é operada, foi mostrada por Medard Boss (1981),
relembrando uma passagem lapidar de Freud contida nas “Obras completas, vol. I,

introducdo a psicanalise” de 1916/17:

N4&o queremos apenas descrever e classificar os fendmenos, mas compreendé-
los como sinais de um intercAmbio de energia na alma, como expressédo de
tendéncias que visam uma meta, tendéncias que, ou colaboram ou agem umas
contra as outras. N@s nos empenhamos por uma concepg¢do dinamica dos
fendbmenos psiquicos. Diante das aspiragdes supostas, os fendémenos
observados tém que ficar em segundo plano na nossa compreensdo (BOSS,
apud FREUD, 1981, p. 19).

Isso ocorre, segundo Holzhey-Kunz (2018), porque a dindmica de funcionamento
da vida psiquica era marcada pelas instancias presentes na construcdo do aparelho
psiquico ocorrido durante o desenvolvimento fisico individual, desde a tenra infancia,
através do processo primario libidinal, da “pulsdo de vida” e dos “impulsos desejantes”.
Estes, como necessidades inatas do “isso”, ou seja, das exigéncias vitais que buscam
incessantemente a obtencdo e satisfacdo do prazer, aspirando sempre seu ganho de

satisfacdo, mas que se defronta com o principio de realidade.

Segundo Freud (2011), essa forma de obtencdo do prazer, no limite, ligada a
sexualidade, ocorria pelas zonas erdgenas do corpo, na qual marcava as fases do
desenvolvimento humano, tais como a fase oral (0 — 1 ano); fase anal (1 — 3 anos); fase
falica (3 — 5 anos); fase de laténcia (5 anos - puberdade); e a fase genital (puberdade e
vida adulta). Diante desse panorama, hd uma luta incessante entre a instancia primordial
intrapsiquica de busca de obtengdo de prazer e realizacdo dos desejos caracterizada de

“iss0”, mais tarde denominada de “id”, com o poder repressor civilizacional que encontra
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em seu caminho, um blogueio social e cultural que vem do exterior chamado “supereu”

ou “superego’.

O superego é considerado como um poder disciplinador de negacdo presente na
moral, nas leis e nos costumes rigidos que tem como fungdo parar e delimitar a energia
libidinosa do desejo pela repressdo. Ao ponto de castrar a crianca pela instituicdo dos
varios “ndos” no decorrer da histdria de sua vida psiquica, interditando 0 gozo e levando
a emancipacgdo de mdaltiplos transtornos no seculo XX, sedimentando “O mal-estar na
civilizacao”, como frisou Freud (2011). Para ele, quanto mais civilizacdo, mais neurose,
quanto mais o homem se torna civilizado, mais ele se torna neurotico, justamente pelo
grande esforco de perda libidinal pela restricdo dos desejos impostas pela disciplina e

rigor corporal e existencial, realizada pelas forgas das leis do “superego”.

Em meio a esse embate, forma-se o “eu” ou “ego” como a instincia psiquica
reguladora, como um “administrador” ou “organizador” que serve de “mediador” entre a
realizacdo dos desejos pulsantes do “id” e a forca negadora e repressiva do “superego”,
no intuito de possibilitar a autoconservacdo. De acordo com Mattar (2020), uma
caracteristica importante da libido é a sua mobilidade, permitindo a facilidade da
passagem de um objeto do desejo a outro. Em oposicao a isso, pode aparecer a fixacao da
libido ligada a determinados objetos do desejo, perdurando na vida adulta em sintomas

neuréticos.

Logo, “a interpretacdo dos sonhos pretendia ser um recurso para possibilitar a
analise psicoldgica das neuroses; desde entdo, a compreensao aprofundada das neuroses
influi, por sua vez, sobre a concepgio dos sonhos®®” (FREUD, 2019, p. 18), na medida
em que, “trata-se de um fendémeno psiquico de pleno valor, é a realizacdo de um desejo;
deve ser inserido no contexto dos atos psiquicos compreensiveis da vigilia; foi construido
por uma atividade mental altamente complexa (FREUD, 2019, p. 155). O que constitui
uma das mais frutiferas contribuices de Freud para o campo da psicopatologia, uma vez
que ele retira 0 sonho de sua condi¢éo de ndo-ser, algo outro que a vida,

A descoberta do sonho como a realizacdo de um desejo pela “interpretacdo”

[traumdeutung] freudiana, possibilitou uma correlacdo entre o fendmeno do sonho e os

% No capitulo I de “A interpretacdo dos sonhos”, especificamente no paragrafo H, denominado “relagdes
entre sonhos e doengas mentais”, o médico vienense chega a dizer, quase profetizando que: “nédo ha davida
de que algum dia os meédicos se ocupardo ndo s6 da psicologia do sonho, mas também de uma
psicopatologia do sonho” (FREUD, 2019, p. 120).
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adoecimentos psicopatoldgicos, especialmente as neuroses. Exatamente por existir um
sentido velado presente na correlacdo do contelldo manifesto do sonho e a tendéncia de
busca por realizacdo do desejo, onde o contetdo aparece sem nenhum disfarce,
justamente por se tratar de uma funcéo teleoldgica de recompensa e satisfagéo, pois, tende
e se direciona para a realizacdo de uma meta desejante que quer vir a tona quando as
defesas da consciéncia estdo baixas, reivindicando o direito a existéncia, “visto que a

realizacdo do desejo € a sua tnica intencao” (FREUD, 2019, p. 157).

Portanto, para a psicanalise, o estimulo para o sonhar se encontra para além da
atribuicdo etioldgica do plano somatico, pois 0 sonho néo é a reagdo a uma perturbacéao
do sono ocasionada por um estimulo fisioldgico, por uma descarga elétrica cerebral, desse
modo, as patologias, por exemplo, podem ser tratadas farmacologicamente. Segundo
Cristine Mattar (2020), ao contrario, trata-se de um estimulo significativo que pode ser
elaborado através da linguagem, assim, a exegese contida na hermenéutica freudiana se
mostra como uma metapsicologia da experiéncia humana, uma vez que € mediada por

uma metalinguagem sobre 0s processos psiquicos.

Portanto, o intuito do processo clinico é trazer a luz o profundo do sintoma que se
acha escondido, inconscientemente para o sofredor, mas que pode conquistar a
possibilidade de manifestar-se através da “associagdo livre”. A fala livre, longe da
censura, proporciona um acesso ao nexo causal e associativo das cadeias de pensamento,
dos traumas do passado na infancia e da novela familiar, sempre tendendo a se repetir e

vir a tona, na medida em que o0 paciente revive no relato, segundo Holzhey-Kunz (2018).

Por isso, o sintoma é dotado de sentido por se referir aos atos motivacionais
revivenciaveis da historia de vida psiquica. O ser humano se esconde atrds de uma
mascara, diz Freud (2014), no dito esta o ndo-dito. Analogamente, embaixo da cidade de
Roma se encontra a Roma originaria, pois na fala se esconde um recalque inconsciente
que sé pode ser investigado em um processo de “andlise” [analisein] de “decomposigédo
dos elementos em suas partes”, para ser possivel ver a dimensdo invisivel que o ego, a
consciéncia tenta esconder, evitando o confronto. Essa dimensdo originaria que nédo
aparece, inconsciente, determina e atua no psiquismo humano em suas motivacoes e

tendéncias desejantes na busca de sua realizacao.

Desse modo, a hermenéutica freudiana sobre a condi¢do humana e o sofrimento a

partir da “interpretacéo dos sonhos”, ancorada na possibilidade de realizag&o dos desejos,
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recebeu fortes criticas pela tradicdo fenomenoldgica por se tratar de uma redugéo do ser
humano como do fenémeno do sonho, colocando-o dentro de uma Unica possibilidade de
realizacéo, a saber, o desejo, junto com todas as variagdes dessa possibilidade, que giram
em torno de uma visdo metafisica do seu tempo. Como apontou Heidegger (2017), nos
“Seminarios de Zollikon” Freud acabou confundindo a visdo do “ser-historico” da época
como fundamento do ente humano, chegando a entificar a abertura do ser-ai no ambito

fisiologico da animalidade [animalitas], e ndo na humanidade [humanitas] existencial.

De acordo com Casanova (2021), a psicanalise acabou esquecendo que esse
préprio fundamento é nulo, pois, historico. Ele é dependente de um tempo especifico de
abertura para o ente na totalidade, baseada nesse caso, no pensamento causal das ciéncias
naturais, na teoria da evolugdo de Darwin, no positivismo, na concep¢ao biomédica do
corpo bioldgico funcional a partir de processos e dindmicas de forcas e pulsdes ligados a
sexualidade, bem como a posi¢cdo de um sujeito psiquico, deixando, por isso, uma

limitacdo interpretativa por esquecer dos aspectos ontoldgico-existenciais.

Essas criticas eram encontradas especialmente nos textos “Sonho e existéncia” de
Binswanger (2013) e “Na noite passada eu sonhei” de Medard Boss (1979). Ambos,
apesar de psicanalistas e amigos de Freud (2019), de modo parecido, apontaram 0s
mesmos problemas, as mesmas compreensdes a respeito da reducédo ontolégica em torno
do existir, contida nas interpretacdes da psiquiatria classica, da psicologia experimental e
da psicandlise. Para eles, todas elas ainda procediam pelo paradigma da causalidade
psiquica em sua dinamica funcional, de funcéo e dis-funcdo, quimico-cerebral, instinto-

desejual, atados, claro, pela interpretacdo fisioldgica vigente da época.

Essa contra-posicdo foi possibilitada pela ontologia fundamental, pela
aproximacdo da compreensdo hermenéutica-fenomenoldgica da analitica existencial do
ser-ai, indo além da sexualidade e do desejo. Uma vez que o ente humano se configura
como um ente aberto, para possibilidades, como ser possivel, conforme mostra
Kierkegaard (2013) em “O conceito de angustia”, para remeter a indeterminacéo
ontoldgica, ao nada e o tudo de ser, da ambiguidade vertiginosa de ser e ndo-ser, pelo

carater nadificante e indeterminado da possibilidade.

De acordo com Cabestan; Dastur (2015), Binswanger (2013) encontra na filosofia,
na literatura e na arte em geral formas de interpretacdo mais apropriadas sobre o ser

humano e o fendbmeno do sonho. Foi influenciado por Husserl com a nocgdo de

171



intencionalidade da consciéncia, uma vez que, Binswanger, junto de Freud, foram alunos
de Brentano que cunhou esse conceito para enfatizar o aspecto de visada da consciéncia
em completa relagcdo com as coisas fora de si, enquanto consciéncia de algo, na relagéo
significativa com os valores, a linguagem e o mundo. Desse modo, o carater
transcendental da consciéncia baseia-se, para Husserl (2006), na “intuig¢ao categorial” ou
“intuigdo das esséncias”. Isso porque a fenomenologia husserliana € uma ciéncia eidética,

uma ciéncia das esséncias. Por isso, diz Binswanger:

Distinguimos esses dois reinos pelo fato de que a ciéncia natural tem de lidar
com coisas efetivamente presentes, realmente existentes ou com processos da
natureza, enquanto a fenomenologia, em contrapartida, lida com fenémenos,
tipos ou figuras da consciéncia, que ndo pertencem a nenhuma natureza, mas
que possuem, em compensacdo, uma esséncia apreensivel em uma visdo
imediata (BINSWANGER, 2013, p. 100).

O intuito era mostrar que a intuicdo da consciéncia se configura, também, como
um modo de ser do ser-ai, de perceber algo enquanto algo, para além da percepgédo
sensivel, natural, ultrapassando até o inconsciente proposto por Freud (2019), uma vez
que esses atos de “ideacdo® imanente” ou “ideizacdo”, apontam para o fato “de que algo
¢ ‘efetivamente’ dado neles, de maneira direta ou por si mesmos, em suma, o fato de que
noés percebemos com esses atos do mesmo modo algo, que ndo sensivel”
(BINSWANGER, 2013, p. 94), por exemplo, na intuicdo de uma “ideia” [eidos] de

cachorro, em sua esséncia, espécie.

Isso possibilitou Binswanger (2013) a buscar outras fontes do saber, como
literatura, filosofia, poesia e a arte em geral, para poder ampliar a visao dos fenébmenos a
partir da analise de novos modos de percepcdes, seja pelos artistas ou seus pacientes, na
analise do sonho ou de um sofrimento, pois, para ele, a medicina ndo poderia dar a ultima
cartada interpretativa sobre o ser humano, uma vez que, sua explicacdo e atuacéo, era
totalmente datada, de um tempo recente, ao passo que a arte e a filosofia, desde ha muito,

desenvolveram linguagens para compreender os fendmenos existenciais. Tratava-se para

% “Fla ¢é derivada da palavra grega e150¢ (aquilo que salta aos olhos, a constitui¢do, o tipo, a espécie), que
HUSSERL escolheu como termo técnico para esséncia” (BINSWANGER, 2013, p. 98). Nessa perspectiva,
acrescenta o psiquiatra: “a fenomenologia, entdo, em verdade ela mesma um edificio doutrinario cientifico,
tem como mérito o fato de nos reconduzir com a maior energia possivel para uma consideragdo pura e
simples dos fenémenos, ensinando-nos a s6 deixar viger aquilo que efetivamente vemos, em uma intui¢do
sensivel ou categorial, e nos protegendo de uma imiscui¢do do visto em qualquer teoria, por mais bem
fundamentada que essa seja” (BINSWANGER, 2013, p. 104).
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ele, como médico psiquiatra, de uma investigacdo antropologica sobre a condi¢cdo humana
a partir do elemento significativo contido nos proprios fendmenos®® manifestados pelo
existente, “onde cabe a todo e qualquer passo o seu sentido e o seu significado na

totalidade” (BINSWANGER, 2013, p. 101).

A partir da imersdo no pensamento fenomenoldgico, o psiquiatra se viu na
necessidade de inserir em suas investigacdes antropologicas sobre o sonho e o sofrimento,
elementos importantes como “experiéncia, compreensdo e a interpretacdo” para ampliar
o0 horizonte sobre a condi¢do humana. “Sob 0 nome da Hermenéutica ou do procedimento
hermenéutico no sentido de uma ‘arte da exegese’ e de uma exposi¢ao das regras dessa
arte, encontramos a interpretacdo mais detidamente investigada e elevada”
(BINSWANGER, 2013, p. 45). Essa ampliacéo foi possivel por meio da aproximacéao do
pensamento de Husserl e Heidegger, quando estes “propdem uma compreensdo da
existéncia humana que néo parte da distingéo entre corpo e a alma, mas da existéncia em
si mesma” (CABESTAN; DASTUR, 2015, p. 74).

Assim, com 0s existenciais-ontoldgicos presentes na analitica, o suico acolhe o
existente como um ser-ai, que tem seu modo de ser-aberto perpassado por duas formas de
entrar em contato com o mundo: compreensdo e disposi¢do. Pela “compreensdo do
sentido de ser”: para que possibilite o projeto, as acdes e realizacbes no mundo, pela
linguagem; a0 mesmo tempo em que essa compreensdo, discurso e linguagem é
acompanhada por uma “disposi¢do-afetiva”. que ressoa no ser-ai como abertura
emocional de contato com a existéncia fatica, concebendo “o estar jogado da tonalidade
afetiva ou da interpretagdo da compreensdo, um significado existencial particular”

(BINSWANGER, 2013, p. 180). Desse modo:

O que é essencial no sonho para Binswanger é a objetivacdo em imagens de
Stimungen, de tonalidades afetivas. De um ponto de vista psicopatolégico, os
sonhos que inquietam os psiquiatras sdo precisamente aqueles nos quais o
movimento draméatico do sonho se desenrola para deixar todo o espaco ao
conteudo tonal-afetivo (CABESTAN. DASTUR, 2015, p. 75).

% «“Q fenomendlogo possui, desde o principio, uma postura diversa da do pesquisador da natureza. Quando
ele investiga o que é a percepcao, ele se aprofunda no que é essencial a diversos atos perceptivos, ele olha,
fiel a exigéncia fenomenoldgica fundamental, para o interior do fendmeno psiquico a ser investigado,
procura a si mesmo neste significado, que a linguagem desperta nele com a palavra percepcao, ao invés de,
como o pesquisador da natureza, retirar juizos a partir do conceito vernacular ‘percep¢do’. Assim, ele evita
desde o principio todos 0s juizos, que se referem ao nexo da percepgcdo com o cérebro, sim, em geral com
o organismo psicofisico, evitando, desse modo, todas as fixagdes e decomposicdes” (BINSWANGER,
2013, p. 105).
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Portanto, para o psiquiatra, o ser-ai de um modo ou de outro € arrastado para o
problema do ser, daquilo que é, bem como do ndo-ser, da indeterminacao ontoldgica, por
“estar-langado” [geworfenheit] de modo afinado para a dimensdo que se encontra no
cruzamento, no “entre”, ndo em algo simplesmente dado. Essa posi¢do ontoldgica de
estar-lancado do ser-ai na facticidade, advém da abertura do “pré”, na medida em “‘que
é e [comporta um] ter de ser’, aberto na disposi¢do da presenga” (HEIDEGGER, 2015, p.
194).

Para Casanova (2021), ser um ser-ai significa corresponder as solicitacbes, em
respostar as interpelagcBes compreensivas-afetivas que vem ao seu encontro no mundo,
assumindo radicalmente o “ter-de-ser” das possibilidades que atravessa e afeta sua lida
cotidiana. Logo, a mundanidade do mundo se apresenta na facticidade, totalmente
“compreendida como espago concreto, vivido, corporeo, como espacializacao do ser-ai,
tornando-se frutifera para a psicopatologia; a histéria de vida é ampliada deste modo até
0 espaco da historia de vida” (BINSWANGER, 2013, p. 22).

Nesse sentido, “o sonho é da ordem do acontecimento e¢ ndao da ficgdo”
(CABESTAN; DASTUR, 2015, p. 77), pois € uma manifestacdo peculiar enquanto um
outro modo de existir, uma elaboracdo imagética e afinada proporcionada pela abertura
do ser-ai situado tempo-historicamente. Como modo de se fazer presente no mundo, tanto
na vigilia quanto no sonho, a tonalidade afetiva € o tom com o qual o ser-ai se encontra
no mundo em uma abertura disposta, existindo de um modo que revela para ele a sua
verdade-afinada. Para a compreensdo daseinsanalitica, o ser-ai € um ente cuja ligacéo
com a verdade € inerente ao seu existir, vigente em todos os tipos de atos vivido em todos

0S momentos da vida.

A verdade atual sé pode ser considerada verdadeira em func¢éo da abertura do ser-
ai, como abertura, inclusive para a verificabilidade, por exemplo, mas esta ndo ¢ a Gnica
forma de critério e avaliacdo para a verdade se mostrar. Fenomenologicamente, como
apontou Heidegger (2015), a verdade é, antes de tudo, revelacdo, “desvelamento”,
[aletheia] daquilo que se encontra encoberto, isto €, como retirada do véu do encoberto.
Nesse sentido, segundo Ernildo Stein (2014), a verdade é o ser se revelando como é, em
alguma faceta sua, através de um ente, uma pessoa, uma palavra, um fenémeno natural,
mostrando-se de maneira correspondente e estabelecendo uma relagdo vivida entre
ambos. 1sso porque os elementos do sonho articulados em uma cena, diz respeito ao

mundo vivido, interagido, revelado para e pelo ser-ai no ato de sonhar. Sendo assim:
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A interpretacdo daseinsanalitica do sonho se baseia, portanto, na hipdtese de
que, quando um acontecimento ou uma pessoa do mundo da vigilia entra no
mundo do sonho, esse estado de coisa ou essa pessoa sempre representa
também uma problematica ontologica. Sonhando, a problematica ontoldgica
conquista a preponderancia e imp8e uma confrontacdo com ela, que esta livre
das condicdes restritivas da vida psiquica. Na medida em que se é tocado
diretamente no sonho pelo que permanece encoberto na maioria das vezes na
vigilia por detras das ocupacdes cotidianas (HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 148).

Pensada nessa perspectiva, a experiéncia do sonhar ndo pode ser apreendida por
uma linha tedrica-hipotética, que serviria de chave interpretativa dos elementos contidos
no sonho como um modo certo de exegese, de analise, de interpretacdo. Segundo Boss
(1979), é porque a verdade do sonho como revelacdo de um modo de ser, de abertura
afinada, s6 se mostra para o sonhador, a cada vez, em diferentes modos de aparicéo,
decorrente do carater de ser-possivel do ser-ai, como também do carater fluido das
afinacOes afetivas e as multiplas formas de solicitacdo e afetacdo de contato com os entes
intramundanos e 0s outros e, por outro lado, acaba velando os aspectos ontologicos mais

abruptos que se mostram nas atmosferas experienciadas no sonho.

Em suma, a afinacdo existencial das tonalidades afetivas revela um
descortinamento do mundo decadente do impessoal cotidiano, evidenciando o contetdo
filosofico das experiéncias emocionais mais radicais que se encontram veladas pelo
mundo éntico, minimizando e esquecendo a verdade indeterminada do ser-ai. Pela
experiéncia emocional da angustia, da queda, da culpa, da vergonha, do ser-para-a-morte,
esses fendmenos sdo elevados “ao nivel de um sentimento, que nos descerra uma verdade

filosofica fundamental sobre o nosso ser humano” (HOLZHEY-KUNZ, 2021, p. 09).

Quem sera capaz de agucar essa escuta ontoldgica? Antes, € preciso perguntar:
quanto de verdade suporta o ser humano? E com essas perguntas que a Daseinsanalise
interroga a condicdo veladora dos aspectos ontoldgicos presente na cotidianidade que,
como um involucro, vela a todo custo a possibilidade dessas verdades filosoficas virem a
tona e perturbar a ordem familiar do dia. Nada de estranheza! Diz 0 mundo. Segundo
Ernildo Stein (2014), a cotidianidade procura sempre manter a atmosfera amena e
tranquila dos dias, para confirmar a sua pretensa positividade e espantar toda espécie de

estranheza possivel que venha a se mostrar.

Por esse motivo, a ocupacao desenfreada é uma fuga da angustia e das condicoes

ontoldgicas mais profundas. Ora, enquanto para a psicanalise o velamento se da pela
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instancia psiquica “inconsciente”, para a Daseinsanalise esse velamento se acha no
préprio ser®®, defendendo “a concepcio de que todo sonho precisa ser interpretado com
vistas a um sentido ontolégico velado” (HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 148).

Reformulado em termos daseinsanaliticos, isso significa que o sonho
representa aquela forma de existéncia, na qual todos nés, quer psiquicamente
saudaveis quer sofrendo de problemas psiquicos, somos tomados em meio a
uma escuta agugada pelas questdes fundamentais de nosso ser” (HOLZHEY -
KUNZ, 2018, p. 148).

“Escuta particularmente agucada” é um conceito importante elaborado pela
psiquiatra Alice Holzhey-Kunz (2018), para pensar o carater de abertura descerrada dos
caracteres ontoldgicos e inevitaveis da condicdo humana. Em outras palavras, com um
ouvido filosofico agucado, o ser-ai se aproxima dessa verdade crua, dolorosa e
angustiante, de que ele é e tem de ser sempre essas condicdes ontoldgicas que
acompanham o existir. Entre essas condi¢fes inexoraveis do existir, se encontram a
finitude, ser-para-a-morte, angustia, incerteza, ser e ndo-ser, momentos de provagdo e
aprovacao e a possibilidade de fracasso e culpa em cada tentativa de realizacdo de um
projeto existencial. Sendo assim, segundo Joelson Tavares Rodrigues (2020), tanto na
vigilia quanto no sono e no sonho, perpassa uma tonalidade-afetiva que se encontra na

base dos conteidos fenomenoldgicos.

Portanto, faz total diferenca em uma analitica existencial do sonho e do
sofrimento, atentar para as tonalidades afetivas contida nas imagens em forma de
linguagem revelada pelo discurso do sonhador, se ele se encontra com raiva, temeroso,
alegre, triste, melancélico, preocupado, entusiasmado. Dito de outro modo, “¢ preciso
partir do fato de que o acontecimento do sonho mesmo ilustra aquela tonalidade afetiva,
na qual o sonhador se encontra ¢ na qual esta descerrado seu proprio ser naquele tempo”
(HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 149). Essa relacdo afinada na experiéncia do sonhar € um
pouco melhor esmiucada em uma passagem lapidar pela psiquiatra suica, quando diz:

% «“A daseinsanélise também conhece Uma censura que determina a vida na vigilia, ela sé ndo coloca
simplesmente essa censura em conexao com desejos conflituosos da infancia, mas antes com a relagéo
humana com o ser — dito de maneira mais exata: com o fato de que o homem depende, para que alcance
uma praxis cotidiana exitosa, poder obnubilar seu saber filosoéfico sobre a nulidade do préprio ser”
(HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 147-148).
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E preciso diferenciar os sentimentos, que o sonhador tem no sonho, dessa
tonalidade afetiva fundamental que ganha forma de imagem no sonho: como o
sonhador se sente concretamente no sonho, se ele vai para a prova com grande
angustia (temor) ou se ele se pressiona por medo diante da prova, se lhe é
indiferente o fato de passar na prova ou se ele se alegra mesmo em demonstrar
sua capacidade, se ele passa na prova com sucesso ou se se ele fracassa
completamente, tudo isso mostra o seu posicionamento sentimental em relacéo
ao fato de que a vida tem um aspecto de uma prova — e, com isto, também o
seu posicionamento sentimental em relagdo a angustia existencial. Isto mostra,
se ele experimenta essa verdade ontoldgica como uma ameaca insuportavel, da
qual ele procura incondicionalmente escapar, ou como uma ameagca, da qual
ndo se pode de modo algum escapar (HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 149-150).

Nessa perspectiva, o sonhar ¢é caracterizado como um modo de “confrontacdo com
o proprio ser”. Este, ndo mais pensado como aquela unidade metafisica “imutéavel, eterna
e absoluta”, totalmente apartada das experiéncias existenciais faticas. Ao contrario, a
confrontacdo com o ser é no modo como o proprio ser do corpo acontece em meio a
relagdo existencial, de modo espacial, “encarnado no mundo”, para usar uma expressao
de Merleau-Ponty (2011) na “Fenomenologia da percepcdo”, isso porque ndo ha como

apartar os modos de ser do mundo, de seu aspecto espacial e corporal.

Portanto, todos 0s elementos expostos na passagem acima remetem, de um modo
ou de outro, para 0 embate existencial de uma relacdo combativa com o mundo, em que
o0 ser-ai se vé enredado em confrontagdo consigo mesmo e com 0s outros, exposto ao
“‘desterro’ de um mundo sempre também hostil. Essa verdade é experimentada por ele
no sonho, contudo, como tdo insuportavel, que ele s6 pode negar a se recusar a assun¢ao
do ser-no-mundo” (HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 152-153).

Em “Existéncia e transitoriedade”, Casanova (2021) corrobora dizendo que as
possibilidades de relacdes no mundo com os outros pode se apresentar pelo modo como
0 ser-ai espacializa e temporaliza as suas possibilidades. Por um lado, pelo modo
aproximativo baseado no “ser-um-com-0-outro”, por outro, de modo distanciador no “ser-
um-contra-0-outro”, bem como “entre” a tensdo ambigua e vertiginosa de ter-de-ser
determinadas situacdes limites postas pelo préprio impacto da condi¢do existencial fatica,

que brota uma escuta particularmente agucada para com a verdade ontoldgica.

Alice Holzhey-Kunz (2018, p. 154), denomina isso de “sofrimento com o proprio
ser, sofrimento esse que tem lugar com frequéncia apenas veladamente no cotidiano”.
Portanto, segundo ela, “quer estejamos diante de um comportamento que chama a atengao
por seu carater amedrontado quer de um comportamento particularmente agressivo no
sonho, ele sempre tem ai um sentido ontologico” (HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 154),
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manifestado em uma tonalidade afetiva.

Portanto, 0 mais importante em uma interpretacdo daseinsanalitica é perceber se
0 ser-ai se encontra em uma posicao de liberdade ou privacdo diante das suas relacdes, se
estd aberto ou encolhido para as possibilidades que remete para o enfrentamento e a
decisdo. E a aflicdo de assumir existencialmente uma tarefa por demais pesada, quando
diante de um deslocamento abrupto, uma vez que “existir implica ser jogado

abruptamente no mundo” (CASANOVA, 2021, p. 92).

Cabestan; Dastur (2015) atentam para o fato fundamental da investigacdo
fenomenoldgica antropoldgica de Binswanger, presente em um dos principais ensaios de
seu livro “Sonho e existéncia” que, por sinal, carrega esse mesmo titulo, enfatizando a
interpretacdo existencial do sonho e das psicopatologias atraveés da consideracao
heideggeriana da “ascensdo e da queda”®’. Sendo a primeira pensada como absor¢do do
mundo enquanto familiaridade e a Gltima como perda do mundo enquanto sensacao de
desterramento, de estrangeiridade. “No fato de que nds somos existéncias que se elevam
e que caem” (BINSWANGER, 2013, p. 182).

Em meio a experiéncia dessa Ultima situacdo fatica, da queda, caimos na
desilusao, “e o mundo se torna de uma sé vez tao diverso que perdemos o apoio nele em
um desenraizamento completo” (BINSWANGER, 2013, p. 177). Situacdo essa
experienciada por meio das tonalidades afetivas ligadas ao modo de espacializa¢do do
ser-ai, de quais privacdes ou aberturas 0 acompanham e aparecem no sonho, por exemplo,

ligadas a passaros, ao voo que mostra uma posicao de ascensdo ou queda.

Assim, o psiquiatra suico chegou a formular a compreensdo das tonalidades
afetivas para uma psicopatologia do espaco, na interpretacdo de uma psicose,
esquizofrenia, autismo ou depressdo, bem como no fenomeno do sonho. “A partir dessa
estrutura essencial ontoldgica é que a lingua cria. E a partir dela, contudo, que também
cria, como logo veremos, a imaginacdo do poeta, e, sobretudo, o sonho”

(BINSWANGER, 2013, p. 180).

Sobre isso, Binswanger toma como exemplo as palavras imagéticas do poeta Jean

% “Binswanger deixa claro. No ensaio Sonho Existéncia, o traco de esséncia fenomenoldgico-
antropolégico da ascensdo e da queda e as estruturas de mundo correspondentes a essas duas dire¢fes do
Dasein foram descritas pela primeira vez e isso, inicialmente, no interior do espago afinado (gestimmtes
Raumes) e do espaco da tonalidade vital, tanto na vigilia quanto no sonho (CABESTAN; DASTUR, 2015,
p. 71).
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Paul, quando diz: “verdadeiramente venturoso, corpérea e espiritualmente elevado, voei
algumas vezes diretamente para o céu de estrelas de um azul profundo e decantei o
edificio do mundo” (BINSWANGER, 2013, p. 194). Essa posicao espacial-existencial de
desterritorializacdo, revela um estado abrupto que manifesta a presenca de um modo de
ser com uma experiéncia ontologica disformica de dissolucdo. Sobre isso, um de seus

pacientes relata:

Eu me encontrava em um outro mundo maravilhoso, em um mundo marinho,
no qual eu boiava sem forma. De longe, via a terra e todos 0s astros e me sentia
fugidio de uma maneira descomunal e com um sentimento de forca excessivo
(BINSWANGER, 2013, p. 193).

Nesse ensejo, a situacdo aparece como uma despersonificacdo dramatica que se
mostra como meio principal de apresentacdo do sonho e do sofrimento, como expressoes
auténticas de sua vida afetiva-vital em uma espécie total de decomposicdo, de
dissolucio® da propria figura corpdrea, sem conseguir imergir completamente no drama.
“Mesmo a oposicdo entre o sentimento descomunal de forca e a auséncia de forma da
prépria pessoa apontam para uma perturbacdo momentanea mais profunda em sua
estrutura espiritual” (BINSWANGER, 2013, p. 193).

Sendo assim, primordial ¢ dar atengdo ao “tema, que o ser-ai oferece para si no
sonho, o ‘contetido’, do drama, portanto, é o importante e significativo, a distribui¢do dos
papéis ¢, em contraposi¢do a isto, o elemento casual e secundario” (BINSWANGER,
2013, p. 187). Em se tratando da experiéncia desoladora e expatriada da queda, com
frequéncia se remete a um encontro radical com a estrangeiridade, isto é, para a estranheza

do sem mundo, desterrado, como se fosse “atingido por um raio vindo dos céus”
(BINSWANGER, 2013, p. 177).

Para o psiquiatra, a experiéncia da “queda” nao se refere a uma queda meramente
corporal, forjada arbitrariamente, nem a queda teoldgica, mas sim ligada a existéncia
fatica, na tensdo radical do esvaziamento do sentido do ser, do ente na totalidade e da

privacdo de ser, de ndo ser mais solicitado pelo mundo. “Quando nds ‘caimos

% Binswanger (2013, p. 194) mostra que: “na dissolugdo no elemento maximamente subjetivo do subjetivo,
no conteldo afetivo puro, o sentido da vida se perdeu para o nosso doente, tal como ele admite: ‘se estd no
mundo para encontrar o sentido da vida; a vida, porém, é sem sentido. Por isto, quero me libertar da vida,
a fim de retornar a forca originéria. N&o acredito, em verdade, em uma vida pessoal depois da morte, mas
em uma dissolugdo na forga originaria”.
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completamente dos céus’ em meio a uma abrupta desilusdo, caimos de fato”

(BINSWANGER, 2013, p. 177). Portanto, o fundamento dessa “queda” é ontologico:

Reside na esséncia da desilusdo abrupta e do choque o fato de que a harmonia
com o mundo circundante e com o mundo compartilhado experimenta
repentinamente um choque, por meio do qual essa harmonia vacila. Em um tal
instante, nossa existéncia é de fato afetada, expelida da base de apoio que a
sustenta e jogada de volta para si mesma. Por isto, até encontrarmos uma vez
mais uma posicdo firme, nossa existéncia como um todo se acha sob o
direcionamento significativo do tropegar, do afundar, do cair. Se
denominarmos esse direcionamento significativo geral a forma e o repentino
deslocamento, o conteldo, entdo veremos que, aqui, as duas coisas sdo uma sé
(BINSWANGER, 2013, p. 178).

Nessa perspectiva, Cabestan; Dastur (2015) endossam a necessidade
fenomenoldgica de atentar para o sentido significativo daquilo que se mostra tal como se
mostra no sonho, a saber, o seu contetdo onirico manifesto em rela¢do a uma tonalidade
afetiva. Isso para possibilitar uma aproximacdo do modo em que o ser-ai se encontra em
um dado momento de sua existéncia, na medida em que atenta para a compreensao da
ligagdo de base que existe entre o “parentesco original entre sentimento e a imagem®, o

humor suscitado e as imagens das quais o espirito esta repleto” (CABESTAN; DASTUR,
2015, p. 72).

Diante dessa compreensdo, percebemos que um dos pontos de partida da
compreensdo do fendmeno do sonho, daseinsanaliticamente falando, é se aprofundar,
cada vez mais, segundo Boss (1979), sobre o sentido ja revelado no proprio sonhar, sem
remeter os conteldos manifestos a uma referéncia ja pré-estabelecida, supostamente
simbdlica, nem remeter a algo por tras dos fenbmenos. Isso porque a fenomenologia
suprime a dualidade entre “dentro e fora” e entre “ser e aparéncia”, para se ater ao

contetdo fenoménico significativo, pois revela determinadas questdes ontoldgicas.

Sendo assim, o importante é considerar que as imagens do sonhar pertencem ao
mesmo mundo do viver acordado, uma vez que mostra as mesmas referéncias ontoldgicas

de significagdo, a0 mesmo tempo em que a experiéncia onirica revela uma nova faceta de

% “Binswanger declara: ‘a imagem alegre e a alegria sdo ressentidas, a imagem triste e a tristeza que sio
experienciadas ndo foram sendo uma coisa s6: elas sdo a expressdo de uma Unica e mesma onda que sobe
e desce’. E o tema que o Dasein se da no sonho que é importante, ndo o que ele simboliza, e é, entdo, o
conteudo desse drama, dessa agdo que ¢ o sonho, que constitui seu elemento decisivo” (CABESTAN;
DASTUR, 2015, p. 72).
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possibilidades de se relacionar com determinado ente, ou, de uma questdo ontoldgica que
possivelmente pode se encontrar bloqueada na vida diurna 6ntica, totalmente velada.
Nesse caso, “por que ndo deixamos que os cachorros que habitam o nosso mundo de
sonhos sejam os cdes de carne e 0sso que eles mostram ser? Por que ndo podem os cées
que encontramos em sonhos permanecer meros caes?” (BOSS, 1979, p. 37), indaga o

psiquiatra.

De acordo com Boss (1979), um cachorro ndo deixa de ser um cachorro na
experiéncia do sonhar, assim como uma casa que remete a acolhimento e intimidade e o
modo mais intimo de ser, como também o desabrigo, pois revela e desvela uma nova
possibilidade de sentido do “ser-cachorro” e do “ser-casa” que, na vida desperta, ndo
estava disponivel e aberta, oferecendo ao sonhador um novo sentido para uma questdo
especifica do seu existir. Mergulhar no sentido revelado junto “com” o existente € a tarefa
primordial do daseinsanalista, segundo Boss. De acordo com Rodrigues (2020), o intuito
do daseinsanalista é caminhar ao lado daquele que sonhou, atento ao que se apresenta, ao
sentido presente nos elementos do sonho, em busca de desvelar certos caminhos de
contato a respeito dos conteudos manifestados para enriquecé-los e aprofundar a

percepcéo alcangada por ele.

Nesse caso, 0 daseinsanalista, segundo Boss (1979), vai desvelando a
compreensdo dos fendmenos somente a partir do que o existente vai alcancando e
descobrindo no dialogo, se apropriando daquilo que se mostrou e que diz respeito a uma
faceta de sua existéncia. Isso porque o que vai sendo desvelado, refere-se a uma
determinada situacdo no mundo afinado em uma tonalidade-afetiva, pois esta mostra
como anda o poder-ser no mundo, se se encontra de modo aberto para possibilidades, ou,
em um modo privativo e restrito de seu ser-ai. S6 se pode conjugar o poder-ser com um
modo existencial efetivo de ser, ou seja, se as possibilidades forem dadas em uma
determinada situacdo no mundo. Em suma, somente se o poder-ser for realizacdo das
possibilidades limitadas, circunscritas, pontuais, uma vez que o ser-ai realiza sua presenca
e apodera-se do instante vivido, acolhendo e respondendo de um modo situado, a cada

vez, no mundo.

Ora, nesse sentido, o poder-ser tem uma relacdo com a correspondéncia de ser,
segundo Casanova (2021). Dizer isso é apontar para o fato de que a correspondéncia pode
ser livre ou se encontrar fechada, na ndo correspondéncia. Visto desse ponto de vista, ndo

faz sentido chamar o método clinico daseinsanalitico de ser distante da realidade pelo seu
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carater filosofico, bem como seu modo de tratamento ndo se encontrar dentro dos
parametros efetivos e funcionais. No proprio projeto da analitica existencial do ser-ai,
presente em “Ser e tempo”, todas as questdes ontoldgico-existenciais sdo atravessadas por
uma hermenéutica da facticidade, na medida em que Heidegger (2015) se preocupou em
colocar sua “ontologia fundamental” dentro do horizonte fatico dntico, de onde a propria

ontologia e a analitica fenomenoldgica se servem, desde o inicio.

Assim, o método fenomenologico parte de um olhar sobre a concretude finita e
ontica do mundo nas ocupagfes cotidianas e sobre os modos de ser histéricos
sedimentados e vigentes, para assim poder interpretar melhor os fenbmenos como as
crises existenciais, por exemplo. O ser-ai, aberto, existe, vive sempre em uma relagéo, de
algum modo sensivel a tudo aquilo que ndo é ele mesmo, 0 mundo, 0s outros e 0s aspectos
desconhecidos e novos de si mesmo que ele mesmo nem sabe ainda, mas que pode
encontrar em qualquer momento, por ser tocado e afetado existencialmente (STEIN,
2001).

De acordo com Alice Holzhey-Kunz (2018), essa sensibilidade ndo é sensorial,
advindo somente dos 6rgdos dos sentidos, pois ela possui uma clareza ambigua, ndo
racional, mas afetiva, de que o ndo da indeterminacéo dele mesmo, tem um sentido de ser
que ndo se identifica com o seu modo proprio de ser. Abertura essa que implica na
“diferenca ontoldgical®: isto ¢, a diferenca entre ser e ente, sendo o primeiro acessivel
de forma diferente do que o ente” (HEIDEGGER, 2017, p. 56). Nesse sentido, abertura
significa uma “relagao ontoldgica-afetiva com o mundo” pelos existenciais compreensédo

e disposicdo, bem como do carater indeterminado da possibilidade, pois:

Faz parte da relagdo com o ser a diferenca entre ser e o ente, e experienciar
essa diferenga significa experienciar aquilo que ndo é o ente. A experiéncia
fundamental desse ‘ndo-0-ente’ é a experiéncia do nada e a experiéncia desse
‘ndo ente’ é dada em relagdo a morte, na mortalidade, pois a morte é a
despedida do ente (HEIDEGGER, 2017, p. 188).

E diante dessa relacio ambigua de ser e ndo-ser, que o ser-ai se encontra em
vertigem diante do poder-ser e as incertezas desse poder-ser, da verdade angustiada de

sua condicéo de finitude, de ser-para-a-morte. Nessa perspectiva da analitica existencial,

100 «A <diferenga antropologica’ é um engano, pertence a metafisica” (HEIDEGGER, 2017, p. 188).
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“0 homem ¢ finito porque ele tem a relacdo com o ser e, por conseguinte, ele mesmo nédo
é 0 ser, mas ele é apenas usado pelo ser. Isso ndo € uma falha, mas € justamente a
determinacéo de sua esséncia” (HEIDEGGER, 2017, p. 188).

Foi essa peculiaridade ontologica do ser-ai, de carregar consigo a condigédo
inexoravel do seu existir a compreensdo de sua indeterminacdo, de sua negatividade
estrutural ontoldgica, de se afetar por estar lancado na facticidade do mundo pela
tonalidade afetiva da angustia e o processo de nadificacdo do ente na totalidade; bem
como sua relacdo de ser-para-a-morte; que fizeram com que Binswanger e Boss olhassem
para o drama existencial, pois “coisas como libido e instintos jamais podem gerar o tipo

de abertura perceptiva que ¢ a base da nossa existéncia humana” (BOSS, 1979, p. 87).

Esses dramas se manifestam nos préprios contetidos dos sonhos, especificamente
daqueles que estéo relacionados com a “queda” do ser-ai na indeterminacéo de seu existir,
da perda de mundo. Por exemplo, na perda de um ente querido, de um emprego, de uma
amizade, de um ente intramundano com que o ser-ai mantém uma relagdo no interior da
vida fatica e que o ajuda em sua lida cotidiana, todas essas perdas sdo encurtamentos das
possibilidades de ser, uma quebra do campo de sentido. “A perda de um ente significa a
perda de possibilidades de se relacionar com esse ente. E 0 que € verdade para a natureza
humana como um todo, naturalmente aplica-se também a natureza humana no sonhar”
(BOSS, 1979, p. 95).

Sendo assim, um sonho sobre uma ave de rapina, um gavido que cai lentamente
do céu morto no chao, no limite, remete para uma personificacdo do drama de presenciar
a propria dor de existir em queda, experienciando sua prépria derrocada de forma
imagética no sonho, daquele confronto com o ser no qual é perpassado uma tonalidade
afetiva também em estado de vigilia, sendo que essa possibilidade € velada e protelada
cotidianamente. Isso porque “na alegoria citada, € minha propria dor, ou seja, a dor junto
a mim ou em mim, uma ‘parte’ de mim, que se torna uma ave de rapina ferida”
(BINSWANGER, 2013, p. 183), ganhando a possibilidade de experimentar seu ser em

gueda no sonho.
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Ligado a dor e ao sofrimento personificado no drama, acompanha-se sempre certa
tonalidade afetival® de base. “Estou triste”, “fiquei alegre”, “estou desanimado” s&0
algumas expressdes que indicam como o ser-ai se encontra afinado'®? em determinado
momento de sua vida. Portanto, é em meio ao horizonte fatico que o sentido se mostra. E
nos proprios acontecimentos do contetdo revelado no sonho, por exemplo, que se desvela
0 modo de ser situado de um ser-ai-afinado, pois, para Ernildo Stein (2014), ndo ha nada

antes da relagéo e do acontecimento, como um substrato que pde o real.

Portanto, ndo é necessario remeter o fendmeno a uma causa anterior, interior,
psiquica, inconsciente, deslocando o proprio acontecimento fenomenal para um ambito
especifico, para que, com um processo de “decomposicdo dos elementos”% na analise,
encontrar a causa originadora do sintoma e, enfim, remové-la. Ao contrario, trata-se de
se aprofundar naquilo que se revela como algo rico em si mesmo, atentando
fenomenologicamente ao vivido, pois uma experiéncia de pavor convida e convoca 0
existente a entrar em contato com a dificuldade de viver esse modo de relagdo de um
outro modo, na medida em que tem a oportunidade de refletir novamente!®* sobre aquilo
que esta se passando no momento vivido, uma vez que “a liberdade estaria no ambito da

abertura, no livre acesso aquilo que carece de vir a luz” (BOSS, 1979, p. 77-78).

E primordial em uma abordagem daseinsanalitica de modo ontico-clinico,
respeitar aquilo que se mostra e se apresenta em seu sentido de ser, como modo proprio
e direto de determinado existente ser-ai, como sendo possibilidades inerentes a sua estada
na terra e 0 modo como habita ela. N&o se trata de fazer com que o ser-ai chegue a um
lugar que ndo é dele e que ele mesmo nem sabe qual é, pois, “buscando se conhecer desse
modo, o homem se afasta continuamente de si mesmo” (RODRIGUES, 2020, p. 80).
Assim, caminha em busca de uma realizacdo imprdpria, impessoal, na medida em que

busca chegar a uma forma metafisica de ideal, como também por chegar a ser induzido

101 «Se tal estado de espirito ou afinagdo determina o estado de abertura para o mundo do Dasein, uma
compreensdo desse estado de espirito € importante, ndo s6 no que concerne o exemplo presente, mas
também para o valor terapéutico de qualquer teoria solida do sonhar” (BOSS, 1979, p. 59).

102 Como mostra Binswanger (2013, p. 189): “A copertinéncia estreita originaria entre sentimento e
imagem, entre o ser afinado e o ser preenchido imageticamente precisa ser honrada de maneira correta”.
108 «O que ¢, entdo, o fator decisivo nesta analitica do Dasein? N&o se reconduz, como fazia Freud, os
sintomas aos elementos. Antes, pergunta-se por aquelas determinacBes que caracterizam o ser do dasein
com referéncia a sua relagdo com o ser em geral” (HEIDEGGER, 2017, 135).

104 “Uma proximidade impressionante, inevitdvel e as vezes desagradavel com o sonhador. Quando um
paciente em terapia é levado a tomar consciéncia de tais fatos oniricos, ele ndo consegue mais desprezar
seus estados de espirito e ligagdes despertas correspondentes” (BOSS, 1979, p. 60).
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por certas praticas a se adequar a uma orienta¢do dada que, por sua vez, ndo diz respeito

algum ao seu seu modo de ser mais proprio.

Dito isto, ao invés de tentar orientar o manejo através de uma interdicao diretiva,
pois chega a ser uma imposi¢do violenta ao outro, como opera as ciéncias do
comportamento, ou, retrocedendo a um arcabouc¢o de estruturas psiquicas, como faz a
psicandlise, a tarefa primordial do daseinsanalista é respeitar o contetido daquilo que se
mostra no encontro, justamente para aquilo que convida a olhar mais atento para a
situacdo envolvida na existéncia de um ser-ai especifico, pois assim pode se aproximar
do seu modo prdéprio de ser. Em suma, significa ndo sobrepor um outro sentido que nédo
seja 0 dele. Feito dessa forma, “a experiéncia singular, portanto, necessita ser colocada

de lado em favor da generaliza¢ao” (RODRIGUES, 2020, p. 101). Sendo assim:

Uma livre correspondéncia ocorre quando, estando langados e descortinando
as multiplas possibilidades que nos interpelam, mantemos a condi¢do de
abertura, ao invés de a reduzirmos com estrangulamentos que poderiam nos
conferir uma maior soma de segurancas. Se, por outro lado, nos aferramos a
determinadas possibilidades em detrimento de outras e ndo suportamos aquilo
que clama por se fazer presente, caimos em um reducionismo, em uma
restricdo de sentido. Restricdo, exatamente porque impedimos o pleno
desvelamento, condicionando-0 aos nossos desejos, ao afunilamento através
do qual nos projetamos (RODRIGUES, 2018, p. 111-112).

Portanto, para Binswanger (2013) e Boss (1979), o fundamental em uma analitica
existencial do sonho € compreender o sentido ontolégico daquilo que se mostra no préprio
contetdo revelado, pois, nesse mesmo contelldo perpassa um sentido que pertence a
existéncia de cada um, da sua singularidade e circunstancia especifica em que um
fendmeno venha a se mostrar, seja através de uma confrontacdo com o ser, seja
perpassado por uma tonalidade afetiva. Portanto, é necessario se ater ao tema revelado
pelo ser-ai sonhador, pois sdo fontes relevantes de abertura para compreensdo das
questdes ontoldgicas, daquilo que o ser-ai esteja passando em um dado momento, na
medida em que os préprios contetdos estdo relacionados com sua existéncia como um
todo e que mostra como anda a relacdo com as questdes ontoldgicas que se encontram

veladas onticamente na lida cotidiana, mas que vem a tona no estado onirico.
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Isso quer dizer que pode-se encontrar o sentido ontoldgico velado®

que permeia
o sofrimento perpassado por uma tonalidade afetiva de base, responsavel tanto na
elaboracdo imagética onirica quanto da linguagem que tenta exprimi-la. “O sonhador
pode nos informar como ele, um ser perceptivo, responde aquilo que percebeu” (BOSS,
1979, p. 41), isto €, “como o sonhador se conduz em relagao ao que lhe ¢ revelado no seu
mundo onirico, particularmente a afinacdo que determina essa forma de se comportar”
(BOSS, 1979, p. 41), por exemplo, no modo como se relaciona com o cdo em sonho, pois

“o sonhador pode se aproximar do cdo alegremente, ragir com indiferenca, ou fugir de

pavor” (BOSS, 1979, p. 41).

Portanto, uma crise e um sonho pode ser uma boa oportunidade para o existente
pensar a respeito de suas relacdes de modo mais livre e aberto. “Onde mora o perigo é la
que também cresce o que salva” (HEIDEGGER, 2006, p. 31), pois, “‘salvar’ diz: chegar
a esséncia, a fim de fazé-la aparecer em seu proprio brilho” (HEIDEGGER, 2006, p. 31).
Assim, curar/cuidar o ser-ai significa torna-lo mais aberto para experienciar aquilo que
ele é e tem-de-ser, em poder reconfigurar ndo apenas a sua mente, mas a sua relagcdo no

mundo, tanto no sonho quanto na vigilia, quanto nas situacdes limites de crises.

A relacdo analitica passa pela possibilidade de conquistar um agucamento das
experiéncias filosoficas vividas, através da ligacdo simpéatica: em como o ser-ai se
relaciona com sua condicdo de liberdade em um dado momento da vida, se esta de
maneira aberta ou privada, buscando compreender quais questdes ontoldgicas atravessa
0 existente. “A auséncia desse sentimento de simpatia é um sinal de adverténcia
completamente especifico e mesmo inteiramente prestimoso, que aponta diretamente para
o analista o que ele tem de fazer, a saber, retornar a escuta filoso6fica” (HOLZHEY -
KUNZ, 2018, p. 263). A seguir, veremos essa posicdo a partir de uma reflexdo sobre o

modo terapéutico existencial daseinsanalitico.

105 Medard Boss mostra que a hermenéutica freudiana sobre o ser humano contida na “Interpretacdo do
sonho”, foi importante quando revelou os contetidos oniricos como entes psiquicos significativos, porém,
insuficiente, pois acabou colocando-0s como sendo a revelagcdo de um sentido desejante velado por uma
instancia inconsciente. Assim: “Freud ndo conseguiu cumprir a sua promessa, pois tinha a sua disposicéo,
na sua tentativa de entender especificamente os fendmenos humanos, apenas o necessariamente inadequado
principio da causalidade. Um entendimento adequado do carater da existéncia humana ndo lhe era acessivel.
Hoje, em grande parte gracas a percep¢do que Martin Heidegger teve da natureza, podemos canalizar as
primeiras tentativas de Freud no sentido de penetrar no significado do sonhar para uma busca mais dirigida
da relacdo existente entre o estado desperto e o sonhar. O simples fato de o sonhar e o estar desperto serem
experienciados como dois modos existenciais distintos, que podemos distinguir um do outro, sugere uma
base intuitiva para fazé-los” (BOSS, 1979, p. 58-59).
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SEGUNDO CAPITULO

Daseinsanalise como terapial® existencial: a simpatia'®” como modo de agucar a

escuta filosofica das verdades ontologicas

Daseinsanalyse” no sentido da comprovagdo e descrigdo dos fendmenos que
se mostram factualmente, em cada caso, em um determinado Dasein existente.
Esta analise, por ser dirigida sempre a um existente em cada caso, é orientada
necessariamente pelas determinac@es fundamentais do ser do ente, isto é, por
aquilo que a analitica do Dasein destaca como existenciais (HEIDEGGER,
Seminarios de Zollikon, 2017, p. 140).

Como dito antes, a partir do método fenomenoldgico presente na analitica
existencial em “Ser e tempo” e o aprofundamento das questBes psicoldgicas realizadas
nos “Seminarios de Zollikon” por Heidegger, Ludwig Binswanger (2018) e Medard Boss
(1979) inauguraram a Daseinsanalise como ciéncia 6ntica. Como uma nova interpretacao
sobre os processos de adoecimentos e sofrimentos no ambito médico psiquiatrico, abrindo
espaco ndo s6 para pensar uma psicopatologia fenomenoldgica, mas também a
possibilidade de uma psicoterapia, influenciando varias vertentes psicoldgicas.

A Daseinsanalise, nesse sentido, se contrapfe as visfGes tradicionais de
interpretacdo dos fendmenos, com um modo préprio de estar junto com o outro em um

espaco Ontico clinico, de contato com o encontro humano. Nesse sentido, a terapia

196 Esse modo de tratamento clinico se refere a um modo “terapéutico” para além do modo como a
psicologia opera em termos de psicoterapia, ou seja, como uma analise histérico-biogréafica identitaria,
contida na quintesséncia vital chamada de psique, subjetividade, interioridade, onde tenta alcancar os
elementos fundantes do inconsciente como faz a psicologia profunda psicanalista, com vistas a eliminar o
mal pela raiz. Ndo obstante, como a Daseinsanélise ¢ uma metapsicologia ligado ao existir, 0 ato de curar
se mostra como um “cuidado existencial”, isto é, sobre a possibilidade do ser-ai compreender melhor as
condicBes ontolégicas que atravessa ele em um dado momento, para quem sabe, poder ter uma relacdo mais
plena com aquilo que é e tem-de-ser, na conquista da possibilidade de re-configurar seu “solo fértil”
[humus], a cada vez no mundo, na pré-ocupagéo do cuidado em torno do poder-ser que se é.

107 Esse termo foi usado pela fildsofa e psiquiatra daseinsanalista suica, Alice Holzhey Kunz (2018), aluna
de Binswanger e Boss, em seu livro “Daseinsanalise: o olhar filosofico existencial sobre o sofrimento
psiquico e sua terapia”, para mostrar a diferenciagdo da escuta empatica [empathos] das psicologias
tradicionais e da psicanalise: de entrar no sentimento do outro e “sentir” [pathos] concomitantemente o
sofrimento do eu alheio, se colocando em seu mundo subjetivo, até onde for possivel, quando atenta para a
histdria de vida; para a escuta fenomenoldgica da “simpatia” [sympathos]: que diz respeito a uma comunh&o
de sentimentos, uma afinidade, afeicéo e similitude no sentir e no pensar que aproxima duas pessoas, na
medida em que o daseinsanalista aguca o “ouvido filosofico” para considerar o sentido das verdades
ontoldgicas das condicdes afetivas presentes na fala do existente, visto que essas condi¢des se referem ao
sofrimento de ser um homem, fazendo parte do seu proprio destino. Assim, afirma-se a ligacdo da relagéo,
sem a qual pode acontecer a “antipatia” [antipathos], uma escuta que se contrapde ao sofrimento afetivo
ontoldgico que, no limite, pode gerar um distanciamento da relacéo terapéutica pela presenca da indiferenca
com determinada questdo ontoldgica que se revela, como a angustia e o ser-para-a-morte, por exemplo.
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“conquistard a mais importante possivel plasticidade, caso ela consiga colocar em
primeiro plano as relagdes da fenomenologia” (BINSWANGER, 2013, p. 90).

Terapia essa, ndo mais a partir do modo natural e tecnicista, mas sim baseado na
escuta fenomenoldgica que incorpora a relagdo afetivamente, de onde o sentido
ontoldgico se encontra de forma significativa e disposta. Em suma: correspondendo com
aquilo que vem ao encontro em certa presenca de mundo, no modo da simpatia com as

condicdes inexoraveis que atravessa o existir, como mostra Alice Holzhey-Kunz (2018).

Nessa perspectiva, segundo Holzhey-Kunz (2018), o modo de ver a doenga-
mental € compreendido como sofrimento existencial com o ser, a partir de um olhar
filoséfico que estd intimamente ligado as estruturas ontoldgicas do ser-ai, como
fendmenos privativos e restritivos, nos quais podem vim a tona no dialogo terapéutico.
Como vimos, a forma metafisica biomédica de pensar a determinacdo do homem como
“corpo” ou “psique” de um ente vivo natural, subsistente por si e que porta em Ssi
propriedades cerebrais, acabou delegando o ter-de-ser do ser-ai apenas pela interpretacao

da fisiologia, virando refém do modelo representacional neurocientifico e medicamental.

Nesse modo, uma propriedade cerebral que entraria em curto-circuito processado
quimico-fisicamente, alteraria 0s comportamentos e 0s modos de estar no mundo,
nascendo dai, determinados transtornos. E para isso, a melhor saida vigente é fazer uso
de psicofarmacos e ter uma vida medicada, ofuscando outras possibilidades. Nesse
prisma, se torna mais facil suportar a incerteza, a angustia e a tarefa de assumir o ter-de-
ser, passando a suportar essa condi¢cdo de modo fugidio, uma vez que adquire “uma
peticdo legitima a tratamento e cuidado, e se pode delegar a cura a arte médica e as assim
chamadas forgas de cura propria do corpo” (HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 78).

Essa tentativa fugidia, acaba aliviando a angustia prépria de existir com essa falsa
certeza diante da indeterminacdo ontoldgica. Por isso, nos “Seminarios de Zollikon”,
Heidegger (2017, p. 168) enfatiza que: “0 homem ¢ essencialmente necessitado de ajuda,
por estar sempre em perigo de se perder, de ndo conseguir lidar consigo mesmo. Esse

perigo € ligado a liberdade do homem”.

Isso porque, de acordo com Juliano Pessanha (2018), a liberdade do homem é
atravessada pelo poder-ser-no-mundo, de conseguir efetivar as suas realizagdes,
justamente por estar na familiaridade de determinados sentidos que o mundo empresta,

fazendo dai sua morada. Mas, quando esses sentidos se esvaem, no aparecimento de uma
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doenca, crise ou transtorno, o ser-ai fica em um modo de “priva¢do” da sua liberdade, ou
seja, uma reducdo de seu poder-ser acontece por um modo restritivo das suas

possibilidades.

Foi nesse sentido, que a compreensao do sentido do ser do ser-ai e 0s existenciais-
ontologicos enfatizadas na analitica, possibilitou novos rumos para se pensar um modo
de suspender a visdo natural e técnica em psicoterapia e fundamentar uma psicopatologia
fenomenoldgica e sua terapia com a Daseinsanalise. “Essa analise, dirigida a um existente
singular, se orienta necessariamente a partir dos existenciais revelados na analitica do
Dasein” (CABESTAN; DASTUR, 2015, p. 54), pois, como mostra Heidegger (2017, p
137): “a interpretagdo das estruturas principais que perfazem o ser do ai assim colocado,
ou seja, seu existir, é a analitica existencial do Dasein. O termo existencial é usado a

diferenga de categorial”.

Rodrigues (2020) reafirma que a Daseinsanalise € uma compreensdo ontica que
interpreta as crises e o0s transtornos, bem como o modo de se orientar e se portar no
encontro clinico a partir da orientacdo dos existenciais ontologicos da analitica
existencial. 1sso porque ela escuta aquilo de mais fundamental que acontece no ser do ser-
ai através de uma articulacdo da unidade do conjunto estrutural, tais como compreensao,
tonalidade afetiva, temporalidade, ser-no-mundo, ser-com, cuidado, culpabilidade,

angustia, ser-para-a-morte.

Esses fendmenos, sdo experienciados e corporados na lida fatica cotidiana, mas se
mostram de forma 6ntica na cotidianidade, muitas vezes de forma velada pelo poder do
modo impessoal publico. Diante disso, uma das tarefas da terapia daseinsanalitica é
compreender em qual desses existenciais o ser-ai se encontra afetado em suas relagdes
mundanas em determinado momento da vida, para chegar na intimidade de tal modo de
ser especifico e ampliar seus horizontes de possibilidades. O “sentido de Daseinsanalise
é 0 que a define como o revelar e o descrever de fendbmenos que se mostram
concretamente junto a um dasein particular” (CABESTAN; DASTUR, 2015, p. 54), pois:

Os existenciais ndo sdo, pois, nenhum impulso inicial para a visdo
daseinsanalitica na psiquiatria. Eles sdo, antes, conteidos, eles codeterminam
justamente a descri¢do concreta de um estado de angustia num determinado
homem. Por exemplo, angustia [Angst] ndo é um impulso inicial, mas eu vejo
a angustia a priori no modo como o existencial afinagdo a caracteriza, como
uma forma distinta de ser-afinado (HEIDEGGER, 2017, p. 205).
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Dessa maneira, 0 método fenomenolégico suspende toda forma de explicacdo que
tenta dizer “o que €” o fenomeno, invertendo o questionamento perguntando “quando” e
“como” acontece quando alguém se angustia e se entedia, voltando o olhar e a escuta para
aquilo que acontece nessas situacdes afinadas, disposto afetivamente, de um modo ou de
outro, em suma, de como o ser-ai esta se relacionando com seu “ai”. Como mostra
Gadamer (2008), é necessario notar para o fato de que esse modo de descricdo dos
fendmenos, mesmo que estes venham acompanhados com suas especificacOes
ontoldgicas de base, sempre se mostram a partir de um horizonte hermenéutico, fazem

parte do circulo hermenéutico.

Portanto, “o circulo hermenéutico ndo constitui uma falta, mas sim ¢é o
propriamente positivo do Dasein do homem” (HEIDEGGER, 2017, p. 209), pois, a
condicdo em que a pessoa se encontra remete primordialmente ao ser-ai. Desse modo, “a
analise deve mostrar cada fenémeno a partir do todo estrutural de pertencimento que lhe
abre como possibilidade de sentido” (SA, 2017, p. 101). Foi esse panorama que fez
Ludwig Binswanger (2019) e Medard Boss (1981) retirarem a particula “psi” da anélise,

pondo a palavra [dasein] “ser-ai” em seu lugar, como sinénimo de existéncia.

Assim, o proprio exercicio clinico ampliou o horizonte interpretativo sobre a
condicdo humana, na medida em que enfatizou as questdes ontoldgicas e 0os campos de
sentido histérico de dacao dos fendmenos. 1sso por dar atengdo para a relacéo terapéutica
baseada no existencial “ser-com”, onde duas existéncias se encontram como em uma
expedicdo sem rota, na aventura do desconhecido, sem bussolas orientativas de manejo,

apenas na relacdo de um com o outro e para o outro, segundo Rodrigues (2020).

Foi nesse sentido que Medard Boss (1981) suspendeu a particula “psi” nos
“ensaios de psicanalise existencial” em “Culpa, angustia e libertacdo”. Somente desse
modo, poderia conquistar a possibilidade de libertacdo, tanto do modo de compreenséo e
interpretacdo desses dois fendmenos culpa e angustia, como da direcdo vigente das forgas
bioldgicas-psicolégicas das ciéncias naturais, bem como do modo de contato humano no

encontro terapéutico, para além do espirito tecnocrata que havia se sedimentado.

O mesmo fez Binswanger (2019) em sua prelecdo “Sobre a psicoterapia”,
presente no livro “Psicoterapia e analise existencial: ensaios, conferéncias e outros
documentos”, quando mostrou uma aversdo no sentido critico ao modelo médico

psiquiatrico biomédico que migrou para as psicologias no modo de tratamento, quando
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conceberam o “homem” com caracteristicas de objeto. Assim, diferenciou e real¢ou esse

modo com o sentido da relagdo terapéutica do método fenomenoldgico.

A tarefa da primeira, era apenas conquistar a sua positividade em termos de
funcionalidade técnica da “psique”, tomada como uma quintesséncia vital que determina
0 homem, na dltima, segundo ele, mostra qual a postura auténtica em uma relagéo clinica
contida no sentido originario de “terapia” [fsparcia]. Visto que “a esfera ontoldgica, da
qual se trata aqui, é a esfera do ser inter-humano, ou, mais corretamente, a esfera do ser-
um-com-o0s-outros dos homens ou do ser em um mundo compartilhado”

(BINSWANGER, 2019, p. 18), uma vez que, segundo o0 psiquiatra sui¢o:

Na expresséo psicoterapia, esta relacdo do ser humano em-uma-reciprocidade-
com-o-semelhante ¢ triplamente simplificada ou “reduzida”: em primeiro
lugar, quando, em vez de um dos dois parceiros, o doente, ela se refere somente
a uma simples abstracdo cientifica, aqui “a psique”, e o outro parceiro, o
médico, desaparece completamente por trds de sua funcdo de préximo, a
terapia; em segundo, porque, em suma, esta somente consegue formular uma
direcdo de relagdo, indo do sujeito que assume a funcéo terapéutica, o médico,
a psique do doente e ndo do doente ao médico; finalmente, em terceiro, porque
o confronto entre médico e doente ndo se expressa como uma rela¢do com o
préximo (de proximo a préximo), mas como um servico prestado a uma causa.
Pois, no sentido médico e psiquiatrico, em nenhuma circunstancia psique
significa o proximo = uma pessoa, nem mesmo o sujeito psicolégico, mas o
objeto “animado” (beseelt), o organismo animado, a unidade de funcéo
animada, o conceito de fungdo vital psiquica etc.; Beponeio no sentido médico
do termo, em contrapartida, significa a atencéo, o cuidado, o encarregar-se, o
tratamento (BINSWANGER, 2001, p. 02).

Nessa passagem, 0 autor quis chamar a atencdo dos médicos psiquiatras para a
presente reducdo da relacao terapéutica em sua forma de atuacéo técnica-cientifica. Desse
modo, apontou para a preponderancia de soberania do médico em relacdo ao objeto que,
por sua vez, ndo diz respeito nem mesmo ao homem ou o sujeito psicolégico, mas sim
em uma direcdo que visa intervir na “psique” como uma quintesséncia vital animica,

através de uma mero “servigo prestado a uma causa” (BINSWANGER, 2001, p. 18).

Ao invés de considerar o proximo enquanto proximo em uma “relagdo-com” o
outro, 0 modo terapéutico medico técnico acabou reduzindo o existencial “ser-com”,
quando voltou-se apenas para a realizacdo de um servico de cuidado a um objeto. Isso
porque “visdo tedrica e questionamento tedrico precisam justamente de distancia,

afastamento, eles precisam de um olhar firme, ‘calmo’, que se alga sobre nosso ser

191



‘disperso’, ‘inquieto’ cotidiano” (BINSWANGER, 2019, p. 20-21), para se apossar do

objeto, no caso da psicologia, a psique, para a neurociéncia, o cérebro.

Assim sendo, mostrou os limites da intervengdo técnica do “servi¢o médico
dirigido para a tarefa ‘material’ médica, ou seja, a partir do saber médico-psicoldgico e
do agir segundo esse saber” (BINSWANGER, 2019, p. 21). Em sua etimologia, a palavra
psicoterapia € composta pelos termos gregos [woy#]: “vida” e [Oeparncia] terapia:
“cuidado, zelo, tratamento”, como o “ato de curar”, significando assim “o cuidado pela
vida”. Nesse sentido, a palavra [dasein] “ser-ai, como sinénimo de existéncia, traduziria
aproximadamente o termo grego [psykhé] “vida”. E, para a palavra cuidado, Heidegger
emprega em “Ser e tempo” o termo “cura” [sorge], para designar o modo essencial de ser

do ser-ai.

Nesse prisma, a “cura/cuidado” enquanto [sorge] diz respeito a estruturacdo
relacional de correspondéncia com aquilo que vém ao encontro, a cada vez no mundo, em
uma interpelacdo, solicitando ao ser-ai para cuidar em dar resposta ao apelo do ser em
determinadas situacgdes. Isso porque a defini¢do da cura em “Ser e tempo” aponta para o
fato de que ““o ser da presenca diz anteceder-a-si-mesmo-no-ja-ser-em-(no mundo)-como-
ser-junto-a (os entes que vém ao encontro dentro do mundo). Esse ser preenche o
significado do termo Cura” (HEIDEGGER, 2015, p, 259-260).

Nesse caso, a ‘“cura/cuidado” [sorge] remete para a constituicdo ontoldgica
fundamental do modo de ser do ser-ai, apontando para cuidar das possibilidades de ser
possiveis na relacdo existencial com os outros e com 0s entes intramundanos que vém ao
encontro no horizonte histérico fatico, podendo, no cultivo, cuidar da possibilidade
indeterminada que é a dele, e, consequentemente, conquistar uma configuracdo propria.
O cuidado, segundo Heidegger (2017, p. 192): “¢ o nome da constituigdo ekstatico-
temporal do traco fundamental do Dasein, a saber, como compreensdo do ser”. Nesse

sentido, o cuidado com o existir significa: o su-portar de um ambito de abertura. Assim:

Quando eu traduzo ek-sistir [ek-sistieren] por estar para fora [hinaus-stehen],
eu digo isso em contraposicdo a Descartes, contra sua representacdo de uma
res cogitans no sentido de uma imanéncia. Mas, neste antagonismo frontal, eu
conservo o antigo. E mais verdadeiro traduzir ‘existir’ por ‘su-portar [Aus-
stehem] de um &mbito de abertura’” (HEIDEGGER, 2017, p, 216).
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Nessa perspectiva, a psicoterapia daseinsanalitica refere-se a multiplas realizacoes
da existéncia, acolhendo, sustentando e compreendendo certos modos de ser para além
das representacdes de desempenhos ocupacionais especificos de natureza homogénea.
Por isso, Boss (1981) mostrou a necessidade de os psiquiatras e psicélogos terapeutas a
olharem para as inquietacdes e o sofrimento como parte essencial do préprio existir, na
medida em que € um modo de ser possivel desse ente se encontrar, privado de suas

possibilidades, justamente por conter em sua estrutura ontoldgica o carater de abertura.

A Daseinsanalise propde ao existente para se apropriar de seus modos mais
proprios de ser através do didlogo e na relacdo confiante de simpatia, pensada
ontologicamente. Como um modo de fornecer um fortalecimento da compreenséo de si
mesma diante do modo de presenca em que se encontra a partir de uma acolhida de sua
autenticidade irredutivel, estando presente, aberto e confirmando sua diferenca, “em uma
relacdo justa com o semelhante ou a do ser com o mundo comunitario (mitwelt)”
(BINSWANGER, 2019, p. 02).

Antes de um mero processo cientifico clinico de tratamento em um espaco éntico
psicoldgico, “todas as formas de psicoterapia médica, dois humanos ficam face a face,
dois humanos, de um modo ou de outro, ‘relacionam-se um com o outro em uma reciproca
dependéncia’, dois homens, de um modo ou de outro, ‘explicam-se um ao outro’”
(BINSWANGER, 2019, p. 02). Assim, a atitude daseinsanalitica em um encontro
terapéutico, tem no dialogo o caminho para se chegar a casa do homem, como diria Martin
Buber (2014). Um dialogo discursivo que, a cada vez, é perpassado por certa tonalidade
afetiva, propiciando a abertura afetivamente disposta do ser-ai-afinado na fala, presente

na clinica.

Portanto, o dialogo daseinsanalitico se revela “como espago de tematizacéo de
sentido, de desnaturalizacdo dos sentidos previamente dados, da ampliacdo dos limites
dos horizontes de compreensio” (SA, 2017, p. 77). Mais ainda, é um estar-com para o
campo de sentido proprio do outro enquanto outro, dentro dos limites faticos do seu
horizonte de possibilidades, propiciado pela abertura antecipativa de pré-ocupagdo em
que o dialogo se apropria na linguagem, como caminho para chegar a casa do homem, ou
seja, de sua intimidade, seu modo préprio, pois, como enfatizou Heidegger (2017, p. 185)
“a linguagem ¢ a morada do ser”, nela 0 ser-ai habita, guardando-a como um pastor.

Porém:
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Linguagem aqui ndo é compreendida como uma capacidade de comunicacéo,
mas a abertura, original e preservada, de diversas maneiras pelo homem,
daquilo que é. Visto que o homem é ser-com, que permanece relacionado com
o outro, a linguagem como tal é discurso (HEIDEGGER, 2017, p. 153).

Desse modo, a linguagem se constitui como um dos fendmenos essenciais da
terapia daseinsanalitica, mostrando-se discursivamente e afetivamente para modos de
interpretacdo e compreensdo de sentido. Através do dialogo com o outro da relacédo, pode
eclodir no encontro uma atmosfera de confianca e de confirmacdo da compreensdo da
alteridade do outro em sua diferenga. Assim, o existente ganha novas forgas para ampliar
0s seus horizontes de sentido para se reaver com eles, pois, “a linguagem ¢ o ‘meio’ ndo
apenas, nem mais originariamente, no sentido de instrumento, mas, no de ‘abertura’, de

‘ambiente’ no qual algo pode se dar” (SA, 2017, p. 117).

A linguagem pensada fenomenologicamente € [sagen] “saga do dizer” como
abertura de mundo, aquilo que traz a auséncia para a presenca no sentido da “producéo”
[poiesis], de mostrar algo em seu ser. A linguagem para Heidegger (2003), ndo € apenas
uma mera comunicagao de signos e fonemas, nem uma aptiddo humana ou uma expressao

subjetiva interior, de contetdos representacionais inconscientes.

A linguagem é o elemento que pode revelar a “verdade” como “desvelamento”
[aletheia] do ser, onde os gregos mantinham o sentido de deixar ver e aparecer o “sentido”
[logos] daquilo que se mostra e se esconde a partir de uma tensdo entre encobrimento e
des-encobrimento de uma presenca de mundo. Meditando nessa perspectiva, “a
linguagem possui esse nexo ontolégico com a constituicdo existencial do ser-ai como

abertura de sentido que faz dela o meio privilegiado da psicoterapia” (SA, 2017, p. 118).

A linguagem é um existencial privilegiado que possibilita entrar em contato com
o sentido préprio de algo através do discurso [rede], como articulacdo da
compreensibilidade da palavra, exercendo uma fungéo constitutiva na existencialidade da
existéncia que se projeta em uma rede significativa pelo dizer, como abertura béasica de
sentido das possibilidades em que pode apreender e se relacionar. E, por outro lado, essa
mesma “saga” [sagen] do dizer & acompanhada por uma tonalidade-afetiva fundamental
que da o tom, afinando 0 modo como o ser-ai se encontra, pois, todo discurso acompanha
uma certa disposi¢do, igualmente “toda disposicdo sempre possui a sua compreensao,

mesmo quando a reprime” (HEIDEGGER, 2015, p. 202).
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Nessa perspectiva, a linguagem revela, por um lado, 0 modo de ser do ser-ai em
uma determinada configuragdo. Por outro, um sofrimento que afetivamente se deixa se
mostrar no discurso através do didlogo, aponta concomitantemente para o sentido de uma
verdade ontoldgica que se encontra velada, mas que, segundo Casanova (2021), vem a
tona através de um confronto com o ser, como a consciéncia da finitude, por exemplo,

que faz nascer angustia.

Conquanto, a linguagem néo diz respeito apenas ao dito, mas também ao nao dito,
ao siléncio e a escuta do velado, ou seja, na escuta do elemento “pré” da pré-compreensdo
ontoldgico-existencial. Atraves de uma escuta simpética, segundo Holzhey-Kunz (2018),
o daseinsanalista tem a tarefa de enfatizar essas questdes, pois todo ser-ai enquanto
lancado no mundo na exterioridade radical, tem que se haver, de um modo ou de outro,
com tais condicBes inexoraveis do existir, em consonancia com a significancia mundana

e histdrica em determinado tempo especifico.

Portanto, “a simpatia'® visada aqui desperta justamente apenas, quando eu dou
ouvido como daseinsanalista ao sentido ontoldgico daquilo que um paciente me conta”
(HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 261). N&o obstante, o “analista s6 pode escutar
filosoficamente, se ele se sabe ligado com o paciente em termos ontologico-existenciais
e afirma essa ligacao. Esse saber afirmado se manifesta emocionalmente como simpatia”
(HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 261). E nesse sentido que vem a se estabelecer, também, o
préprio modo de constituicdo da relacdo, determinando o modo como o daseinsanalista
se relaciona com o outro. Visto que a “simpatia ¢ mais do que mera empatia, ela ¢, como
a palavra diz, um com-padecer-se e ndo apenas um sentir depois o sofrimento de um
outro” (HOLZHEY-KUNZ, 2018, 262), pois:

Esse tipo particular de simpatia se estabelece, por isto, por si mesmo, quando
o0 daseinsanalista (também) da ouvido filosoficamente ao seu paciente, e ele
esta ligado a0 mesmo tempo a essa escuta e, com isto, a situagdo analitica. Essa
simpatia ndo pode ser confundida, portanto, com um sentimento filantropico
geral, que se estenderia indiferenciadamente a todos os homens (HOLZHEY -
KUNZ, 2018, p. 262).

108 «por que desperta no daseinsanalista uma simpatia pelo paciente, quando ele o escuta filosoficamente?
Porque ele escuta nesse caso no sofrimento com o destino dntico-individual o sofrimento ontolégico de ser
um homem, sofrimento esse que também é seu préprio destino. Ele escuta entdo aquilo que liga os dois,
ainda que cada um tenha de suportar por si seu destino. A escuta ao destino ontologicamente comum néo
poderia despertar também antipatia? Com certeza, e, em verdade, desperta, quando o daseinsanalista teme

ainda a angustia e precisa, por isto, rejeitar o conhecimento dessa comunhdo” (HOLZHEY-KUNZ, 2018,
p. 261).
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Segundo Novaes de Sa (2017), a linguagem ontologicamente falando, carrega em
si varias nuances, inclusive a escuta, em especial a simpatica, “particularmente agugada”
pois engloba muitos modos de apreenséo sobre determinados existenciais, 0s quais estao
concomitantemente ligados a uma tonalidade afetiva de base. Esta, dispde o ser-ai em um
modo afinado, um determinado “astral atmosférico” [stimmung], que descerra
emocionalmente o ente na totalidade, a conjuntura do mundo histérico pela disposicao
afetiva. Por isso o projeto da clinica se mostra, nesse sentido, como ‘“hermenéutica
cotidiana ampliada”, tendo em vista que a Daseinsanalise procura desenvolver a
recuperacdo do mundo vivido e o sentido existencial que, cada ser-ai, busca se apropriar

daquilo que se passa em seu existir.

Embora de inicio e na maioria das vezes, aquilo que atravessa o existir se encontra
de forma velada, pelo poder da positividade cotidiana. Esta, por sua vez, busca escapar
das “situagdes que indicam a condi¢do de ser-ai finito, dejecto no mundo publico, tendo
que ser unicamente responsavel por si, a cada vez, corpdreo, em relagdo com outros e
sujeito a angustia (experiéncia reveladora do proprio ser)” (EVANGELISTA, 2017, p.
148). Aquilo que chamamaos hoje de doencas-mentais, ndo € outra coisa sendo sofrimento
existencial com o ser, uma restricdo das possibilidades de ser, que faz com que o ser-ai
ndo consiga realizar seus modos proprios de existéncia, “face a essencial limitagcdo do ser

humano” (BOSS, 1981, p. 33).

Mesmo diante dessa limitacao estrutural que eclode na presenca do sofrimento, da
doenca, das crises e transtornos privativos decodificado em alguma psicopatologia, o ser-
sadio ndo se encontra ausente, mas sim perturbado, na medida em que o estar-doente
também é um modo de ser e uma de suas possibilidades no mundo — “de alteragao de sua
facticidade” (BINSWANGER, 2003, p. 154). Desse modo, tais caracteristicas pessoais
que dizem respeito ao poder-ser no mundo ficam obstruidas e interrompidas, de certo
modo cristalizadas, por uma restri¢do privativa da liberdade e uma limitacdo da vida em

sua totalidade.

O daseinsanalista compreende e interpreta a experiéncia psicopatoldgica

ontologicamente, como modo de “sofrer do proprio ser”%, onde o existir irrompe e se

109 “Q psiquicamente sofredor esta ligado a experiéncias, que o homem saudavel’ nio faz ou, em todo caso,
ndo faz da mesma maneira, porque ele ndo é concernido no cotidiano pelos interesses ontoldgicos. Sua
escuta agucada faz com que o psiquicamente sofredor se torne um filésofo contra a sua vontade. Ele existe
filosoficamente, porque esta ocupado por meio do sofrimento com temas ontoldgicos fundamentais do ser
humano (HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 167).
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revela como condicéo existencial, para a verdade dificil e intragavel que fica obscurecida
pelo modo Ontico do fazer cotidiano da ocupacdo mundana. Desse modo, diz Alice
Holzhey-Kunz (2018) sofre “do” e “com” o proprio ser aquele que se depara com uma
escuta particularmente agucada de sua verdade ontoldgica, haja vista o sofrimento ser um
dos modos de lidar com o proprio existir, ndo sé de um ser-ai especifico, mas de todo ser-

ai engquanto existente.

Em suma, “escuta-agugada” se refere a uma escuta das verdades filoséficas “que
faz com que o sofredor sofra: a saber, ouvir mais (e ver mais) do que a média, e, em
verdade, também nas coisas concretas do cotidiano” (HOLZHEY-KUNZ, 2018, p. 167).
E s6 na desobstrucio das verdades ontol6gicas encobertas onticamente na cotidianidade,
que o daseinsanalista pode captar clinicamente em um processo terapéutico a
compreensdo do sentido ontoldgico velado e manifestado em um determinado fenémeno,

que carrega uma forma insuportavel de ser-ai e uma fufa do confronto.

Isso porque a linguagem remete para uma articulacdo significativa da
compreensibilidade do ser-ai, na medida em que “perfaz a constituigdo existencial de sua
abertura. A escuta e o siléncio pertencem a linguagem falada como possibilidades
intrinsecas” (HEIDEGGER, 2015, p. 223). Por isso, “enquanto aquilo que se articula nas
possibilidades de articulagdo, todas as significagdes sempre tém um sentido”
(HEIDEGGER, 2015, p. 223), até mesmo o proprio siléncio angustiante, no pudor e na
retracdo, revela uma tonalidade afetiva que indica a nadidade do ser e a condigéo
ontoldgica indeterminada do ser-ai.

Por esses motivos, o intuito do método compreensivo hermenéutico é realizar uma
interpretacdo ontoldgica da fala junto aquele que sofre de seu ser privado e estranhado, a
partir do “discurso-compreensivo-afetivo”, como mostrou Heidegger (2015) em “Ser e
tempo”. Neste, o fildsofo mostrou que os existenciais de contato de abertura para o mundo
e o sofrimento, emanado do contato da escuta filos6fica agucada das verdades
ontoldgicas, como mostra Alice Holzhey-Kunz (2018), s&o revelados pela linguagem.
Esta, por sua vez, como foi mostrado antes, € 0 meio por onde um fenémeno pode vir a
luz e se mostrar através da compreensdo do sentido existencial, pois a linguagem aponta
para o ser de algo, na medida em que ela se liga sempre com as condigdes ontoldgicas
que atravessa 0 ser-ai em um dado momento de crise, como na angustia, quando o
existente diz ndo ter nada, nada, nada, mas é justamente esse nada que € o importante a

ser considerado na fala pela linguagem.
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Conforme Rodrigues (2020), as condic@es disruptoras e estranhadas*'® tém um
papel fundamental, pois mostram a necessidade de atentar, mais uma vez, para o fundo
sem fundo da existéncia, fazendo com que determinado ser-ai chegue a se apropriar dessa
escuta filoséfica, por mais abissal que seja esse contato. Essa escuta pode revelar um novo
modo de relacdo com a existéncia, suportando o ser-ai, chegando a conquistar um modo
propriol!! de seu poder-ser no mundo, saindo das malhas do impessoal da convivéncia

publica e encontrar a sua singularizacéo atraves da de-cisdo em meio a “crise” [krisis].

Portanto, a terapia daseinsanalitica de base metodolégica hermenéutica-
fenomenolo6gica em um espago Ontico clinico, servira, unicamente e primordialmente,
segundo Novaes de S& (2017), como um espaco de elaboracdo e compreensao da condicao
ontoldgico-existencial do ser-ai e os fenbmenos privativos a ele correspondente. Estes,
manifestados nas crises e transtornos, pois, “em um desespero elevado, trevas,
obscurecimento e encolhimento do mundo se transformam, por fim, em um completo
vazio do mundo” (BINSWANGER, 2013, p. 163). Por isso, a importincia uma
elaboracdo terapéutica da abertura do horizonte de sentidos para possibilidades de ser, ou

seja, para um poder-ser mais livre.

Nesse sentido, segundo Binswanger (2013), o ser-ai podera encontrar uma
confianca na confrontacdo com o ser de forma mais livre, aprendendo a se relacionar de
outro modo com a estranheza, podendo adquirir uma outra configuracao no seu ter-de-ser
no mundo com 0s outros a partir de uma crise. Sendo assim, buscaremos pensar a segulir:
quais as condicBGes de possibilidade da Daseinsanalise, enquanto metapsicologia do

existir, no mundo técnico-cientifico contemporaneo?

110 “Quando os pacientes nos procuram ¢ porque o ‘mundo’ se fez anunciar em toda a sua estranheza

originaria, a familiaridade encontra-se perdida, os ditames do impessoal j& ndo conseguem mais trazer
respostas capazes de restituir a tranquilidade. Muitos desses pacientes, antes de chegarem até nés,
buscarram outros modos de asseguramento, acercaram-se de amigos que lhes disseram para ficar tranquilos,
pois tudo ‘iria passar’, recorreram a experiéncias religiosas ou a leituras psicologicas que podiam até mesmo
ter Ihes trazido algum conforto. Entretanto, se ainda assim eles se encontram em nossa presenca, é porque
nenhum desses elementos foi suficiente, é porque o desconforto ainda persiste. Ora, esse desconforto é para
nos sinalizador, ele tem algo a dizer” (RODRIGUES, 2020, p. 217).

11 “A proposta terapéutica ndo é a de um rompimento com tais relacionamentos, ou mesmo,
necessariamente, a de uma mudanca nos padrdes. O que se pretende é abrir o espaco de reflexdo que torne
possivel que ele se aproprie desses modos de relagdo como algo que Ihe pertence. Ao fazé-lo, ele sai de
horizonte de nédo liberdade, em que suas a¢des sdo determinadas impessoalmente pelo que ‘todo mundo
faz’, ou pelo que ‘deve’ ser feito, para abrir-se para a possibilidade de que existam outros modos de se agir,
obviamente sendo preciso que se pague 0 preco e se aceite o débito inerente a cada escolha. Dando-se conta
da ndo obrigatoriedade de obediéncia as determinagdes medianas, torna-se viavel a construcdo de caminhos
diversos. E possivel, ainda, a manutencéo das mesmas escolhas que foram colocadas em xeque. Desta vez,
entretanto, de um modo diverso, ndo mais porque ‘todo mundo faz’, mas, sim, porque ‘eu escolho fazer’”
(RODRIGUES, 2020, p. 221).
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TERCEIRO CAPITULO

Possibilidades da Daseinsanalise na contemporaneidade

A possibilidade da psicoterapia repousa, portanto, ndo em um segredo ou em
um mistério, tal como os senhores escutaram, em geral ela ndo se baseia em
nada novo e inabitual, mas em um traco fundamental da estrutura do ser
humano como ser-no-mundo (Heidegger) em geral, justamente o ser-um-com-
0-0Utro e 0 ser-um-para-0-outro. Até o ponto em que esse trago fundamental
na estrutura do ser-humano é “conservado”, a psicoterapia é possivel
(BINSWANGER, Psicoterapia e andlise existencial, 2019, p. 20).

Ha um desafio enorme no nosso tempo, para aqueles que se dedicam a refletir e
cuidar do existir humano dentro ou fora de um espaco Ontico da clinica terapéutica na
contemporaneidade. Diante disso, o método hermenéutico-fenomenoldgico implica
diretamente em uma posi¢ao compreensiva e interpretativa sobre a existéncia. Sobretudo,
como aponta Binswanger (2019), em realcar a necessidade de obter um cuidado capaz de

levar em conta as questdes existenciais.

Nesse sentido, segundo Novaes de S& (2017), a Daseinsanalise atenta para as
condi¢des inexoraveis que atravessam o existir manifestadas em certas experiéncias
emocionais limites de ruptura. Bem como o manejo clinico de “estar-com” o outro sem
direcionamentos prévios e imposices de controle, tdo vigente hoje no século XXI,
marcado pelo paradigma técnico-cientifico e positivista que pretende objetivar todos os
fendmenos com base no parametro da funcionalidade mecanica e fisiolégica em uma

técnica aplicada.

Nesse prisma, surge a necessidade de pensar novamente o que significa
propriamente o existir e as consequéncias de tal compreensdo para 0 modo de
consideracdo sobre o sofrimento. Isso porque, para que possa surgir a possibilidade de
uma atitude terapéutica daseinsanalitica, capaz de quebrar com os limites
metafisicamente constituidos e impostos que se encontram no interior de contextos
técnicos presente na ciéncia psicoldgica e seus padrées normativos e normalizantes, sem
duvida, é necessario compreender o ser-ai sem considera-lo com caracteristicas de objeto,
como um ente fechado, simplesmente dado, mas que leve em conta o seu carater de

abertura para fora, como mostrou Heidegger (2015) em “Ser e tempo”.
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Indubitavelmente, as ciéncias psicoldgicas, segundo Cabestan; Dastur (2015), se
legitimaram como ciéncia confiante e sélida como psicofisica, nha medida em que se
agarraram ao fundamento das ciéncias naturais da fisica moderna com seu ideal
determinista e mecanicista, com suas leis e métodos de mensuracéo e exatiddo. Por outro
lado, baseou-se no modelo genético-causal da biologia para tentar responder o enigma do
existir através de um modo objetivo para explicar os comportamentos a partir de uma

dindmica quimico-fisioldgica, de estimulo e resposta, como fez e faz o behaviorismo.

Desse modo, acabou perdendo a humanidade como tal do ser-ai, ou melhor, seu
sentido existencial, sobretudo, porque a psiquiatria, ao tratar seu objeto de estudo, o
fendmeno patoldgico no &mbito mental-psiquico-cerebral, busca por dindmicas de
funcionamento em um processo causal. Assim, “a partir dos pressupostos teoricos ¢ das
investigacOes realizadas, pretende-se, de alguma forma, uma delimitacdo daquilo que é
observado, uma explicagéo de sua etiologia e de seus condicionantes” (RODRIGUES,
2020, p. 95).

Nessa orientacdo Ontica, as psicologias positivistas se arrogam na pretensao de se
consolidarem como ciéncia através dos parametros técnicos e bioldgicos, buscando a¢des
objetivas para problemas objetivos na pratica experimental, por meio de uma concepg¢éo
prévia que visa uma finalidade pré-determinada de antecipacdo e o controle.
Principalmente quando enquadra o ser-ai em determinados sistemas, tanto em relacdo ao
que ele “¢”, bem como o manejo terapéutico para alcangar os resultados esperados, pois
“as modalidades de clinica psicoterapica sao consideradas aplicagdes técnicas das teorias
psicolégicas. Impera ai a concep¢do moderna corrente da técnica enquanto ciéncia
aplicada” (SA, 2017, p. 72).

Com essa visdo-prévia de base, a orientacdo tecnicista comeca a encaixar 0S
momentos e os fendmenos ao ambito do conhecido e manipulavel, remetendo-os a um
quadro conceitual ja dado, buscando uma resolucdo objetiva de determinado problema
psicoldgico ligado ao tempo da pressa e da funcionalidade, para atender os interesses do
mercado psicofarmacoldgico. Desse modo, o ser do ser-ai sai de cena e, em seu lugar,
fica um protdtipo metafisico psiquico-cerebral a ser operado pelo paradigma da producéo
capitalista, mas, “se 0 homem for visto e manipulado como objeto numa terapia, jamais

saird de 1a mais sadio” (CLINI, 2018, p. 103).
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Diante desse panorama, tudo se passa numa velocidade vertiginosa até no
consultério clinico. O daseinsanalista, em uma tentativa transgressora e necessaria, busca
uma atencdo mais cuidadosa com o sofrimento existencial em sua totalidade, na medida
em que a investigagdo fenomenoldgica faz “um questionamento filoséfico que pde em

jogo o proprio campo de objetivacdo de sentido” (SA, 2017, p. 74).

Sendo assim, a Daseinsanalise colocou de inicio, um estranhamento no modo
natural técnico-cientifico, por partir de um deslocamento dos espacos comuns de
orientagdo, com um posicionamento antinatural e potencialmente critico. Como
diferenciacéo das especificidades dos fendmenos de modo descritivo, a Daseinsanalise
alarga os horizontes com a reducdo fenomenoldgica, na medida em que suspende 0s
juizos, “colocando entre parénteses” os pressupostos subsistentes por si, “para tentar

resguardar o carater de abertura da fenomenologia” (CLINI, 2018, p. 130).

Em “Daseinsanalise: fenomenologia e psicanalise”, Cabestan; Dastur (2015)
realca a nocdo objetificante presente nas psicoterapias tecnicistas de base cientifico-
natural, onde ver o homem como objeto manipulével, procedendo o tratamento clinico
pelo sentido ontico da cura pautado no direcionamento corretivo da existéncia factual.
Uma correcdo nos modos de agir que, em ultima instancia, busca alcancar uma mudanca
de comportamento, direcionando o sofrimento para um local determinado, na psique,
mente, subjetividade, inconsciente, cérebro, neurdnios, para logo em seguida, ser passivel

de intervencéo técnica e medicamentosa.

Nessa perspectiva, esse modo de cura Ontica se baseia na “eliminagao e exclusio”
de determinado acontecimento de acordo com um quadro de normal e patolégico,
enquadrando o existente em certas caracteristicas categoricas que encerram e fecham sua
abertura ontolégica como ser de possibilidades. Segundo Clini (2018), tudo isso é
possibilitado pela concepgao metafisica de “homem” como “animal racional”, que acabou
encontrando sua forma mais acabada na orientacdo cientifico-natural da psicossomatica,

ligada a técnica aplicada. Desse modo:

A clinica psicolégica, que se instituiu como técnica a partir da virada do dltimo
século, é dependente das concepcdes de homem e de natureza subjacentes a
visdo de mundo moderna, no interior da qual ela se afirma como proprietéria
de uma regido especifica (CABESTAN; DASTUR, 2015, p. 74).
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A “psique” ¢é a regido especifica da qual a psicologia se tornou proprietaria. Mais
ainda quando essa concepcao se desdobrou até o chamado aparelho psiquico-cerebral
ligado ao avanco da neurociéncia. Segundo Novaes de Sa (2017), as abordagens
psicoldgicas, em sua maioria, pressupdem uma série de regras prescritivas, um modelo
de normas que objetiva resgatar um estado que se tinha antes e que acabou perdendo,

pensando as crises e 0s transtornos existenciais como uma disfungdo mental e social.

Sendo assim, essa cura 6ntica tecnicista busca o restabelecimento como retorno
da normalidade, isto ¢, da funcionalidade. Nessas normas de comportamento, de acordo
com Clini (2018), o ser-ai € sempre visto de forma valorativa, seus modos de ser sdo
julgados no interior de um proceder normativo, sempre no intuito de corrigir através de
uma conducdo de um lugar para outro de forma imediata, quase como um passe de
méagica. Logo vem uma pergunta: o ser humano funciona? A terapia funciona? A

existéncia funciona? Em que sentido?

Questionaveis questdes metafisicas povoam, de certo modo, na cabeca do
daseinsanalista na contemporaneidade, que tem como tarefa se indagar, constante e
resistentemente, frente a fazecdo, isto é, do fazer constante da “maquinagdo”*?
[machenschaft] em curso do pensamento calculador da “razdo” [ratio] calculadora. Esta,
“como a esséncia da entidade no pensamento moderno. O modo de pensar mecanicista €
0 modo de pensar biologico sdo sempre apenas consequentemente da interpretacdo
maquinal velada do ente” (HEIDEGGER, 20152, p. 125-126).

Nesse sentido, a maquinagdo enquanto “faze¢do constante” é 0 proprio modo do
ser se mostrar em sua verdade des-velada, enquanto essenciagéo e destinacdo do ser. Ao
mesmo tempo em que ela se vela, se retrai, na medida em que a contemporaneidade
esquece de pensar a esséncia da técnica como verdade do ser, como modo de
desvelamento do ente, de des-cobrir o real como disponibilidade para a objetividade, que
provoca e explora o ser-ai para ser desse modo constante, enquanto disponivel, pondo o
homem a caminho desse desvelamento. Assim, segundo Heidegger (2015%), h4 um

“abandono do ser”.

112 «“Em alemd&o, o termo machenschaft é derivado diretamente do verbo machen (fazer) e significa 0 mesmo
que fazecdo. O que Heidegger faz acima, nesse sentido, é apenas explicitar o componente etimoldgico do
termo” (Nota de Casanova, do livro “Contribuicdes a filosofia: do acontecimento apropriador” (20153, p.
125).
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Nessa perspectiva, “p0Or a caminho significa: destinar. Por isso, denominamos de
destino a forgca de reunido encaminhadora, que pde o homem a caminho de um
desencobrimento” (HEIDEGGER, 2006, p. 27), através de uma interpretacdo ontoldgica
de dispor do real, pois “o destino do desencobrimento sempre rege o0 homem em todo o
seu ser, mas nunca é a fatalidade de uma coacéo. Pois 0 homem s0 se torna livre num
envio, fazendo-se ouvinte e ndo escravo do destino” (HEIDEGGER, 2006, p. 27-28).

Desse modo, o fazer da maquinacdo ndo é pensado antropologicamente, pois esse
desvelamento do real, do ente na totalidade, ndo é posto pelo “homem”, ndo € uma
atividade humana, ou, advém de uma “subjetividade” instauradora. Em suma, “ndo
acontece apenas no homem e nem decisivamente pelo homem” (HEIDEGGER, 2006, p.
27). Isso quer dizer que muito antes da arbitrariedade do homem, existe uma dimenséo

ontoldgica existente que perpassa o seu fazer maquinal e funcional.

Isso porque a maquinacao esta ligada com a esséncia da técnica moderna enquanto
“composicao’'®” [gestell], como a “for¢a de reunido daquele “por’ que im-pde ao homem
des-cobrir o real, como disponibilidade, segundo 0 modo da disposic¢do. Assim desafiado
e provocado, o homem se acha imerso na essencia¢do da composi¢do” (HEIDEGGER,
2006, p. 27). A isso, segue-se também o fundo metafisico do humanismo, da

autorrealizacdo®'* e da “potencialidade do homem”, onde tudo vira vivéncial*®.

113 “No desafio da dis-posicdo, a composicdo remete a um modo de desencobrimento. Como modo de
desencobrimento, a composicéo é um envio do destino. Destino, nesse sentido, € também a pro-ducéo da
nomotc. O destino do desencobrimento do que é e estd sendo segue sempre um caminho de
desencobrimento” (HEIDEGGER, 2006, p. 27).

114 No ambito da psicologia humanista, podemos citar os americanos Abraham Maslow e Carl Rogers, como
exemplo. Ambos, cada um & sua maneira, ndo escaparam do modo metafisico moderno do humanismo de
entificacdo do ser do ser-ai, na medida em que colocaram a categoria “autorrealizagdo” e “potencialidade”
como sendo sua esséncia. Entretanto, em uma perspectiva daseinsanalitica, ocorre ndo apenas uma redugédo
fenomenologica desses juizos, nem uma mera “critica” [Krinein] no sentido de “diferenciar” e “realcar”
uma abordagem da outra, para saber qual a melhor e que mais funciona, pois esse ndo é o caminho dessa
abordagem. Mas, também, enquanto método hermenéutico, se pré-ocupa em suspender radicalmente essas
esséncias, em perfurar a sua substancia, ou seja, o seu fundamento, uma vez que ele é historico, faz parte
de uma determinada destinacao histéria, veio a ser em um determinado tempo: na modernidade. Um tempo
marcado pela presenca da autonomizacdo e otimizacdo radical do desempenho para conquistar a
autorrealizagdo e sucesso, na maximizagado da vivéncia, caracteristico da forma empresarial e pragmatico-
funcional do modo de ser americano, vigentes no regime neoliberal, como mostra Byung-Chul Han, Alain
Ehrenberg, por exemplo. O fato de Carl Rogers passar a chamar o paciente de “cliente” ja mostra que ele
estava embevecido dessa interpretacdo metafisica — esquecendo que esse fundamento é histérico.

115 “E isso é a vivéncia: o fato de uma ‘vivéncia’ e uma vivéncia sempre maior e cada vez mais inaudita e
uma ‘vivéncia’ que se ultrapassa cada vez mais surgir a partir de tudo isso. A ‘vivéncia’, aqui visada como
0 modo fundamental da representacdo do elemento maquinal e do manter-se ai, é a publicidade acessivel a
todos plenamente misterioso, isto é, do estimulante, excitante, atordoante e encantador, que o elemento
maquinal torna necessario” (HEIDEGGER, 20153, p. 108).

203



Entre técnica e producdo, onde o ser se torna produto contigente das
circunstancias, a vivéncia se torna um fazer do “sujeito” realizador, “como se 0
movimento se autonomizasse do agente” (CASANOVA, 2021, 115), quer dizer, “do
movimento prévio de autoposicionamento de si do sujeito posicionador” (CASANOVA,
2021, p. 114). Isso porque: “s6 o viven-ciado e o viven-ciavel, aquilo que penetra na
esfera do viven-ciar, aquilo que o homem consegue trazer para si e para diante de si, pode
viger como ‘ente’” (HEIDEGGER, 20153, p. 128), ratificando assim, incondicionalmente
a maquinacao, pois, nesse panorama, ‘“nao ha fundamentalmente o ‘im-possivel’, ‘odeia-
se’ essa palavra, isto é, tudo € humanamente possivel, contanto que tudo seja uma vez
mais calculado de antemado e que as condi¢Oes sejam produzidas” (HEIDEGGER, 20153,
p. 134).

Essa concepcdo acaba perpassando para o ambito clinico terapéutico, por
exemplo, na psicologia experimental como técnica aplicada e a positivacdo da
subjetividade incondicionada do desempenho em busca de uma autorrealizacdo, das
humanistas. E, em meio a isso, um tratamento voltado para o retorno da normalidade,
esta, por sua vez, vista como funcionalidade, no sentido da disponibilidade para dispor-
se a0 movimento composicao da técnica e da produgdo, pela “vivéncia” das experiéncias
contingentes e circunstanciais. Mas a funcionalidade é algo totalmente alheio a esséncia
do ser-ai como existéncia. E fundamental “anotar que se trata sempre do existir e ndo do
funcionar de algo” (HEIDEGGER, 2017, p. 168).

Evangelista (2013) descreve bem esse tipo de enquadramento que as ciéncias
naturais e positivistas ligadas ao processo técnico, por onde a maioria das psicologias
caminham, ainda hoje, propde como método de dominio e controle do ente, ao fazer
alusdo ao mito grego de “Procusto”, o esticador. Um ladrdo mitoldgico que vivia na
floresta oferecendo hospedagem aos viajantes cansados em uma cama de ferro. Em seu
aposento, Procusto mantinha duas camas, uma pequena e uma grande, determinando que
0s Viajantes se encaixassem perfeitamente nelas, independente da condicdo corporal de
cada um. Aos de grande estatura, prendia-os na cama pequena, cortando suas
extremidades para poder se encaixar nela; por outro lado, colocava 0s mais baixos na
cama grande, esticando-o0s até amputar seus membros, chegando a morte em ambos 0s
casos (EVANGELISTA, 2013).

“Leito de Procusto” € uma licdo para mostrar a violéncia velada posta pela
psicologica técnico-cientifica, ao tentar forgar o ser-ai a se encaixar nos modelos teéricos
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previamente dados, como uma espécie de imposicao, servindo ao destino da composicao
técnica através de uma cumplicidade ideoldgica, justamente pelo velamento desse envio
historico. Todavia, em cada interpretacdo psicoldgica sobre os fenémenos e o0 modo de
manejo clinico de uma terapia, “é preciso levar em conta a historia efetiva, sabendo que
toda narrativa historica ja toma partido de algum modo de ser especifico” (CABRAL,

2018, p. 32). Dito de outro modo:

Isso quer dizer que a psicologia, entendida como discurso acerca do psiquismo,
grande parte do tempo foi apropriada por regimes discursivos metafisicos e
funcionalizada por eles em prol da producéo de modos de ser metafisicamente
legitimados. Disso decorrem diversos registros histéricos acerca da relagdo
entre psicologia e normatizagdo e/ ou normalizacéo [...] Sem contar os quadros
psicopatoldgicos muitas vezes norteadores das praticas clinicas, que
funcionam grande parte do tempo como quadros identitarios que agenciam
préticas de correcdo (ortopedia) alheia (CABRAL, 2018, p. 32-33).

No entanto, quando temos em vista a compreensao da indeterminacdo ontoldgica
do ser-ai, essa imposi¢do objetiva como tentativa de controle é no minimo uma tentativa
fracassada, pois a indeterminacdo é como uma sombra que ndo deixa ser positivada as
ultimas consequéncias por uma técnica aplicada, a0 mesmo tempo em que ela esta sempre
a beira de irromper, vir a tona a qualquer momento. Pensando daseinsanaliticamente, em
casos limites, o ser-ai pode se perder de si mesmo, por isso esta sempre necessitado de
ajuda, especificamente quando a atmosfera tranquila de familiaridade e de pertencimento
dos sentidos cotidianos, sofre uma ruptura, experienciando, por exemplo, angustia, tédio,
depressdo, melancolia, luto, tristeza, sentindo a presenca da nadidade e da condigéo de
finitude, esquecida pelo alarido dos dias entregue ao poder do impessoal. “A angustia, ao
contrario, retira a presenga de seu empenho decadente no ‘mundo’. Rompe-se a

familiaridade cotidiana” (HEIDEGGER, 2015, p. 255).

Em “Daseinsandlise: do desabrigo a confianga”, Sapienza (2017) mostra que a
fenomenologia abre uma fissura, um corte, um caminho enquanto caminho de entrar em
contato com aquilo que é mais préprio: a existéncia. Assim, enfatiza o carater
performatico da relacdo em que os fendbmenos se ddo, no espanto, na irrupcao, do livre
abrigo da verdade do ser, ndo adequando a experiéncia singular do encontro em algo preé-
existente em uma teoria como guia, mas apontando para possibilidades que se abrem nos

horizontes de sentido e nunca garantias e certezas, pois, € sempre uma aventura.
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O intuito é se ater ao sentido de ser do existente, ndo para fecha-lo em nosologias
e patologias, mas sim tentar compreender, junto ao ser-ai, as condi¢Ges ontoldgicas de
seu modo préprio de estar no mundo, de relagdo consigo e com os outros. E, na medida
em que o existente vai se compreendendo, permite fazer escolhas de acordo com seu
campo de sentido e se posicionar na vida com esse entendimento que vem tendo, sem o
crivo de certo e errado, nem parametros para prescrever suas escolhas, pois, estas ja se
encontram desde sempre em seu horizonte fatico como suas possibilidades existenciais,

e ndo no daseinsanalista, como aponta Novas de S& (2017).

Ora, se a condi¢do existencial fatica do ser-ai se constitui como indeterminada, as
limitagdes e privagOes fazem parte da dindmica existencial, mas, que, por outro lado, o
ser-ai se caracteriza em ter-de-ser sempre. Pela interpelacdo do ser, corresponde certas
questdes no sentido de responder aos apelos e chamados que vém ao Seu encontro no
mundo. N&o obstante, diz Casanova (2021), essa correspondéncia ndo é uma mera
deliberacéo arbitraria do homem, de uma subjetividade instituidora do real, ao contrario,
diz respeito aquilo que é destinado como tarefa para o ser-ai ser, a cada vez, uma

possibilidade no mundo, inclusive, a possibilidade das crises e dos transtornos privativos.

De acordo com Cardinalli (2004), a psicopatologia médica concebe-as, como um
tipo de “doenca-mental”, “cerebral”, gerando uma grande violéncia pelo estigma do
diagnostico e pela invasdo dos tratamentos medicamentosos dos psicofarmacos. Por isso,
é preciso suspender, conter esse preconceito, para ter um outro modo de lidar com as
crises, pois, na maioria dos casos, a medicacao é para ser usada apenas no momento de
crise, ndo em uso corrente e diario para algo que, no mais, ndo é algo quimico-fisico,

como a angustia.

Na “Poética do espaco”, Bachelard mostra que o método fenomenolégico é o
caminho para chegar ao lugar daquilo que se mostra pelo existente, na casa daquele que
I4 habita em seu modo préprio. Endereco esse que € a intimidade, onde cada um tem a
sua morada, pensada aqui no sentido de habitar, de um modo de viver e estar-no-mundo.
Para isso, ndo sdo necessarios um saber, uma base, uma estrutura causal, para assim
apreender a imagem dada, pois “a comunicabilidade de uma imagem singular ¢ um fato

de grande significacdo ontologica” (BACHELARD, 1998, p. 96).

Esse endereco ndo pode ser encontrado antes do encontro, em um modelo prévio

que possa assegurar a posi¢cdo do outro, pois é impossivel esse asseguramento, de ambas
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as partes da relacdo, pois, como disse Martin Buber (2017, p. 100): “quando, seguindo
nosso caminho, encontramos um homem que, seguindo o seu caminho, vem ao NOsso
encontro, temos conhecimento somente de nossa parte do caminho, e ndo da sua, pois

esta vivenciamos no encontro”.

E atraves da ingenuidade como uma crianga, O daseinsanalista deixa brotar e
acolher o novo no encontro, a cada vez, captando através do espanto a singularidade do
fendmeno que eclode no minuto da imagem, pois, “em sua simplicidade, ndo precisa de
um saber. Ela é dadiva de uma consciéncia ingénua. Em sua expressdo é uma linguagem
jovem” (BACHELARD, 1998, p. 97). Essa compreensdo revela que a atitude de estar
presente junto ao outro no encontro, caracteriza-se por uma relagdo de amorosidade, uma
forma de conceber o cuidado em sentido ontoldgico, proposto por Heidegger (2015),

como fez também Binswanger (2019).

Através do didlogo com vistas a alcancar as questfes ontoldgicas-existenciais,
segundo Joelson Rodrigues (2020), o cuidado se mostra como um modo de entrar em
contato com a intimidade do outro e ele mesmo poder se curar a partir de si mesmo, na
medida em que é cuidado, podendo assim, até encontrar a possibilidade de configurar seu
“solo fértil” [humus] de outro modo, ja sendo o mesmo e ndo o igual. O daseinsanalista é
esse solo fértil, o local onde algo pode chegar a ser, a brotar e a se desenvolver, na
perspectivista de cultivar um modo de engajamento daquilo que é deixado em aberto, para
que o proprio movimento da experiéncia de contato aconteca e, quem sabe brote uma

compreensdo sobre o existir e, com isso, ampliar o horizonte de possibilidades de ser-ai.

Como a proposta fenomenoldgica ndo tem pardmetros prévios, mostra que ha a
necessidade de resguardar o apelo do ser no encontro, mas o apelo daquilo que é mostrado
pelo sentido de ser do existente em questdo, na singularidade do fendmeno. E importante
saber dar voz aos fendmenos para poder compreender e interpreta-los de acordo com sua
emanacao, ndo pela visao subjetiva ou tedrica. Para Clini (2018), a atencdo é crucial para
diferenciar em qual existencial o ser-ai se encontra em uma determinada situagdo

especifica, para assim ficar receptivo ontologicamente ao que se apresenta.

Como mostra Holzhey-Kunz (2018), a relacdo terapéutica daseinsanalitica ndo
acontece entre subjetividades, por um processo inter-subjetivo, mas sim baseado entre
duas existéncias, no encontro de “ser-com” e “para o outro”, enfatizando 0s apelos

ontoldgicos que estdo querendo ganhar voz e se mostrar no didlogo, para tentar juntos,
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compreender seu estado atual. Nesse sentido, a atitude daseinsanalitica pode ser
considerada uma postura de reveréncia ao sentido mostrado no fenémeno, isto ¢, daquilo
“que se entrelaca e se enrosca, se articula e embaralha, e mesmo assim ndo escapa a nossa
compreensdo. Quando se fala em postura fenomenoldgica, busca-se a compreenséo do

emaranhado, e ndo a explicacdo do funcionamento de cada fio (CLINI, 2018, p. 131).

Aquele que ndo esta se sentindo bem, sofrendo, angustiado, que ndo esta se
sentindo em paz consigo mesmo, é fundamental que se sinta no direito de ser si mesmo.
E esse “si mesmo”, de acordo com Sapienza (2013), é como alguém se apropria de seu
modo de ser e estar-no-mundo, isto €, do modo que se sinta bem sendo, por isso a tarefa
primordial de se aceitar como se €, se querendo e gostando deste sendo. Ora, mas existem
também aqueles que ndo gostam de si, preferindo ficar presos ho modo impessoal do
mundo publico, se sentindo inferiores, culpados, envergonhados, acarretando uma série
de sofrimentos, pois, sempre que hd um afastamento de si, algo incomoda, a
inautenticidade se instala e faz morada como modo improéprio. A impropriedade, contudo,
€ 0 modo em que o ser-ai comumente esta. O grande homem, como disse Nietzsche (2008)
em “Assim falou Zaratustra”, isto €, o nobre, € raro e geralmente perece. O que predomina

e subsiste € o0 pequeno homem, segundo ele, mas, pensada aqui, como 0 modo impessoal.

O daseinsanalista pode propiciar esse encontro de si consigo mesmo em uma
terapia existencial. Ndo no sentido de dizer como ele deve ser, nem uma forma de
correcdo, baseada no “tu-deves”, como mostrou Nietzsche (2008). Mas, ao contrério,
busca conquistar uma compreensédo de si proprio, onde seu modo de ser possa ser bem
visto e agradavel, onde se sinta contente, satisfeito, em paz, com orgulho de seu ser-ai,
mesmo que seu modo proprio de ser, seja 0 modo impessoal. Como mostra Holzhey-Kuns
(2018), quando ocorre uma ruptura e o ser-ai entra em crise, encontra a possibilidade de
se aproximar de uma compreensao mais acurada do seu modo de ser, inclusive de seu
modo 6ntico, quando atenta e escuta os apelos a ele destinado para um cuidado e um
resguardo da sua vida, passando a se pré-ocupar com sua relacdo nas ocupacdes, a partir

desse contato afetivamente disposto.

Apesar disso, certas atitudes tendem a se repetir e o ser-ai prevalece em algumas
experiéncias em identidades fixadas, como o fenémeno do ressentimento apontado por
Nietzsche (2012) e o retorno do recalcado mostrado por Freud (2014). Ao invés de deixar
as variagOes afetivas acontecerem em funcédo das circunstancias e situagdes que vém ao

encontro no mundo, como frisou Heidegger (2015), acabam vivendo presas em uma s
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modalidade, se calcificando e dificultando a relagdo com os outros e consigo mesmao.
Todavia, ndo existe uma pré-determinacdo de um modo de ser universal que constitua tal

e tal problema em um existente, de como é, foi e sera.

Segundo Novaes de Sa (2017), cada atitude e decisdo sobre a vida acarreta uma
responsabilidade, uma resolucdo, na medida em que a existencia se mostra faticamente
como constituicdo de problemas, a cada vez, na vida 6ntica, pois tem ao seu lado, na
decisdo antecipadora, o carater de ser inédita. Nesse sentido, a Unica certeza que a
Daseinsanalise pode conceber no encontro clinico, é que o fator surpresa sempre
eclode!'®. Diante das experiéncias abissais vivenciadas, de angUstias e incertezas, abre-se
para o ser-ai a possibilidade do questionamento diante do seu poder-ser situacional.
Perguntando a si mesmo: o que devo fazer? O que quero fazer? O que vou fazer? O que

eu posso fazer? Como posso fazer?

Para Joelson Rodrigues (2020), as respostas de uma determinada questdo s6
podem se mostrar a cada momento em uma situacdo fatica existencial, que pode ser
alargada em um encontro clinico no didlogo, para uma possivel compreenséo e cuidado,
embora as vezes essa correspondéncia ao ser pode ficar privada e empobrecida, no sentido
de ndo poder responder no momento presente aquilo que vem ao encontro em uma dada
interpelacdo, ou, em multiplas e excessivas solicitagbes, como é o caso do fenébmeno do
estresse. Assim, no passo seguinte, vem outro e outro, acumulando as solicitacbes até
virar uma bola de neve que cobre todo o poder-ser do ser-ai, gerando sofrimento pela
impoténcia de responder toda a miriade dos chamados existenciais, freando a prépria

decisdo.

Como mostra Alice Holzhey-Kunz (2018), a existéncia € abertura, mas também
impedimento, obstaculos, privacdo. E, quanto mais prolonga determinada questdo, mais
fica aflito, angustiado, chegando a uma crise e um sofrimento perdurante. Assim, a
Daseinsanalise ajudara nesse enredo, principalmente na conquista da confianca, para que
o0 existente migre do plano da imaginacdo para a acdo, através do didlogo, como uma
abertura de compreensdo para se apropriar de suas possibilidades em meio a certas

privacOes e restricbes de sua liberdade de ser, quando é acometido por uma crise ou

116 “No contexto clinico, as perguntas e as respostas concernentes as questdes da vida nunca estio
formuladas a priori, pois, ainda que se repitam, somente fazem sentido a partir do contexto existencial
concreto em que surgem, como se fossem feitas sempre pela primeira vez” (SA, 2017, p. 79).
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transtorno existencial que, por sua vez, esta intimamente ligada a indeterminacéo

ontoldgica. Como apontou Heidegger aos psiquiatras suigos:

O homem é essencialmente necessitado de ajuda, por estar sempre em perigo
de se perder, de ndo conseguir lidar consigo. Esse perigo é ligado a liberdade
do homem. Toda a questdo do poder-ser-doente esta ligada a imperfeicdo de
sua esséncia. Toda doenca é uma perda de liberdade, uma limitacdo da
possibilidade de viver (HEIDEGGER, 2017, p. 168).

No encontro entre duas existéncias, a confianca acontece pelo dialogo sobre os
horizontes de sentido. O hermeneuta Gadamer (2008), estabelece a nogdo “fusdo de
horizontes”, onde o intérprete e os fendmenos interpretados se interagem
simultaneamente um sobre o outro em uma espécie de apropriagdo do horizonte
interpretativo em comum, para que a compreensdo do outro acontega sobre a tematizacao
de seu sentido e na elaboracdo do previamente compreendido da totalidade historica.
Desse modo, pode-se captar o sentido singular de determinado fenbmeno e interpretar
junto aquele na reciprocidade do ser-com, do mundo compartilhado, caminhando lado a
lado sobre seu percurso de apropriacdo, bem como as privagdes que, por vezes,

impossibilitam esta caminhada.

O intuito é favorecer um fortalecimento existencial para poder sair da zona de
desabrigo e desamparo e conquistar uma serenidade frente as experiéncias limites e sua
relacdo no mundo. De acordo com Clini Mendes (2018), isso pode acontecer quando o
ser-ai obtém uma compreensdo sobre o seu existir e as tonalidades afetivas que
atravessam seu ser, nesse caso, pode abrir a possibilidade de rearticular seu campo
existencial e reconfigurar sua morada, no relacionamento com os entes intramundanos,

0S outros e si mesmo.

Por isso a importancia de atentar para o fenémeno historico atraves do método
hermenéutico de acesso ao sofrimento existencial de cada ser-ai, em relacdo ao todo do
seu campo significativo e 0 método fenomenoldgico para desobstruir o ofuscamento das
verdades ontologicas pela escuta-agucada de determinadas experiéncias abissais da
existéncia. Isso, para possibilitar uma compreensdo mais atenta e cuidadosa diante dessa
verdade, haja vista a descri¢cdo fenomenoldgica da analitica do ser-ai, revela o carater auto
encobridor do proprio ser, uma vez que “o impessoal ja sempre impediu para a presenga

a apreensdo dessas possibilidades ontologicas” (HEIDEGGER, 2015, p. 346).
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De acordo com Alexandre Cabral (2018), na incapacidade de suportar o modo que
as coisas sao, o ser-ai contemporaneo se entristece ao ver, ou melhor, de se ver, como se
adoecesse pela visdo. Entretanto, segundo o fil6sofo brasileiro, é necessario atravessar a
dor profunda do existir, de ser-ai-lancado, como mergulhando de encontro com a
condicdo de estrangeiridade e experienciando de forma plena para poder tirar uma licdo
fortificante desse confronto. Isso porque o nosso tempo é marcado por uma postura

negativa diante da dor, como se fosse um mal, ficando incapaz de sofrer.

Um tempo que procura em todos os momentos afugentar a condicdo de
estrangeiridade, desviando o mais rapido possivel e de qualquer forma o sofrimento pela
busca incessante da prote¢do paliativa contra os poderes da indeterminagdo ontoldgica,
por meio de uma espécie de psicologizacao da angustia, como aponta Joelson Rodrigues
(2020). Nesse prisma, a ciéncia psicologica positivista tenta excluir e substituir uma
tristeza, um incémodo, uma inquietacao, por duas, ou, trés alegrias. Mas, perguntemos: o
que serd maior ou mais intenso: dez alegrias ou uma tristeza profunda? Diante desse
guestionamento, vigora uma inquietacdo, na medida em que se constata que as estatisticas
numéricas quantitativas, pensadas as Ultimas consequéncias, ndo conseguem dar conta de
responder a questdo existencial. Muito menos ter sucesso em substituir um grande
sofrimento por certas quantidades numéricas de alegrias através de interdi¢des técnicas e

dindmicas, cada vez mais rapidas e sem densidade (CLINI, 2018).

Tudo isso, porque a ciéncia para ser ciéncia, tem que afastar o sofrimento do seu
castelo, como algo inconcebivel, pois “o sofrimento € divida, é negacdo, e o que vale um
palacio de cristal do qual se possa duvidar?” (DOSTOIEVSKI, 2009, p. 48). Esta, expde
a fragilidade da falsa pretensdo positiva diante da negatividade estrutural da
indeterminacdo ontoldgica do ser-ai. Mas, Nietzsche (2008) mostrou que a existéncia
também é constitutiva de sofrimento, uma vez que nos vemos sofrer. Mais que isso: temos

uma certa relacdo com a dor. Mas o que € a dor? Responde Heidegger (2011):

A dor dilacera. A dor é o rasgo do dilaceramento. A dor ndo dilacera, porém,
espalhando pedagos por todos os lados. A dor dilacera, corta e diferencia, s6
que ao fazer isso arrasta tudo para si, reunindo tudo em si. Enquanto corte que
retne, o dilacerar da dor é também um arrancar para si que, COmo riscas ou
rasgaduras, traca e articula o que no corte se separa. A dor € a junta articuladora
no dilaceramento que corte e retne. Dor é a articulagdo do rasgo do
dilaceramento. Dor é soleira. Ela d& suporte ao entre, ao meio dos dois que nela
se separa. A dor articula e traca o rasgo da di-ferenca. A dor é a propria di-
ferenca (HEIDEGGER, 2011, p. 21).
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A dor descrita poeticamente pelo filosofo, transpassa a fisiologia do corpo e suas
possiveis sequelas disfuncionais, indicando, por sua vez, uma ambiguidade: a0 mesmo
tempo acontece o estilhaco do dilaceramento e a reunido da apropriacdo da tomada de si
mesmo. E pela compreensao de ser, o ser-ai antecipa o porvir, a degradacdo do proprio
corpo, 0 ndo-ser — a morte. Nesse sentido, para Heidegger (2011), é a dor que articula o
rasgo intransponivel da existéncia no mundo. Ela ¢ a “diferenc¢a”: por fazer com que o
ser-ai volte para aquilo que afetivamente o dispde de modo afinado no mundo enquanto

mortal, manifestando uma forte condensacéo da condicdo finita, de ser-para-a-morte.

Portanto, é uma dor fisica e existencial que acontece simultaneamente, reunindo
em si a totalidade existencial e propiciando um espaco de confronto com a negatividade
constitutiva. A dor foi de hd muito excluida pelo pensamento ocidental niilista de negacédo
e afastamento do sofrimento, como descreveu Nietzsche (2012), mas que deve ser
afirmado na compreenséo daseinsanalitica. Segundo Heidegger (2011), para propiciar um
encontro mais proximo com os poderes da negatividade que constitui o ser-ai, a fim de

conquistar a possibilidade de uma relacdo mais propria e serena com a dor e o sofrimento.

Como aponta Alexandre Cabral (2018), as ciéncias médicas ou psicoldgicas
baseiam-se em excluir as inquietacGes e o sofrimento, de tal forma que esse contato nao
chega nem a acontecer propriamente, pela necessidade incessante de antecipar
preventivamente os paliativos. Sua meta é oferecer um modo de ser diferente daquilo que
0 existente esta sentindo, substituindo por outro modo através do modelo corretivo-
ortopédico. Muito disso, pelo modo em que o ser-ai se encontra na contemporaneidade, a
saber, des-encontrado, afastados de si mesmos em meio aos contextos técnicos, tornando-

se incompreensiveis e alheios de si mesmos, pela forte fragmentacéo do tempo-histérico.

Nesse panorama, o ser-ai delega seu “ter de ser” mais proprio para 0S cientistas e
suas especialidades técnicas — psiquiatra, psicélogo, neurocientista, psicanalista — em
busca de uma explicacdo rapida e uma intervencao 6ntica corretiva e ortopédica, para
poder abrandar a verdade filoséfica de sua condigdo ontoldgica, que se revela no contato
com a escuta agucada do ser e do nada do ser, como mostrou Holzhey-Kunz (2018).
Heidegger (2015) mostrou que o ser-ai € 0 Unico ente que procura um lugar, uma morada
para chamar de sua, como foi o projeto metafisico do Ocidente, justamente porque o ser-
ai ndo ter nenhuma natureza, uma esséncia dada [a priori] que determine seu ser. Mas
que, por outro lado, recebe as determinacgdes historicamente pelos sentidos do mundo, de

tal forma que aparece para ele a possibilidade de dois modos de ser: proprio e impréprio.
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Este Gltimo impera, por ser o mais imediato e evidente por si, dado a vigéncia do
“todo-mundo” [das-man]. Assim, o ser-ai passa a se entregar e a manter-se desde sempre
na inautenticidade e impessoalidade, pois, impessoal, significa: ninguém. Isso, por residir
na propria constituicdo ontologica do ser-ai, uma dupla possibilidade: ser e ndo-ser — estar
e ndo-estar-ai. Diante disso, 0s pequenos problemas cotidianos do mundo publico, muitos
deles por demais vazios, segundo Heidegger (2015) acabam se tornando um grande
sofrimento para o ser-ai impessoal, mesmo sem densidade ontoldgica alguma, justamente

por tomar para si aquilo que ndo diz respeito ao seu poder-ser mais proprio.

Com isso, néo se trata aqui de minimizar o sofrimento alheio, muito menos dizer
que ndo existe sofrimento, mas apontar que o ser-ai acaba sofrendo os problemas do
mundo como se fosse seu. 1sso porque, de acordo com Rodrigues (2020), de inicio e na
maioria das vezes, determinados problemas ou sofrimentos presentes no mundo publico,
ndo diz respeito ao ser-ai, mas, que, ele acaba pegando esse fardo de empréstimo e carrega
em seus ombros um peso impessoal que 0 mundo imp&e, como os ideais do capital sobre
sucesso e fracasso, por exemplo. Esse peso revela a fragilidade do ser-ai, por ser o Unico

ente capaz de sofrer por nada e para nada.

Portanto, na imersdo no mundo das ocupacdes cotidianas, o ser-ai acaba sofrendo
de vérias formas, muitas delas de modo impessoal. Pensando nessa dupla possibilidade
do ser-ai, segundo Casanova (2021), ha uma coisa que raramente o0s psicologos se
perguntam: existe sofrimento inauténtico, impessoal, impréprio? N&o, dizem eles:
sofrimento é sofrimento. Pautam-se, nesse sentido, pelo fantasma da subjetividade, como
se cada um tivesse a sua forma de sofrer, um modo individual de se relacionar com o
sofrimento. Mas sera que tal concepcdo é verdadeira? Ndo se mostra diferente na

concretude fatica existencial?

Sim, disse Heidegger (2015), quando mostrou em sua analitica que a
inautenticidade, impropriedade ou impessoalidade, € um dos modos de ser do ser-ai,
aquele em que de inicio e na maior parte das vezes, ele se encontra. Logo, existe
sofrimentos que sdo sedimentados pelo mundo puablico. Nietzsche (2008) também disse
0 memso, quando enfatizou que o modo como o Ocidente experimentou e experimenta o
sofrimento, a dor, a morte faz parte de um modo histdrico niilista de relagdo com a vida,
pelo enfraquecimento do elemento dionisiaco pela emancipacao do pensamento racional,

0 que gerou em sua historia uma légica de negacéo da vida.
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Por exemplo, quem diz o que é sucesso ou fracasso para o ser-ai contemporaneo?
O mundo. Assim, acabamos sofrendo quando néo alcangamos o sucesso. De acordo com
Casanova (2021), o mundo como totalidade normativa e conformativa, propicia o ser-ai
a decair no mundo publico ao ponto de tomar posicao e comprar uma briga por ele, até o
limite do cometimento de um suicidio, por exemplo, sem fazer uma reflexdo se tal
sofrimento € dele ou do mundo, velando por assim dizer, 0 seu poder-ser mais proprio,

na medida em que deixa de lado o envio historico desse sofrer.

Nesse sentido, por ser um ente histérico, o ser-ai € arrancado da negatividade
estrutural pelo mundo e engolido, no mais das vezes, pelas experiéncias e 0s modos
identitarios normativos e normalizantes, acolhendo uma linguagem mundana ligada aos
problemas que o mundo diz o que é um problema, transformando-o em pseudoproblemas.
“Este tipo de conhecimento ¢ um modo indireto de lidar com o sofrimento, buscando
alterar no interior do mundo as suas causas pontuais” (SA, p. 99). Como mostrou
Heidegger (2015), ndo é sobre nossos posicionamentos pessoais e subjetivos que lidamos
com o sofrimento, pois nele contém uma certa relacéo histérica, justamente porque o ser-
ai ¢ um ente hermenéutico, isto é, histérico. Nesse sentido, 0 ser-ai ndo é um ente
determinado pura e simplesmente por seus modos individuais de ser, mas, por certo modo

historico de relacdo com o sofrimento, tal como também apontou Nietzsche (2012).

Dado que, ao longo do percurso histérico do Ocidente, houve um grande
incbmodo de falar sobre as marcas indeléveis do corpo, sobre a doenca e o0
envelhecimento e a morte, de tal modo que envelhecer é uma grande fonte de sofrimento.
Somos uma tradicdo que tem uma grande dificuldade de se relacionar com a velhice, a
corporeidade, a sexualidade, a doenca, o0 suicidio, a morte, assim como a dor e 0
sofrimento. Todos esses fendmenos desencadeiam um mal-estar e inquietagdo, uma vez
que o Ocidente ndo lidou de modo mais proprio com o envelhecimento e com 0s sinais
da negatividade, sobretudo, porgue buscou incessantemente um modo insuperavel de ser,
uma blindagem de ser contra a transitoriedade da existencia, que foi o grande sonho
metafisico: dar-nos um lugar inatacavel para ficarmos despreocupados, atuando como

uma medicina defensiva que alija o sofrimento, segundo Casanova (2021).

Entdo é preciso atravessar a dor, ndo no sentido de ultrapassa-la, mas de
possibilitar um convivio mais apropriado com ela, pois existéncia € travessia, transicao,
ndo para outro lado, transcendente, mas para onde nos ja estamos, na transitoriedade
contemporanea. Por isso o homem ¢é uma ponte “entre” dois nadas, como disse Nietzsche
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(2008). E na propria existéncia que as possibilidades se apresentam, sempre acolhendo o
“sido” e se projetando e se langando ao “porvir”, tendo o sofrimento como algo
constitutivo desta travessia. Diante da compreensdo hermenéutico-fenomenolégico, a
daseinsanalise pode proporcionar, como ja vem proporcionando nas Gltimas décadas, a
nivel internacional e nacional, uma interpretacdo metapsicoldgica do existir, uma abertura
compreensiva das crises e 0s transtornos existenciais e a possibilidade de um manejo

clinico terapéutico na contemporaneidade, para além da técnica.

Portanto, a analitica busca se apropriar dos existenciais-ontologicos, passando ao
largo dos modelos aprisionantes cientifico natural e positivista quanto do modo tecnicista
funcional como ciéncia aplicada, onde a maioria das psicologias caminham hoje, em total
subserviéncia a psiquiatria biomédica, tornando-se um verdadeiro perigo quando a
peculiaridade essencial do ser-ai como existente fica esquecida e deixada nas méaos da
psiquiatria e da neurociéncia, tendo a psique e o cérebro como érgdo vital das experiéncias
e o sofrimento tratado como doenca. Para a Daseinsandlise, o sofrer “ndo se configura
como um desvio da satde ou da normalidade, mas possui um sentido radicado no modo
de ser da existéncia humana” (MATTAR, 2020, p. 125).

Isso sem contar no afastamento da subjetividade, pela crise que o sujeito sofreu
desde o século XIX, buscando uma “psicologia pds-indentitaria”, como mostra o titulo
do livro de Alexandre Marques Cabral (2018), na tentativa de pensar uma terapia que
considera “a existéncia para além do sujeito” e do “psiquismo cerebral” e as
normatizagdes referentes a esse entrelagamento. Com isso, pretende-se também uma des-
substantivagdo do existir, uma vez que “psicologia e identidade metafisicamente
constituidas se interpenetram historicamente e muitas vezes a sombra desse casamento
em processo de extin¢do da as caras e ainda condiciona as praticas “psi” (CABRAL, 2018,

p. 33).

Sendo assim, uma “psicoterapia daseinsanalista consiste, portanto, em dar espago
ao paciente, para resgatar o desenvolvimento até aqui embotado ou inviabilizado em
direcdo a medida a mais ampla possivel em termos de abertura e liberdade” (HOLZHEY -
KUNZ, 2018, p. 38-39). Fica claro que a tentativa de “uma psicologia pos-identitaria ndo
causa esses tipos vitais-existenciais alternativos, mas pensa sua possibilidade e contribui
para a sua irrupgao” (CABRAL, 2018, p. 37). Isso porque, antes de tudo, a Daseinsanalise
enquanto uma possibilidade clinica 6ntica pos-identitaria ou para aléem do sujeito e da
subjetividade, bem como da instancia psiquica-cerebral, aparece no cenario atual
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contemporaneo, como uma psicologia critica, uma vez que ndo oferece apenas uma
alternativa outra, querendo ser a mais funcional dentre elas, mas, ao contrario, busca
contribuir para a irrup¢do dos modos metafisicos sedimentados que ainda condicionam

as praticas “psis”.

E nesse sentido aberto, baseado também na resisténcia das hegemonias vigentes,
que caminha a produgdo das pesquisas da “Daseinsanalise como metapsicologia do
existir”’, se aprimorando, cada vez mais, para ser uma via de possibilidade frente ao
processo técnico-cientifico que, aliado ao processo de producdo do capital, da producao
incessante de si através dos parametros objetivos e funcionais da técnica moderna, se
torna um dos grandes perigos para o existir contemporéaneo. “Em realidade, o risco ja se
inicia quando imaginamos poder ter controle sobre o mundo técnico. O grande perigo nao
é 0 das maquinas nos governarem, mas € o de nos tornarmos maquinas” (RODRIGUES,
2020, p. 79), ou seja, em incutir a ideia que o0 nosso modo de existir é semelhante ao da

funcionalidade maquinal de um ente qualquer simplesmente dado.

Nesse sentido, o ser-ai aparece como um ente disponivel para manipulacdo, ou
seja, tornado disponibilidade para uso, para tratamento médico psicoldgico a partir de
parametros objetivos que esta longe de sua esséncia enquanto existente, como faz as
praticas “psis” como técnica aplicada, levando o cuidado apenas como modo de atenuagao
das questdes ontoldgicos-existenciais, por estar mais preocupada em conseguir um
controle. Eis o perigo! “O perigo é o de reduzirmos tudo a uma cadeia de nexos causais,
é 0 de pensarmos toda a realidade como um conjunto de forcas passiveis de serem
controladas” (RODRIGUES, 2020, p. 79).

Foi pensando nas consequéncias desse perigo, do controle técnico no ambito das
ciéncias oOnticas psicolégicas e neurocientificas, na interpretacdo das crises e dos
transtornos existenciais contemporaneos e os modos de cuidado, que surgiu a necessidade
de encontrar um modo resistente de atuacdo a partir do olhar critico da filosofia sobre o
tempo-historico e tais préaticas, através de uma postura anti-natural e anti-tedrica. Sinal
este, de que existe ainda muita coisa a ser pesquisada em torno da Daseinsanalise
enquanto metapsicologia do existir, como foi a tentativa dessa pesquisa que teve como
tarefa: pensar a psicologia filosoficamente com o0s métodos hermenéutico-
fenomenoldgico, como critica do contemporaneo, para obter uma compreensdo
existencial sobre os fendmenos em uma lida Ontica clinica no @mbito terapéutico. Eis
nossa tarefa!
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CONCLUSAO

Tendo sido a nossa tentativa demonstrar, a partir dos métodos filoséficos
hermenéutico-fenomenologico presente na analitica existencial do ser-ai, para se fazer
possivel a tarefa de pensar uma metapsicologia do existir, chamada Daseinsanalise, como
“um olhar filosofico existencial sobre o sofrimento em geral e sua terapia”, foi percebido,
durante o desenrolar das exposi¢des realizadas no decorrer deste dissertativo, que essa
compreensdo 6ntica acerca do existir se caracteriza também de forma ontolégica. Como
vimos, a analitica do existir prioriza 0s aspectos ontologicos na lida 6ntica, tanto na
compreensdo e na interpretagdo dos fendmenos existenciais, quanto aquilo que diz

respeito a analise dntica de uma experiéncia clinica de cuidado terapéutico.

Uma compreensdo por demais elementar na contemporaneidade, uma vez que
ficou patente que a Daseinsanalise pode ser usada como exercicio interpretativo, bem
como Ontico clinico na lida com as crises e 0s transtornos existenciais do nosso tempo,
tdo escasso de reflexdo ontoldgica acerca do existir. Nesse sentido, a Daseinsanalise se
mostra no cenario epocal como a possibilidade de outra forma de atencéo e cuidado, pois
tenta retornar para aquilo de mais fundamental do ser humano como “ser-ai”” [dasein],
como uma tentativa de fazer uma rearticulacao entre a Psicologia e a Filosofia, ou melhor,
como um modo de pensar a propria psicologia por meio de um olhar filosofico sobre a
psicologia de um modo geral, através de um incansavel didlogo com outras abordagens,

tal como as ciéncias a psiquiatria, psicanalise e neurociéncia, para ampliar os fenémenos.

Por meio dos didlogos obtidos entre os varios pensadores no ambito dessas
compreensfes metodoldgicas, principalmente pelos esforgos filosoficos empreendidos
por Heidegger, junto Ludwig Binswanger e Medard Boss com a instituicdo da
Daseinsanalise, na reflexdo sobre as tematicas acima mencionadas, pode-se ver que esta
ciéncia Ontica do existir veio como uma grande fonte metodoldgica de andlise através das
chamadas ciéncias rigorosas: a fenomenologia e a hermenéutica. Com um
desenvolvimento crescente desde o seu inicio, consolidada e bastante difundida hoje,
tanto internacionalmente quanto em pesquisas nacionais, como podemos perceber na
propria bibliografia mencionada durante a exposi¢do da pesquisa, bem como no final do

trabalho, mostra que a Daseinsanalise esta em grande ascensdo no cendrio psicolégico.

Nesse sentido, a pesquisa mostrou que a Daseinsanalise além de ser uma

possibilidade concreta de analises dos fenbmenos na contemporaneidade, também
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fornece uma postura terapéutica, um outro modo de compreensao gque rompe com as
visbes psicologicas de bases cientifico-naturais, tecnicista funcional, bem como da
concepcdo psicanalitica e neurocientifica. Isso porque, como vimos, a analitica
existencial do ser-ai, por estar ancorada no método fenomenologico, empreende uma
suspensdo dos juizos, dados como evidentes, para se ater aquilo mesmo que se mostra,
aos fendbmenos, pois, desde “Ser e tempo”, Heidegger elaborou um processo de destruigao
da histdria da ontologia tradicional, como também delimitou o acesso da analitica do ser-
ai face a antropologia, biologia e psicologia, na medida em que suspende

fenomenologicamente as concepcdes metafisicas contidas nelas.

Isso pelo motivo de essas interpretagdes ainda estar baseadas por uma concepgéo
metafisica, desde hd muito sedimentada na historia do pensamento ocidental, a saber, da
definicdo categorial do ser humano como “vivente dotado de palavra” [zbon-l6gon-
échon], de linguagem, um “animal que fala” ou “animal dotado de razdo”, em suma:
“animal racional”. Essa categoria afirmou uma determinacdo ontol6gica sobre o
“homem” para poder chegar a resultados objetivos advindos do dualismo, que ora se
apresenta pela “animalidade” [animalitas] do corpo bioldgico com a fisiologia, onde
resulta os processos instintivos e cerebrais quimico-fisicos; bem como o lado “racional”

[rationali], que abrigaria a ideia, a cogni¢éo, a mente e a psique, por outro.

Mais ainda: a forca maior dessa abordagem, obtida durante as reflexdes colhidas
nessa pesquisa, sem duavida, reside no fato de que a Daseinanalise se contrape ao
paradigma vigente das explicagdes técnico-cientificas que atravessa tudo aquilo que é nas
ciéncias psicologicas na contemporaneidade, como uma espécie de retorno do
positivismo, junto com a técnica aplicada e ao paradigma funcional da exatiddo, presente
no pensamento calculador e objetivista. Além disso, vimos que se contrapds a concepgao
fisio-bioldgica do “cérebro” como construtor da realidade como propde a neurociéncia,
bem como se afasta da visdo psicanalista de um “inconsciente” profundo, recalcado e
desejante, assim como as nogdes de “eu”, “ego”, “sujeito” e “subjetividade”, pois, quando
se fala das questdes fundamentais do existir, esbocadas durante a exposi¢cdo
argumentativa e descritiva deste trabalho, todas essas concepgdes ou acepgdes, ainda
contém limitacGes metodoldgicas de base para se compreender e interpretar certos

fendmenos existenciais.

Justamente por isso, houve a necessidade de diferenciar esses modos de

abordagens psicoldgicas para poder realcar, tanto o modo de ser do ente que n6s mesmos
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somos, como ser-ai, quanto os fendmenos manifestados na existéncia desse mesmo ente,
uma vez que todos os fendmenos se mostram na existéncia, precisamente em um mundo
historico. Dessa maneira, o olhar filos6fico hermenéutico-fenomenoldgico se mostrou
como métodos rigorosos para a realizacdo critica e de abertura de outras possibilidades
compreensivas e interpretativas em torno da psicologia, ao ponto de ir além dessa
expressdo. Isso por oferecer um posicionamento existencial frente a sedimentacgéo dessas
hegemonias e a possibilidade da realizacdo de uma lida terapéutica existencial em um

ambito ontico clinico.

Sendo assim, acabamos de conquistar ndo apenas uma resposta definitiva e
decidida para a questdo central de nossa pesquisa, haja vista se tratar da questéo
ontoldgica do ser-ai: que é indeterminada. Bem como do modo mutéavel em que o mundo
historico se modifica, necessitando sempre de novas compreensdes do tempo e desse ente,
na qual temos a tarefa de analisar sempre. N&o obstante, a hermenéutica da facticidade
presente na analitica possibilitou pensar as crises e 0s transtornos a partir de uma
linguagem existencial sobre os sofrimentos contemporaneos, na medida em que a
pesquisa proporcionou uma pequena fresta de luz de analise dos mesmos em sua

historicidade.

Para chegar a obter essa possibilidade, foi necessario a pesquisa acompanhar 0s
desdobramentos iniciais das origens filoséficas das respectivas disciplinas metodoldgicas
— fenomenologia e hermenéutica — com vistas a possibilidade de conquistar uma
apropriacdo sobre essas ciéncias rigorosas, bases para a compreensao da Daseinsanalise
como metapsicologia do existir, elaborada por Heidegger em “Ser e tempo”. Mesmo
tomando como “objeto” de pesquisa a Daseinsanalise como metapsicologia do existir e
do grande didlogo constituido com as ciéncias Onticas psicoldgicas, tanto em torno das
teorias quanto na compreensédo dos fendmenos, esse trabalho de mestrado diz respeito ao
campo da Filosofia, mesmo porque os proprios métodos investigativos da Daseinsanalise,
ambas, serem do campo da Filosofia, mas com um olhar filos6fico sobre esse panorama
ontico psicoldgico. Por esse mesmo motivo, houve a necessidade de fazer uma elaboragéo
dos primordios desses métodos, muito além dos meros caprichos 6nticos e funcionais

para conseguir uma pratica imediatista de uma lida pratica.

Em vista disso, a investigacdo aqui realizada foi sendo elaborada a partir de uma
reconstrucdo, por vezes, historica, sobre determinados conceitos e atitudes filosoficas, no

intuito de mostrar o sentido presente nas questdes fundamentais desses métodos tdo caros
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para pensar os fendbmenos humanos no cenario atual, bem como indo ao encontro da
instituicdo concreta da possibilidade de uma clinica éntica daseinsanalitica. Nesse
sentido, antes de ir propriamente ao encontro da analitica existencial do ser-ai, a pesquisa
teve que se ater sobre a origem da “hermenéutica” [hermeneutik], tanto em seu significado
etimologico, quanto o sentido mitologico presente na figura de Hermes como o
mensageiro “intérprete” [hermeneuein] dos deuses, bem como sobre o desenrolar desse
conceito na tradicdo ocidental, em alguns pensadores chaves sobre os desdobramentos
filoséficos que foram possibilitando transformacdes ao longo do seu percurso sobre

aquilo que chamamos de interpretacéo.

Sendo assim, a pesquisa investigou 0 modo como a filosofia cléssica nas figuras
de Platdo e Aristoteles pensou a “interpretacdo”; passando para a experiéncia na Idade
Média com Santo Agostinho e Tomas de Aquino e a exegese dos textos sagrados biblicos
em conexdo com Deus, como elemento primordial; até chegar na hermenéutica como arte
e técnica da interpretagdo em sua relacdo histérica com Schleiermacher, a partir dos
modos subjetivista e objetivista presente no texto e no contexto; onde abriu espaco para
pensar uma ciéncia rigorosa do espirito e fundamentacdo das ciéncias humanas com
Dilthey, como uma espécie de “critica da razao histérica” que, apesar do seu historicismo,
procurou mostrar os nexos vitais histéricos no mundo, presente em toda compreensao do
todo e da parte; até chegar na hermenéutica da facticidade em Heidegger, da compreensao
como modo de abertura ontoldgica do ser-ai; o que possibilitou, por fim, a formulacdo de

uma hermenéutica filosofica propriamente dita, elaborada por Gadamer.

Assim, no que foi apresentado sobre a hermenéutica, ficou patente a posicdo do
fundo histérico na compreensdo histérica dos fendmenos, como horizonte de
manifestabilidade de tudo aquilo que é e pode ser. O que foi exposto e coletado pelas
referéncias bibliograficas usadas, mostrou que cada modo de concepcao desse conceito
se valeu de um modo de interpretar, sendo que na modernidade, a interpretacdo passa
faticamente pelo horizonte histérico de uma tradicdo sedimentada, das visGes prévias de
interpretacdo ontologica presente nos campos de sentido referenciais de abertura, onde se
encontra as significagdes possiveis de serem correspondidas nas realizagdes, acdes e
comportamentos, seja nas ocupagdes ou nas pré-ocupacdes de ser-ai. E nesse sentido que
a hermenéutica entra como uma grande fonte de investigacdo na analise das crises e
transtornos existenciais, na medida em que ampliou o horizonte sobre eles, ajudando a

situa-los historicamente para uma viséo de totalidade dos fendmenos.
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No que diz respeito ao método fenomenoldgico proposto por Husserl, foi possivel
obter um caminho extremamente fundamental para a investigacdo daseinsanalitica,
através da “suspensdo dos juizos” [epoché] e do conceito de “intencionalidade”, na
medida em que contribuiu para a realizacdo de um movimento anti-tedrico e anti-natural
frente as interpretacdes vigentes dos paradigmas modernos, quando, justamente nesse
momento epocal, acontecia a chamada “crise das ciéncias europeias” ou ‘“crise da
verdade”. Um tempo em que, desde a eclosdo do fendmeno do Niilismo, abriu-se um
fosso como impossibilidade de resgatar hipoteses ultimas por meio de teorias, através de
principios axiomaticos, uma vez que estes tinham sido despojados de seu trono, assim
como as esséncias universais, eternas e absolutas. Foi nesse panorama que surgiu a
necessidade de Husserl constituir um novo modo de conhecimento com a elaboracgdo do
seu método descritivo, tendo como mote principal uma mudanga de “posi¢ao” e de
“atitude” para se ater aos contetdos fenomenoldgicos propriamente ditos, tal qual eles

aparecem a consciéncia.

Diante disso, percebeu-se 0 quanto a posi¢do husserliana foi importante na
restauracdo da filosofia frente as hipostasias ontoldgicas dos pré-conceitos arraigados na
tradicdo moderna, apreendidos de modo ingénuo, segundo ele, isso devido a atitude de
“suspensdo” ou “reducao” fenomenoldgica sobre os juizos prévios, na medida em que
colocou 0 mundo “entre parénteses”. Assim, pode-se acompanhar a critica rigorosa ao
naturalismo, empirismo, psicologismo, realismo e ao subjetivismo, abrindo, portanto, o
espaco para seu aluno Heidegger radicalizar ainda mais a critica e 0 modo de “suspensao”
[epoché] e o principio da intencionalidade, levando as Ultimas consequéncias 0s
resquicios metafisicos subjacentes na modernidade, ainda presente no pensamento

husserliano na idéia de “consciéncia intencional”: toda consciéncia é consciéncia de algo.

Heidegger, ao contrério, acolhe a intencionalidade em uma radicalidade tal, que
acaba abolindo de sua analitica a nocdo de consciéncia, alargando o conceito de
intencionalidade como um “tender para o interior de” [intentio], ligado ao conceito
existencial de “existéncia” [ek-sistere] “ser-para-fora”. Assim, o ser-ai enquanto abertura
ontoldgica para fora, ¢ pura e simplesmente “intencionalidade” e ndo uma “consciéncia
intencional”, como pensou Husserl, pois, 0 ser-ai enquanto “existente”, ja se encontra
fora de si em uma clareira do ser, junto aos entes intramundanos “com’ 0S Outros em um

mundo compartilhado.
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Em outras palavras, dada a condic¢ao ontoldgica de abertura do ser-ai, ndo ha como
experimentar seu ser primeiro dentro para depois experimentar fora, como quis a
metafisica moderna da interioridade, da subjetividade, mas, como vimos, esse ente ja se
encontra fora de si, langado junto as coisas, em um mundo compartilhado com os outros.
Nesse sentido, o caminho metodoldgico apresentado por essas duas compreensdes
filosoficas, levou Heidegger a elaborar a analitica existencial do ser-ai no projeto da
ontologia fundamental de “Ser e tempo”, tendo em vista que essa analitica buscou pensar
os fendmenos ontoldgicos atrelado ao seu campo Ontico, na facticidade do existir,
realizando uma juncdo da fenomenologia e da hermenéutica, elaborando uma
hermenéutica da facticidade, do mundo-historico cotidiano, de onde todo o sentido de ser

se revela e a0 mesmo tempo se oculta.

Para Heidegger, a hermenéutica como facticidade diz respeito ao limite existencial
advindo do horizonte histdrico, como possibilidades do ser-ai se projetar para acdes e
realizagcbes no mundo a partir de campos de sentido, de uma familiaridade que ameniza e
atenua a indeterminacdo ontoldgica que, por sinal, sempre acompanha o ser-ai enquanto
existir. SO que a familiaridade conquistada pelos sentidos cotidianos que emprestam
modos de ser ao ser-ai, com aquilo que estd a méo, no trato e N0 manuseio com 0s entes
intramundanos em uma certa configuracao na lida diaria, tal familiaridade, por sua vez,
pode chegar a se velar e ficar suspensa pela invasdao de uma disposicdo afetiva e pelo
sentimento de estranheza que se apossa do ser-ai, através da “tonalidade afetiva
fundamental” [grundstimmung] da angustia, como abertura privilegiada de contato
existencial, que descerra mundo e abre a possibilidade do poder-ser mais préprio, longe

da impessoalidade do mundo publico.

Essa estranheza proporcionada pela atmosfera da angustia, por sua parte, diz
respeito ao ndo se sentir em casa, justamente por arrancar ou suspender 0s sentidos tacitos
sedimentados, mostrando assim outro modo de abertura de contato com o mundo por
meio de uma afetacdo, que ora amplia a abertura, ora priva a liberdade de poder-ser no
mundo. Portanto, em casos limites onde a “afetagdo” [pathos] foi intensa, eclodem as
crises e 0s transtornos como marca e aviso da negatividade estrutural do ser-ai, de sua
indeterminacdo ontoldgica. Ora, além de possibilitar uma compreensdo da dindmica
existencial presentes nos modos de familiaridade e estranheza, do modo de ser publico e
impessoal e o poder-ser mais proprio do ser-ai em sua liberdade e deciséo, o fendbmeno

da angustia marcou um ponto chave para esta pesquisa, pois, através desse existencial,
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foi possivel compreender a sua relagdo com o elemento de abertura antecipativa “pré”

reflexiva da disposicéo afetiva, através do didlogo entre Heidegger e Kierkegaard.

Dialogo esse que possibilitou fazer tanto uma demarcacdo e uma diferenciacéo
com o medo e do temor, considerados fenémenos Gnticos por se referir a algo determinado
no mundo que vem ao encontro do ser-ai como algo ameacgador e que pode ser apontado
e até combatido, diferentemente do fendmeno da angustia, onde ndo ha essa possibilidade
de poder apontar para um ente intramundano, uma coisa especifica e lutar, pois ndo ha
“nada” contra 0 que lutar, haja vista com a suspensdo do ente na totalidade, eclode a
estranheza na experiéncia de nadificacdo do nada. Como também possibilitou realgar o
seu sentido ontoldgico em contraposicao aos limites das explicacfes cientifico-naturais,
presente na nocdo de doenca proposto pelo paradigma biomédico e neurocientifico,
ajudando assim a conquistar um modo mais apropriado de compreensdo, ndo so sobre a

angustia enquanto tonalidade afetiva fundamental, mas da existéncia como um todo.

Em vista dessa compreensdo, a interpretacdo dos fendmenos se manteve ligada
com as condi¢cbes ontolégicas chamadas de existenciais — “ser-ai, ser-com,
temporalidade, angustia, compreensdo, disposicao, decadéncia, ser e ndo-ser, cuidado,
ser-para-a-morte” — com vistas a alcancar uma compreensao sobre as crises € 0S
transtornos existenciais, tais como estresse, ansiedade, tédio, depressdo, angustia,
“cansag0” [burnout], na medida em que a analitica mapeou as dindmicas e os modos de
relacOes historicas em que o ser-ai se encontra situado, a saber, nos modos de espacializar,
temporalizar e corporar modos de ser-ai, tanto na ocupacao quanto na pré-ocupacao.

Em consequéncia dessa compreensdo hermenéutica-fenomenoldgica, a analitica
existencial do ser-ai acabou entrando nas consideracdes Onticas das ciéncias médicas
psiquiatricas, psicologicas e psicanaliticas acerca do existir e 0 modo de descricdo dos
fenomenos, realizados primeiramente por Heidegger nos “Semindarios de Zollikon” na
suica, a convite dos psiquiatras e psicanalistas Medard Boss e Ludwig Binswanger.
Ambos, levaram adiante a proposta hermenéutica-fenomenoldgica de Heidegger para o
campo médico psiquiatrico e psicanalitico, promovendo assim a Daseinsanalise como
metapsicologia do existir, na medida em que suspenderam as nogOes de “psique”,

aparelho psiquico, cérebro, pela nocao de “ser-ai”” [dasein].

Nesse sentido, foi possivel acompanhar na “Segunda Parte” desta pesquisa, uma

lida destrutiva do horizonte sedimentado do modo “natural” de consideragéo do “corpo”,
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do “tempo” e do “espaco”, elaborado por Heidegger nos “Seminarios de Zollikon”, para
além das acepcbes da fisica classica moderna, onde concebe 0 espaco e o tempo
homogéneo nos limites das leis da causalidade e do movimento que, alias, sdo medidas
inumanas. Por esse motivo, houve a necessidade de fazer um questionamento historico a
respeito dessas acepcdes simplesmente dadas, como algo evidente, para fazer uma
diferenciacdo do modo como o ser-ai espacializa os espa¢os, com 0 modo como uma mesa
e uma cadeira, por exemplo, estd no espaco, pois sdo modos de ser diferentes, nos quais
precisam ser tematizados com vistas a alcancar a peculiaridade do primado ontoldgico do
ser-ai, justamente para ndo concebé-lo como um ente simplesmente dado, dotado de

propriedade, seja ela fisica ou metafisica.

Como vimos, o intuito principal dessa elaboracéo critica, realizada por Heidegger
nos “Seminarios de Zollikon™, foi tentar abrir a possibilidade de ultrapassar a nocao de
subjetividade, pois a perspectiva egoica ficou sedimentada na modernidade como a
instancia instauradora e construtora da realidade. Para o filésofo alemé&o, s6 0 movimento
de desconstrucao poderia abrir o caminho de acesso ao modo fenomenologico do corporar
do corpo, do temporalizar do tempo e do espacializar do espaco, para poder interpretar as
crises e 0s transtornos existenciais com vistas a abertura ontoldgica do ser-ai, ou seja, do
movimento [ekstatico] da dindmica existencial, do modo de relacéo e correspondéncia
com o mundo fatico que mostra como o ser-ai corpora o corpo, temporaliza os tempos e
espacializa os espacos, perpassado, claro, por uma tonalidade afetiva de base que

acompanha essa abertura de contato com o mundo.

Nesse sentido, podemos perceber na descri¢cdo fenomenoldgica do fenémeno do
tédio profundo, por exemplo, como alguém experimenta essa tonalidade afetiva e 0 modo
como corpora o corpo em meio a ndo solicitagdo do ser, na “perda da paixdo da
possibilidade”, como enfatizou Kierkegaard. Assim como experimenta o tempo cOmo
“tempo longo” [langeweille], se ha ou ndo a possibilidade de empreender uma luta contra
essa atmosfera através do “passatempo”, 1SS0 porque o problema do tédio € um problema
do tempo (ser e tempo / tempo e ser), mas ndo um tempo cronolégico, homogéneo, como
sucessao de agoras, mas pelo tempo de ser, pela temporalidade presente nas relagdes
existenciais que, por sua vez, pode ser modificada gradualmente por uma disposigéo

afetiva como o tédio profundo, a depressao.

A mesma coisa acontece com 0 espago, pois 0 modo como o ser-ai espacializa o

espaco e experiéncia ele, por sua vez, ndo é a partir de um espaco homogéneo e
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geométrico, metrificado, mas um espaco no qual o ser-ai constitui um certo tipo de relagéo
existencial, se gosta ou ndo de passar um tempo nele, se é um espaco que encurta e priva
0 poder-ser no mundo, ou proporciona uma afinacdo que delimita o horizonte pela
opressao da des-opressdo, quer dizer, da ndo solicitacdo do ser que, no limite, encolhe o
ser-ai de modo tao radical, ao ponto de “perder a paixdo da possibilidade”, como disse
Kierkegaard, chegando a “ficar desinteressante pra si mesmo”, como indicou Heidegger.
E isso que acontece nas crises existenciais, seja nos simples fendmenos como a tristeza,
frustracdo, melancolia branda, como na depressao, entendida aqui como tédio-profundo,

até no cansaco e esgotamento presente na sindrome de [burnout].

Em suma, chegamos a atingir por meio dessa reflexdo, a possibilidade de abrir o
horizonte de um outro modo de compreensdo sobre as crises e 0s transtornos existenciais
como fendmenos privativos, quando suspendeu as propriedades cerebrais e subjetivas da
interpretacdo por meio da insercdo do corporar do corpo, 0 modo de temporalizacdo do
tempo e da espacializacdo do espaco, na medida em que se perguntou: como um corpo
depressivo experimenta e se relaciona com este ou aquele espaco? E um espaco acolhedor
ou inospito, familiar ou estranho? O espagco oprime ou liberta? Quais humores
atmosféricos (tonalidades afetivas) perfazem certos lugares? O espago vivido, é alegre ou
triste? O modo de espacializacdo do seu habitar é organizado ou desorganizado? E um
espaco calmo, silencioso que permite a possibilidade de experienciar uma intimidade ou
soliddo? Ou, por outro lado, é um espaco povoado, ruidoso, barulhento, que priva um
modo de ser mais préprio ou intimo? E, por ultimo, em termos ontolégicos, & um espaco

que proporciona a ascensao ou a queda do ser.

Essa compreenséo possibilitou uma conquista metodolégica para pensar aspectos
essenciais presentes nas ciéncias psicoldgicas na “Terceira Parte”. Assim como 0
fendmeno da angustia serviu de base para exemplificar a diferenciacdo do método
fenomenologico existencial do método cientifico-natural, presente na “Primeira Parte”, 0
fenomeno do “sonho” entra na “Terceira Parte” como prolegdmenos, tanto para
diferenciar criticamente as interpretacdes psicoldgicas vigentes sobre o sonho e sua
ligacdo com o sofrimento e com as psicopatologias, presentes na psiquiatria classica e a
na psicanalise freudiana, ao mesmo tempo, delineou a instituicdo de um pensar
daseinsanalitico, enquanto uma ciéncia éntica do existir, a partir de Ludwig Binswanger

e Medard Boss em dialogo com Heidegger.
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Assim como mostramos que as crises existenciais tém um fundamento ontologico
que se sobrepde ao bioldgico, o sonho para a fenomenologia ndo advém de um curto-
circuito cerebral; muito menos € um epifenémeno de algo que se encontra atrds, como o
inconsciente, que diz respeito a um sentido velado de um desejo reprimido que ficou
recalcado na psique e que quer ganhar vozes e se realizar. A o contrario, para Binswanger
e Boss, 0 sonho € um modo de existir, rico em si mesmo e que é preciso dar atengdo ao
contetdo revelado, pois, estes, sdo manifestacbes das questdes ontoldgicas em que o ser-
ai estd passando no momento, com um certo modo de estar-ai-afinado confrontado com
o0 ser, haja vista as imagens oniricas serem formadas e perpassadas pelas tonalidades
afetivas que perfazem os modos de abertura e privacao, familiaridade e estrangeiridade,

de ascenséo e queda.

Em decorréncia dessa diferenciacdo metodolégica e a instituicdo da
Daseinsanalise por parte de Binswanger e Boss, tivemos a oportunidade de adentrar no
ambito das psicoterapias e desenvolver e apresentar alguns pontos chaves da terapia
daseinsanalitica em um contexto clinico, em comunhdo com os existenciais ontologicos
de “Ser e tempo”: “ser-com, cuidado, linguagem, compreensao, disposi¢do”. Em uma
posicdo critica, a Daseinsanalise aparece como contraposicdo ao perigo técnico e
funcional do nosso tempo objetivista que, alias, acabou atravessando a psicologia como
técnica aplicada, junto da vigéncia imperante dos tratamentos medicamentosos dos
psicofarmacos, como modo de conformacdo e adequacdo do ser-ai a um determinado
modo de ser especifico, como faz o ladrdo mitol6gico Procusto com os viajantes que
deitam em sua cama, através de um ajustamento, violentando as singularidades existentes

dentro de uma norma correta de elaboracao, interpretacdo e manejo — como correcao.

Assim, tivemos a oportunidade de vislumbrar a possibilidade da Daseinsanalise
na contemporaneidade, na medida em que esta analise conquistou uma compreensao,
atencéo e cuidado/cura [sorge] sobre o ser-ai a partir de uma relagdo “simpatica” acerca
das verdades filosoficas a partir de uma “escuta particularmente agucada” sobre as
questdes ontologicas do sofrimento. O que propiciou pensar a Daseinsanélise enquanto

ciéncia 6ntica metapsicologica do existir: como sendo a grande meta desta dissertacao!
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