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“A angiistia é a consciéncia da morte como horizonte da vida.”

Martin Heidegger



RESUMO

Este trabalho se debruga sobre o problema da angustia em Heidegger. Partindo da percepcao de
angustia no senso comum e cientifico, enquanto psicopatologia, e estabelecendo essa diferenca,
pretende-se abordar como a angustia conduz para a experiéncia negativa a partir da qual se tem
a tonalidade afetiva fundamental para o desvelar de Dasein, conforme se verifica em Ser e
Tempo e na producio filoséfica posterior do fildsofo alemdo. A discussdo € fundamentada nos
trabalhos de comentadores que se preocuparam especialmente em discutir os conceitos de
cuidado, angustia e experiéncia negativa em Heidegger, objetivando analisar como o despertar

dessa angustia se torna a revelacao do Ser.

Palavras-chave: Fenomenologia. Angustia. Heidegger.



ABSTRACT

This work focuses on the problem of anguish in Heidegger, starting from the perception of
anguish in common and scientific sense, as a psychopathology, and establishing this difference,
it intends to approach how anguish in Heidegger leads to the negative experience from which
one has the tonality fundamental affective for the unveiling of Dasein, as can be seen in Being
and Time and in the later philosophical production of the German philosopher. The discussion
is based on the works of commentators who were especially concerned with discussing the
concepts of care, anguish and negative experience in Heidegger, aiming to analyze how the

awakening of this anguish becomes the revelation of being.

Keywords: Phenomenology, anguish, Heidegger
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1 INTRODUCAO

Martin Heidegger (1889-1976), destaca-se como um dos pensadores mais
importantes, influentes e originais do século passado, sendo um dos grandes nomes a tratar da
fenomenologia ontoldgica. Um conceito central em toda a sua obra é o de angtstia, também
tratada por outros pensadores e discutida de maneira diversa por varias ciéncias diferentes que
se debrucam sobre os mistérios do comportamento humano. Entretanto, diferentemente dos
demais, Heidegger trata da angustia ndo como algo a ser evitado em nome de uma boa vida,
mas como um privilégio.

A palavra angustia remete a sofrimento, a uma instincia afetiva e emocional
sufocante e até torturante, que ndo permite seguir a vida do mesmo jeito. Um incomodo que,
como um vortice, suga para si tudo o que se percebe no horizonte, todo o anterior e posterior, e
tudo ao redor, em um nucleo doloroso e invaridvel, frio e implacdvel. A psicologia trata da
angustia como um elemento delicado da mente que se relaciona com medo, sendo definida
como um “medo intenso ndo justificado” (AULETE, 2011), apenas gratuitamente afetando o
paciente, no sentido mais patolégico da palavra, sendo tratado por diversos tedricos como um
sintoma de perigosos traumas e expressao de medos originarios.

H4, na natureza do incobmodo, um carater sintomdtico deveras relevante. Enquanto
a angustia € vista, dentro de tradi¢des religiosas, como um elemento punitivo ligado diretamente
a vaidade intelectual na busca por conhecimento (MASSAROLLO JUNIOR, 2020, p. 31), a
perspectiva da necessidade de aten¢@o que a dor carrega consigo, de modo que o doente ndo
consegue cumprir suas obrigagdes, realizar tarefas, enfim, seguir em frente na vida, sem que a
dor permane¢a martelando seu estado mental, chamando-o de volta a condicao de doente, da
qual ele ndo se desvencilhara facilmente. Para além de um caréter existencialista, angustia assim
entendida, como uma dor da mente, se torna matéria de estudo propria da psicologia.

Presente desde os primérdios da obra de Freud, a angustia foi abordada pelo pai da
psicandlise em duas grandes linhas tedricas: a primeira, a chamada teoria econdmica, aponta a
angustia como energia sexual que, ndo elaborada, tem uma descarga de forma andrquica; e a
segunda, por sua vez, construida em “Inibi¢do, sintoma e angustia” (2016), enfatiza que
angustia € uma acao psicoldgica reativa ou de preparacdo para o perigo, enfatizando também o
eu (LAPLANCHE, 1998).

Para Freud, a angtstia é vista como o nudcleo central de uma neurose, como um
sintoma que faz aflorar livremente um guantum neurético (FREUD, 2006), selecionando as

representacOes através da expectativa, afetando desde pronto qualquer outra representacao e o
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modo como se conecta com quaisquer outros contetidos representativos, ao passo que em sua
constante busca pela felicidade, o homem procura experiéncias que suplantam a angustia, em
via de tird-lo dessa instincia neurdtica.

A angustia enquanto neurose, para Freud, presente nos Estratos dos documentos
dirigidos a Fliess, de 1899, serve posteriormente para a defini¢do de uma etiologia constitutiva
de tal neurose, composta de quatro fatores, sendo estes: o esgotamento proveniente de formas
anormais de satisfacio; a funcdo sexual inibida; os afetos que estdo ligados a tais praticas; e 0s
traumas de natureza sexual anteriores a chamada idade da compreensdo. A origem da neurose
da angustia, presente no rascunho “E” da obra em questdo, como afirmam Fatima Caropeso e
Marina Bilig de Aguiar (2015), estaria efetivamente ligada a tensdo sexual, entendida como
fruto do aciimulo de excitagcdo sexual ndo descarregada.

O argumento de Freud se sustenta em tal tensdo quando atinge determinado estdgio
e desperta o afeto. No entanto, a ligacao psiquica ofertada ndo aparece de forma suficiente, de
modo que, ndo havendo a devida formacao do afeto sexual, a tensdo fisica fica sem uma ligacao
psiquica de fato, fazendo com que a tensdo se transmute em angustia (CAROPESO e AGUIAR,
2015, p. 3).

Freud, em Obsessoes e fobias (2006), também apresenta a angistia como o estado
emocional proprio das fobias, sempre nelas existente. A fobia estd constantemente ligada ao
medo e as obsessoes verdadeiras, podendo trazer ao individuo ndo s6 as emocdes de medo, mas
também duvida, raiva ou remorso. As fobias sdo, para Freud, mondtonas, quadros tipicos,
enquanto as obsessOes apresentam mais variacdoes e especializacOes, trazendo assim a
correspondéncia direta entre medo e angustia.

A diferenca fundamental entre fobias e obsessdes, para Freud, estd em que a
substituicdo ndo € uma caracteristica propria das fobias. Freud afirma n@o encontrar, em
fobicos, qualquer representacdo que substituisse outra, no caso de fobias, ndo se encontrando
outra coisa que ndo angustia. Através de angustia € que se faz uma espécie de selecdo, de modo
que todas as representacdes que assim se adequem formam uma fobia. Citando o exemplo da
agorafobia, Freud diz que a recordacdo de um ataque de angustia, € o0 medo de uma nova
ocorréncia da qual ndo se consiga escapar, seja constitutivo de fobias dessa natureza (FREUD,
2006).

Um ataque de angustia, portanto, poderia ser tdo somente o sentimento de angustia,
sem uma efetiva representacdo conjunta a esse sentimento. Poderia ainda aparecer em

companhia de uma representacdo mais ao alcance do paciente, tal qual uma representacao que
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remetesse ao fim da vida, ou de uma ameaga de loucura, ou de parestesias de quaisquer
naturezas.

A expectativa da angtstia, assim, ¢ um sintoma que Freud aponta estar no nicleo
da neurose, sendo nesse sintoma que um fragmento teérico da neurose aflora livremente, como
um “Quantum de angustia em estado de livre flutuagdo” (FREUD, 2006), quantum que,
mediante a expectativa, faz a selecao de representacdes, pondo-se pronto a conectar-se com
qualquer outro contetddo de representagao.

Freud acrescenta, mais adiante, que hd, na angustia e na histeria, acimulos de
excitacdo, de modo que, entre as duas neuroses, ocorre uma certa insuficiéncia psiquica,
gerando a partir dela processos somaticos diferentes. Com base numa elaborag@o psiquica ndao
existente, hd, portanto, um redirecionamento de tal neurose para o somatico. Deste modo, a
excitacdo a partir da qual a neurose de angustia se mostra seria tdo somente somdtica, a0 passo
em que uma histeria, de modo diverso, se daria por conflito (FREUD, 2016).

Uribe (apud CAROPESO; AGUIAR, 2022, p.7) compreende ainda que, dentro do
que Freud delimita, o acimulo fisico de natureza sexual seria sobretudo fruto de uma descarga
reprimida, de sorte que a angustia, enquanto neurose, € mais neurose de paralisacdo, ou éxtase.
Entretanto, ndo se encontraria a angustia no proprio €xtase, mas apareceria como uma
transfiguragdo e transformacgdo da tensdo sexual em acumulo. Angustia, portanto, ndo poderia
admitir uma derivacdo psiquica, de modo que corresponde somaticamente a propria histeria.

O modelo de neurose da angustia, como aqui visto, serve de abordagem primordial
para o problema da angustia (CAMPOS apud CAROPESO; AGUIAR, 2022, p. 7). Entretanto,
esse modelo se mostra insuficiente em teoria, deixando pontos ambiguos referentes aquilo que
diferencia angustia de neurose de angustia, assim como angustia das neuropsicoses de defesa.
Este embarago de conceitos deixa, ainda, uma série de dividas a respeito de qual mecanismo
seria responsavel por tornar a representacdo psiquica da excitagcdo sexual somadtica das presentes
neuroses.

O sofrimento possui, na obra de Freud, uma ligacdo profunda com a prépria
condi¢cdo humana, desde o principio da vida. Freud enxerga o sofrimento como proveniente do
préprio corpo, do mundo externo (impondo medo e ansiedades) e das relagdes estabelecidas
com 0s outros seres humanos. E, desse modo, diante dessas formas de sofrer, que o ser humano
recorre a algumas alternativas, a fim de reduzir os seus medos, ansiedades e desventuras.

Deste modo, para Freud, as alternativas de aliviar a “dor”, sdo: “poderosas
diversdes, que nos permitem fazer pouco de nossa miséria, gratificacdes substitutivas, que a

diminuem, e as substancias inebriantes, que nos tornam insensiveis a ela” (FREUD, 2016, p.
9 9 b b
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18). Freud notou com isso que o ser humano busca, a todo custo e acima de tudo, a felicidade,
querendo té-la de modo constante.

No entanto, o préprio ato de nascer ja vem carregado por uma dor traumética, uma
vez que, no intraitero, o sujeito estava envolto por uma bolsa, livre de problemas e atividades
que podiam lhe impor medo. Quando do momento do nascimento, advindo o “trauma do
nascimento”, o sujeito comegara a sofrer (FREUD, 2016).

Freud atribui ainda a angustia um resgate de uma dolorosa lembranga da infancia,
especificamente, o afastar da mde. O momento no qual a criancga, afasta-se da mae e de toda a
seguranga e ternura que a cerca, ela é lancada em uma dolorosa situagdo de incerteza e aparente
desamparo: “Nao rejeitem a ideia de que esses determinantes da angustia repetem, no fundo, a
situacdo da angustia do nascimento original, que também significou uma separagdo da mae”
(FREUD, 2010, p. 167).

Os instintos humanos mais agressivos e tendentes a desmedida, segundo Freud,
estariam ainda sendo suprimidos pela vida em sociedade. A civilizacdo, imersa na cultura,
impds tabus a fim de manter a coesao social, de modo que, para Freud, o ser humano civilizado
deliberadamente operou a troca da felicidade pela seguranca:

Se a cultura impde tais sacrificios ndo apenas a sexualidade, mas também ao pendor
agressivo do homem, compreendemos melhor por que para ele € dificil ser feliz nela.
De fato, 0 homem primitivo estava em situacdo melhor, pois ndo conhecia restri¢des

ao instinto. Em compensagdo, era minima a seguranca de desfrutar dessa felicidade
por muito tempo (FREUD, 2016, p. 61).

Dessa forma, partindo do entendimento de que o ser humano sempre estaria
tentando voltar ao estado de nirvana do utero materno, a busca pela felicidade se torna, dentro
da perspectiva freudiana, uma tonica para o resto da vida, ou seja, uma perene busca realizada
pelo ser humano por uma sensa¢do mais primeva da experiéncia de vida.

Entretanto, como foi dito, Heidegger trata da angdstia como um privilégio.
Compreender esse conceito tdo complexo e, a0 mesmo tempo, tdo definitivo, dentro da
fenomenologia heideggeriana, ndo é possivel sem uma andlise daquilo que o pensador
desenvolve sobre o assunto em sua célebre obra Ser e Tempo, onde apresenta seu projeto para
uma ontologia fundamental, e segue aprofundando tal conceito em sua produgdo posterior,
amplamente discutindo-o em suas aulas, conferéncias e ensaios seguintes.

Como € possivel, pois, ter algo incomodo e desnorteador como um privilégio, ndo
como um afeto a ser evitado e suplantado, mas, por outro lado, tal qual Heidegger propde, como
algo constitutivo de uma compreensdo de vida? Diferentemente do que se imagina comumente

por angustia, o pensador escolhe tratd-la de forma diversa, como uma instancia humana,
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demasiadamente humana - permitindo, assim, uma abertura para a percep¢do de instancia
ontoldgica constitutiva de existéncia. Se apenas o ser humano sabe que existe, também serd
dele o privilégio de perceber-se enquanto ser e de se compreender como ser-ai.

Dentro da perspectiva do dogma, o ser humano apenas assimila aquilo que lhe é
colocado e responde as questdes que se apresentam valendo-se de respostas preestabelecidas.
Podemos utilizar como exemplo o que Nietzsche chama de estdgio do camelo, quando apenas
se leva a carga que lhe é colocada, e inclina-se para receber mais e seguir carregando: “o que
ha de pesado?’ Pergunta o espirito de suportagdo; e ajoelha como um camelo e quer ficar bem
carregado” (NIETZSCHE, 1983, p. 43). Tem-se uma instancia confortivel, na simples
obediéncia, que serd suplantada pelo estagio criador do ledo.

Em Heidegger, no entanto, essa superacdo ndo se dard sendo passando pela via
negativa, ou seja, a negacao do dogmatico, que langcard o homem em um estigio de auséncia de
resposta, para sé entdo, a partir da terra aplainada, construir com solidez. Tal percepcao, embora
assemelhe-se ao cogito de Descartes, e também tenha, tal qual no caso do proposto pelo
pensador francés, uma instancia metafisica fundamental, trata-se, a perspectiva aqui assumida,
dentro do proposto por Heidegger, muito mais de uma investigacao do ponto inicial da atitude
filosofica, e de modo como essa atitude se relaciona com o desvelamento de ser, dado ser a
pergunta pelo ser a questdo filoséfica por exceléncia (WEYH, 2019, p. 17).

A ontologia fundamental de Heidegger, entretanto, ndo se encerra, como se pode
levar a crer, numa leitura superficial do problema da superacdo da experiéncia negativa, em
aspectos puramente epistémicos, mas possui uma profunda ligacio com uma investigagdao da
existéncia humana e de como o homem como ser-ai se reconhece em ser-no-mundo. Dentre 0s
conceitos que compdem a analitica existencial presente em Ser e Tempo e em outras obras,
ocupa um espago de suma importancia: o de “cuidado”, (Sorge), como esséncia do ser-ai. Nao
cuidado enquanto acdo ativa de zelo ou de cura, mas como uma disposi¢do existencial
fundamental.

Levando em consideracdo todas as reflexdes previamente estabelecidas, presente
trabalho busca investigar acerca de angustia, partindo do modo como € vista por outras ciéncias
e pelo viés psicanalitico, para compreender como, de forma diversa, angtstia em Heidegger se
da numa perspectiva fenomenoldgico-existencial, passando pela experi€éncia negativa até o
desvelamento de Dasein.

Esta pesquisa se pauta exclusivamente em estudos documentais e bibliogréficos,
tendo como obra principal o tomo primeiro de Martin Heidegger Ser e tempo (2018). Além de

ser um marco na histéria da filosofia, tal obra nos leva a compreender o porqué de uma cisao
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com toda a tradi¢do, quando Heidegger traz o questionamento da metafisica e com isso uma
nova percepc¢ao da grande questio “o que € o Ser”?

Mediante essa amplitude de conteddo presente na obra, focaremos no pardgrafo 40,
sobre como a angustia se torna fundamental para o Dasein que compreende e significa seu
mundo. J4 de inicio, se faz importante ressaltar que Heidegger vai contra toda a tradicdo da
filosofia, eliminando o termo “homem”, por ser carregado de determinagdes e conceitos, e traz
luz 0 Dasein. Termo alemao cuja melhor aproximacao de tradugdo € ser-af, tendo também como
traducdo o termo “presenca”, aquele que estd langado no mundo. Entretanto, para critério de
compreensdo, utilizaremos do termo “vida humana” seguido da terminologia Dasein.

Essa leitura torna-se fundamental para entrar em contato com 0s conceitos e
compreender o que € a angustia para Heidegger. Ao lado deste texto, segue também O que é
isto a metafisica? (1974), uma leitura complementar e indispensdvel para destacarmos e
solidificarmos como o conceito de angustia se manifesta em diferentes exposicdes do autor.

Junto a estas duas obras, utilizaremos também um terceiro livro Do cuidado como
esséncia da existéncia do ser-ai em Heidegger de Katyana Martins Weyh (2019) além da obra
Introducdo ao filosofar de Gerard Bornheim (1998).

Ao questionar se a angustia pode ser ou nao considerada como uma abertura de
possibilidades para o ser-ai, se faz necessario primeiro entender de que angustia estamos
falando. Para o fil6sofo alemao Martin Heidegger, existe apenas um ente dotado do privilégio
de compreender o mundo ao seu redor. Este ente, em linhas comuns, € o Dasein (vida humana),
que estd inserido no mundo de forma contingente, abrindo constantemente a necessidade de se
determinar no mundo, transformando-o a partir de suas significacOes e ressignificagdes, uma
vez que:

A angustia possibilita para o ser-ai a experiéncia do desvelamento dos entes como
entes que estdo ai. Ndo hd, como na cotidianidade, um para qué determinado. Por isso,
a mesa perde o sentido, a cadeira perde o sentido, o martelo perde o sentido; os entes,

na insignificancia, se nivelam na indiferenca, diante da qual o ser-ai se espanta com o
puro fato de que eles simplesmente sdo (ALVES, 2019, p. 13).

A angustia aqui se assemelha a um tipo de medo, sentimento que se tem mediante
a algo que se teme, um gatilho causador deste sentimento, levando o sujeito a se distanciar do
seu referencial causador. Porém, ela se difere destas emog¢des que necessitam de algo para serem
manifestadas, ja pairando o tempo todo sobre aquele que existe no mundo. Essa no¢do tem
como berg¢o de origem a obra O Conceito de Anguistia (2013), de Kierkegaard, que a caracteriza

como um medo sem referencial, ou seja, uma angustia fora de foco, e que para Heidegger nao
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ha uma razao especifica, e se houver, seria o proprio nada. Esse nada que desvela o todo do Ser
no mundo que € o préprio Dasein (vida humana). Diante dessa amplitude de temas abordados,
limitar-nos-emos exclusivamente no que tange ao problema da angtstia. Dessa maneira,
partiremos do conceito presente no pardgrafo 40 da obra Ser e tempo, fazendo uma comparacao
com as concepgdes da angustia presentes em sua aula inaugural Que ¢ isto a Metafisica?, para
entdo destacar como essa tonalidade afetiva se manifesta e quais os seus impactos na existéncia
do ser-ai, ente este que estd lancando no mundo e rodeado de significacdes abertas pela sua
disposicdo, ja que
Na verdade, pertence a esséncia de toda disposicdo abrir, cada vez, todo o ser-no-
mundo, segundo todos os seus momentos constitutivos (mundo, ser-em ser-proprio).
S6 na angustia subsiste a possibilidade de uma abertura privilegiada na medida em
que ela singulariza. Essa singularizacdo retira a presenca de sua decadéncia e lhe

revela a propriedade e impropriedade como possibilidades de seu ser (HEIDEGGER,
2018, p. 257).

Esta pesquisa se dd por meio de revisdo bibliogrifica, que tem como maiores
exemplos “as investigacdes sobre ideologias ou aquelas que se propdem a andlise das diversas
posicdes acerca de um problema” (GIL, 2007, p. 44), consultando o trabalho de comentadores
que se debrugcaram sobre a problemdtica da angustia em Heidegger, em busca de responder a
seguinte pergunta: A angiistia pode ser considerada como uma abertura de possibilidades para
o ser-ai’!

A fim de realizar a presente pesquisa, foi usado como principal nicleo da discussao
a obra Ser e Tempo (2018) de Martin Heidegger, assim como Que é metafisica? (1979),
complementando a andlise com a consulta direcionada de outras obras do mesmo autor,
realizando uma andlise baseada em Introducdo ao Filosofar (1998) de Gerard Bornheim, em
especial os capitulos V, VI e VII, afim de obter um panorama de como a angtstia se revela
como experiéncia negativa na existéncia humana, bem como na obra Do cuidado como esséncia
da existéncia do ser-ai em Heidegger (2019) de Katyana Martins Weyh, reforcando a questao
levantada sobre angustia e o desvelamento de ser, passando pelo conceito de cuidado.

Em apoio a construcdo do panorama inicial, foram ainda consultadas obras de
Sigmund Freud, em especial o artigo Angiistia e Instintos (2010), e de Jean-Paul Sartre,
sobretudo o Esbogo para uma teoria das emogoes (2010), delimitando o contexto do caminho
que o conceito de angustia percorre no ocidente.

O fundamento da pesquisa, portanto, estd na investigacao analitica da problemaética
proposta, relacionando a angustia com a fenomenologia heideggeriana de uma perspectiva

existencial.
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2 ANGUSTIA: UMA DISCUSSAO CIENTIFICA E FILOSOFICA

Tratar de angustia em Heidegger é abordar uma questdo de existencial que, embora
esteja distante de um psicologismo pragmdtico, possui um cardter ontoldgico verificavel na
experiéncia de Ser no individuo. Como diz MacDowell (1993), “o que Heidegger assevera do
eis-ai-ser em geral, ele experimentou-o, antes de tudo, em si mesmo.” Aparece aqui, a luz do
investigar cientifico, discorrer, para fim de elucidacdo, o que se percebe por angustia dentro de
diferentes perspectivas.

Convém realizar uma investigacdo inicial partindo da compreensdo de angustia
dentro da producdo cientifica em diversas dreas, cujo presente trabalho pretende se deter,
sobretudo por duas razdes: 1) a angustia aqui € posta como fendomeno que reflete uma percepcao
existencial espelhada na prépria experiéncia -notoriamente incdmoda e profundamente
emocional; 2) ndo € possivel compreender devidamente uma emog¢do sem entender a

significacio nela contida (SARTRE, 2010, p. 48).

2.1 A angistia na teoria das emocoes

Caldas Aulete (2011) d4 a definicdo de angtstia como uma ansiedade intensa,
sofrimento, ou “medo sem causa identificada”. Trata-se de um medo intenso, uma aflicdo,
percepcdo incomoda e sofrida, sem uma causa eminente, como se estivesse ligado a um
elemento externo da vida, intervindo no cotidiano como uma dor dificil de se desvencilhar.
Afinal, como tratar de um ferimento que ndo se consegue efetivamente saber onde fica, sua
causa aparente, ou sua extensao?

Em uma relacdo estreita com a excitacdo somdtica, as teorias freudianas dao a
angustia um tom biolégico, ligado a percep¢ao natural do individuo referente a realidade a qual
este estd inserido. Sendo angustia, aqui, um conceito que apresenta caracteristicas patologicas
naturais da vida, evidencia-se ainda a relag¢do entre angustia e condi¢do humana. Profundamente
ligada com a expectativa, a ansiedade mostra-se como um traco onipresente de angustia na
humanidade atual.

A raiz da angustia enquanto frustracdo, bem como os elementos existenciais que
colocam o individuo em tal situacdo, sdo questdes que pertencem a um problema de ordem
filosofica da mais profunda relevancia, das quais trataremos com mais afinco mais adiante.

Por hora, é preciso dizer que mais do que um jogo de rememoragdes e estimulos,
que conversam com as teorias de Freud, faz-se necessdrio uma compreensdo de angustia que
saia do dominio da pura psique, e lance o questionamento também ao seu fundamento

ontoldgico, discussio sobre a qual Heidegger se debruca em diversos momentos de sua obra.
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Sartre (1905-1980) buscou construir uma teoria das emoc¢des que comunicasse esse
aspecto psicolégico das emocgdes a uma razdo ontoldgica e fenomenoldgica, partindo de uma
busca pela finalidade de uma emocao, entendendo-a como algo a ser sofrido, que se desenvolve
a revelia da vontade do ser humano que a sofre, e seguindo leis proprias (SARTRE, 2010, p.
49).

Se a teoria de Sartre sobre as emocdes rompe mesmo com a propria fenomenologia
aos moldes de Husserl, por este ndo ter tratado da imagem eideticamente (BELO, 2014), é
precisamente ao considerar uma abordagem fenomenolégica da psicologia que o Esbo¢o para
uma teoria das emog¢ades de Sartre se mostra inovadora de fato a sua época. Sartre vé€ na oposi¢ao
entre consciéncia realizante e consciéncia irrealizante, a disparidade entre o imaginante € o
perceptivel através da propria consciéncia.

Na consciéncia imaginante o objeto ndo € uma mera imagem enquanto imagem,
mas aquilo que a imagem representa, isto €, para que seja possivel compreender a imagem
enquanto imagem por si, € necessdria uma consciéncia reflexiva, uma operagdo de consciéncia
de outro nivel, que pde a outra consciéncia como objeto.

Com base nesta consciéncia que Sartre erige sua investigacdo, dado que “a
consciéncia reflexiva nos entrega dados absolutamente certos” (SARTRE, 1996, p. 15) que
apenas pela reflexdo € possivel realizar o julgamento e constatacdo de um fato inequivoco,
dando a certeza de se ter uma imagem de fato, o método fenomenoldgico-reflexivo de Sartre
baseia-se em produzir imagens, e pela reflexdo sobre tais imagens, construir as defini¢des e
descricdes definitivas de cada uma, compondo a prépria esséncia da imagem, o cerne da
representacao.

As emocgdes, portanto, partindo de uma perspectiva reflexiva, se mostram como
fendmenos que contém uma forte esséncia transcendental. A emocao aqui, como diz Ferreira
(2015), é uma maneira de realizagdo, bem como de transforma¢do do mundo, ou seja, um
procedimento de existéncia feito pela consciéncia como uma sintese organizada da existéncia
humana. A ontologia existencial, aqui, se manifesta sintomaticamente através da emocao.
Como diz Sartre, “a consciéncia emocional €, em primeiro lugar, consciéncia do mundo. Nao é
necessario ter presente toda a consciéncia para compreender claramente este principio”
(SARTRE, 2011, p. 55).

Falar da emocao, enquanto fendmeno, é, desta forma, tratar da realidade do homem
em seu aspecto mais essencial (FERREIRA, 2018). Sartre via o homem como uma sintese
representativa de uma totalidade, de modo que a emogao permite ver e interagir com objetos

que compdem a realidade.
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Sendo o homem um ser-no-mundo, € também na emocao que o comportamento do
homem tem sua “esséncia” revelada. Nao ¢ como se o objeto se tornasse passivo de
transformac¢do, mas antes a percepcao do objeto, transformando a prépria consciéncia através
do corpo, sendo o corpo que, por dire¢do da consciéncia, modifica sua relacio com o mundo,
de tal forma que o mundo altere suas qualidades (SARTRE, 2011, p. 64). Logo, a consciéncia
altera a si mesma, e nessa alteragao, altera o mundo no qual est4 contida.

Sartre ndo esconde a influéncia que a ontologia heideggeriana exerce sobre a sua
no¢ao de homem como totalidade sintética, e na forma como esse homem se identifica com o
mundo. De modo que, tanto o homem como o mundo no qual ele esta inserido, “¢ mesmo
possivel, como acredita Heidegger, que as no¢des de mundo e de ‘realidade-humana’ (Dasein)
sejam inseparaveis” (SARTRE, 1994, p. 13). Considera-se aqui que a angustia como fendmeno
de sofrimento fisico, ndo estd objetivando a angustia em Sartre a partir da abordagem
existencial, mas angustia aqui se refere a um incomodo fisico dificil de lidar. E, como toda
emocao dificil de representar plenamente, nota-se como o individuo angustiado, tomado pela
emotividade por ela trazida de forma intensa e fora de seu controle e determinag¢do, muda a
propria forma de percep¢do do mundo pelo individuo.

No momento de experimentacio do mundo, de concepg¢do de ser-ai, manifestada
pelo fendmeno da emocao, para o eu, ndo é o objeto que adquiriu em si um novo significado ou
se transfigurou em outra coisa, mas todo o mundo que mudou, adequou-se, adaptou-se ao tom
proposto pela emogao em questao.

Tal qual emocgdes ligadas a0 medo fazem, por um tempo, como se uma janela de
vidro se faca notar como inexistente, de modo que a ameaca externa esteja ao alcance do esticar
de um braco, transformando assim toda a realidade conforme € perceptivel ao que se encontra
emocionado pelo medo. Também a angustia, enquanto emocdo, desvela uma perspectiva que
ndo permite ver além da propria angustia, mas antes conduz a uma claustrofobica sensacdo de
impossibilidade de saida da situacdo que trouxe a tona o sofrimento.

A contribui¢do de Sartre a discussdo permite, a partir disso, perceber a emocao
como uma dimensao verificdvel de uma relacao ontolégica com o desvelar das coisas observado
pela consciéncia humana, e dd ao presente estudo o link para a abordagem filoséfica mais
aprofundada sobre a fenomenologia e o cardter existencial de angustia, conforme sera visto

posteriormente.
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2.2 A experiéncia negativa e a angustia

A experiéncia que mais define o despertar filoséfico, a passagem de um estagio de
conformidade e de assimilacdo de conceitos postos para um momento de busca pelas respostas,
incomodas e discrepantes daquilo j4 estabelecido, é ardua. E o rito de passagem, gratuito e sem
outra pretensao sendo a resposta, busca fundamental ao questionamento filoséfico ao qual se da
o nome de experiéncia negativa.

Desde a caverna de Platdao (2019, VII 514a — 517¢) € destacado como a busca pelo

além das sombras no fundo da caverna, o exterior a luz do sol da filosofia, € dificil. Os olhos
tao acostumados ao escuro da caverna, bem como a mente acostumada a acreditar que aquelas
figuras projetadas como sombras eram, por assim dizer, verdade, e seres vivos, e deuses, a0
primeiro contato com os raios da luz do dia, livre, desobstruida e indo direta a percep¢ao
daquele homem que se atreve ao rompimento com as correntes antigas, sofre. Uma dor ardente,
que por um segundo faz pensar que nada na busca faz sentido. Imaginando ser aquela a
recompensa pelo esfor¢o de sair de suas tdo confortaveis tradigdes ancestrais do fundo da
caverna, desconfiando que sua busca é nao sé um erro, como também um autoflagelo gratuito.
Bornheim (2009) chama a postura inicial, da qual esse homem agora se afasta,

presente no fundo da caverna, de postura dogmdtica, que, apresentando seguranga, sem
respostas a serem buscadas, mas antes com os preceitos a serem seguidos, impostos por pessoas
que acredita-se serem melhores ou mais sibias, que oferecem a esse homem um mundo pronto,
definido, fechado e resolvido. Entretanto, € diante da desconfianca que esse homem percebe
que talvez aquele mundo pronto nao seja tao firme, que as verdades por ele impostas nio sejam
inabaldveis. E o dificil momento no qual se d4 a revelagiio de uma postura que antes era natural

como sendo agora periclitante:

A crianga, que vive na incerteza dos “grandes olhos terriveis e doces” de seus pais,
cresce, e crescendo, os seus pais como que tomam distincia: ela os vé, ela os julga.
Descobre, concomitantemente, que estd s6, que deve assumir o mundo, e descobre
também que isto ndo é facil, que d6i. Aqui comeca a biografia, o drama humano,
coincidente com a descoberta de que este mundo talvez ndo seja tdo absoluto e seguro.
(BORNHEIM, 2009, p. 71)

Esse momento de descoberta, que pde em questionamento dogmas e pode levar, em
casos extremos, a negacdo do mundo anteriormente conhecido e aos seus valores, apresenta ao
homem que aqui se coloca o nada, de modo nunca antes por ele experienciado.

A dissociacao da realidade aqui realizada também traz uma instincia existencial
que, levada ao extremo, pode conduzir mesmo a esse niilismo, esse esvaziamento de sentido
que conduz a angustia como um estigio indispensdvel para se atingir a conversao filoséfica,

para se contemplar os campos ensolarados, inconcebiveis e impenséveis a partir do interior da
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antiga caverna (FURLAN, 2018). A angtstia aqui desponta como sintoma desse esvaziamento,
esse chamado para o preenchimento, preenchimento que pode mesmo nao existir plenamente.
Como a dor fisica, um incomodo causado por uma concussio, que nao permite viver sem atentar
para aquele latejar, aquela dor incessante que chama o tempo todo a atencao para si e a todo o
resto da existéncia interfere (FOGEL, 2010), a angustia mostra seu cardter existencial mais
perene a propria experiéncia humana, ao “projeto-homem”.

Existe ainda uma postura diversa frente a percep¢ao de tal vazio. O homem tanto
pode se encontrar numa perspectiva passiva, na qual ele se torna mero espectador dessas brutais
e avassaladoras demoli¢des as quais a negativa agora corrobora, como também pode tomar um
comportamento ativo, tornando a nega¢cdo uma conquista, um caminho, que pode se dar tanto
por via intelectual, como existencial (LADEIRA, 2018). Como a escolha posta por Nietzsche
quando do antncio do eterno retorno pelo demonio no pardagrafo 341 de A Gaia Ciéncia, que
lanca o mais pesado dos pesos sobre seu ouvinte, o peso de que, pelo eterno retorno, esse
homem, essa particula de poeira, viverd tudo como ja viveu e ndo terd nada de novo nessa
existéncia. Este homem rangera os dentes em revolta ou dird, por fim, “tu és um deus, ¢ nunca
ouvi coisa tao divina?” (NIETZSCHE, 2012).

Para Sartre (2015), a angustia proveniente dessa contemplacdo da falta de um
sentido para o real leva o homem a experimentar essa diminuicdo, percebendo-se ndao mais
como um ente em torno do qual o real orbita, como seria proprio da concep¢do dogmética. O
homem nio se entende mais como ente destinado a coisa alguma, e agora terd que ir lutar pelo
seu sentido, pelo seu espaco dentro do mundo e da existéncia. O homem que entdo se encontrava
em um mundo realizado, tem diante de si agora o “por que?” rebeldia e exercicio de
independéncia, mas também sentimento de conflito que pode levar ao isolamento e a perda de

realidade no absurdo.

2.3 A trajetoria historica do conceito de angustia em Heidegger

As inquietacdes que levam Heidegger a desenvolver sua ontologia fenomenoldgica
se expressam no comeco de Ser e Tempo, quando o pensador denuncia um momento histérico
que julgava alarmante dentro da trajetéria da filosofia, no que se refere a questao do Ser. Se nos
primordios da tradicao filoséfica se tinha nesse questionamento o cerne discursivo que impelia
o fazer filos6fico em torno de sua resposta desde os pré-socrdticos, agora, se cafa no
esquecimento.

Tal qual Euridice, que prestes a ser trazida a luz por Orfeu, permanece perdida ap6s

o declinio da tentacao de seu salvador que, atraido por um espectro sonoro de sua voz, terminou
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por olhar para trds, quebrando assim sua promessa e condenando sua amada ao reino de Hades
(BULFINCH, 2018, p. 196-199), assim, de acordo com Heidegger, a metafisica foi mantida
presa por uma sanha em busca de uma “esséncia naturalista”, que se cristalizou dentro da
tradi¢do, a tal ponto que, como diz Weyh (2019), “ocupou-se de investigar o ente e as esséncias,
mas ndo perguntou pelo ser que os possibilita.” (p. 24) O Ser, portanto, que é a razio central da
pergunta, permaneceu na obscuridade, deixado 14 desde eras antigas, esquecido até que um
outro Orfeu se digne a 14 retornar, ao tdo antigo e tdo primordial, e empreenda a dificil jornada
que podera trazé-lo a tona.

Tendo nascido em 1889, o jovem Heidegger teve sua vocagao filoséfica despertada
a partir da leitura, aos dezoito anos de idade, da obra de Franz Brantano sobre Aristoteles.
MacDowell escreve, em pesquisa realizada junto a familiares do préprio Heidegger, que o
problema do Ser desde ja o atraiu, quando de seus primeiros estudos da obra do estagirita:
“Aristoteles, a questao do ser, e, portanto, a metafisica em sua raiz tanto histérica, como
sistemadtica, eis a primeira face que lhe apresentou a tradi¢ao filos6fica” (MACDOWELL, 1993,
p. 24).

Posteriormente, em seu contato com a tradi¢@o escoldstica quando de sua formagao
eclesiastica na Faculdade de Teologia de Constanga em 1909, Heidegger passa a se debrugar
sobre as categorias de Tomds de Aquino e sua interpretacdo de Aristoteles, e mesmo quando de
seu distanciamento da tradi¢do teoldgica, permaneceu em apreco, por vezes em postura
apologética (MACDOWELL, 1993, p. 41) dessa interpretacdo. Com efeito, a critica ao que
Heidegger chama de “preconceitos inveterados sobre o formalismo da Escolastica, a respeito
de sua relagdo ‘servil’ para com Aristoteles e quanto a sua atitude de ‘escrava’ da teologia”
(MACDOWELL, 1993, p. 42) como forma de garantir um mais confidvel juizo histérico,
permanece por muito tempo presente dentro da produgdo do pensador.

Heidegger ia de encontro com o idealismo transcendental de Kant, ainda muito forte
na sua época, e discordava da distin¢cao kantiana entre fendOmeno e coisa em si, embora aceitasse
a ideia de um plano que transcende a experiéncia sensivel e manteve-se ao lado da metafisica
tradicional escoléstica quando das divergé€ncias entre esta e a filosofia dos valores neokantiana:
E a tensdo violenta entre estes dois polos, que alimenta a problematica inicial de Heidegger. A
sua conviccao tenaz na validez da metafisica reflete uma daquelas op¢des fundamentais que
envolvem toda a personalidade e constituem o horizonte em que se move a especulacdo de cada
um (MACDOWELL, 2013, p.37).

A partir de uma doutrina das categorias, Heidegger busca superar a oposi¢ao entre o

realismo e o idealismo no seu projeto de restauracao da metafisica. Frente aos preconceitos que
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geraram um dogma onde perguntar por algo como o ser se tornou supérfluo, por se tratar de um
conceito tao universal quando € possivel e por isso mesmo tiao vazio quanto (HEIDEGGER,
2018, p. 7), seria, pois, a busca pela definicdo de um conceito como esse uma aparente falta de

tempo.

Faltando a discussdo o questionamento efetivo sobre o Ser, Heidegger busca outra vez
pensé-lo, aos moldes dos antigos, afastando-se de uma linha de investigacdo puramente Ontica,
baseada na pergunta pelo ente, que negligencia o fundamento bésico do que dé origem e
unifique todos os possiveis entes (WEYH, 2019, p. 25). A grande contribuicdo de Heidegger a
discussao, portanto, estd em assumir que ndo se deve pensar o ser tal como esséncia, tampouco
procurar defini-lo através de caracteristicas Onticas. Definir ser como algo j4 faria a questao
mergulhar outra vez numa interpretacdo deste como ente.

Dissociando ser de ente, Heidegger assume o principal propdsito de sua investigacao
como sendo a elaboracdo concreta da questdo sobre o sentido de “Ser”, questdo origindria,
presente na base de toda ontologia construida pelo pensador alemao.

Para a compreensdo e a interrogacdo de ser, Heidegger julga necessdrio partir
primordialmente do ser-ai, por ser o ente através do qual se realiza a propria interrogacao, e dai
se constitui a chamada analitica existencial de Heidegger (WEYH, 2019, p. 53). O pensador
constréi seu pensamento fenomenoldgico-existencial tendo a andlise da existéncia e da forma
como se percebe existéncia e mundo, por meio da dindmica existencial de ser-ai. A
fenomenologia de Heidegger tem a existéncia como fendmeno paradigmatico central da
discussao.

Critico tanto do positivismo quanto do idealismo que estavam, ambos, em plena
ascensao dentro da producao filoséfica de sua época, Heidegger buscou um retorno da questio
de ser, dispersa, tanto pela nog¢do positivista de que apenas a experiéncia objetiva pode
proporcionar o vislumbre da verdade, quanto a perspectiva idealista que coloca a verdade como
algo de fora de uma percepcdo mundana, algo acima do mundo sensivel, pairando numa
instancia superior, intangivel e inacessivel (CARRASCO, 2018).

Cardinalli (2004) trata do ser-ai (Dasein) como o préprio ser do existir humano, de modo
que o ser humano acontece (como se expressa no Sein), no ai (Da), na dimensao do langado no
mundo, e, portanto, existe, ek-sistere, nesse mesmo “movimento para fora” (p. 58), incluindo,
assim, a percep¢ao e compreensdo do mundo e dos entes que no mundo se tornam assim

acessiveis.
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Carneiro Ledo (1988) aponta Ser-no-mundo como uma estrutura de realizacio, e ndo
um fato propriamente (p. 20), destacando com isso como, em Heidegger, ser-ai se torna,
portanto, ser-no-mundo, sendo a0 mesmo tempo com 0s outros, com as coisas (objetos) e
consigo mesmo. Ser-no-mundo, assim, refere a morar, fazer habitacdo, ou ser familiar a
(NUNES, 1986, p.86), de modo que se mostra como familiaridade, em relacdo a algo no mundo,
que emerge em vista de um projeto de realizacdo de ser-ai, compreendendo-se, portanto, a
existéncia humana como uma totalidade significativa, dado que compreende a si mesmo e ao
que se verifica no mundo € também estar dentro de uma trama significativa, direcionada por
um projeto de realizacdo (CARDINALLI, 2015).

Pode-se, ainda, desmembrar Ser-no-mundo, em seus trés elementos constitutivos,
“ser”, “em” e “mundo”. Ou mais claramente, como diz Barbosa (1998), o quem que no mundo
€, a maneira de ser-em em si mesmo, € 0 mundo no qual ser €. Tal decomposi¢do, entretanto,
convém esclarecer, se dd apenas para facilitar a analise, uma vez que Ser-no-mundo, é, com
efeito, uma estrutura unitaria e ndo multipla, dado que apenas se € em, e quem, e quando, sendo
indissociavel um dos trés dos outros dois: “Pode-se dizer que a aparente obviedade do ser no
mundo deriva da naturalidade com que esse "no" se nos aparece. Grande parte da importancia
do pensamento de Heidegger consiste em ter ele problematizado o "ser-em" da existéncia
humana.” (BARBOSA, 1998, p. 4)

Dessa forma, Heidegger propde o Dasein como o ente particular, ou entidade, por assim
dizer, que deve ser investigada ao se pretender compreender o ser, de modo que “ser-ai”’, é o
unico ser capaz de suscitar questionamentos sobre o proprio ser (REYNOLDS, 2012), ao
mesmo tempo em que se envolve com o proprio ser, e também € para quem a propria existéncia
se questiona.

Quando se trata da abertura do ser-ai, € necessario ter em mente que o Da ndo se refere
propriamente de um lugar no mundo ou de algo interior do ser humano, ndo sendo, portanto, o
proprio ser-ai aquilo que se encontra aberto, mas sendo ele aquilo que possibilita a compreensao
das vérias significacdes daquilo que aparece, tanto da parte dos entes do mundo, quando do ser-
ai para si mesmo (CARDINALLI, 2015), tratando-se, portanto, de outro modo, das estruturas
existenciais chamadas de compreensao, interpretacdo, discurso e disposi¢ao.

Na investigacdo pelo modo de ser que constitui o individuo, este a realiza partindo de
sua abertura ao mundo, para, a partir dela, compreender o mundo. Tal abertura possui uma
tonalidade afetiva fundamental que a origina, chamada por Heidegger de Angst, ou angustia.
Angustia aqui, diferente das perspectivas psicologistas, patologicas e na perspectiva Sartriana

anteriormente tratadas, assume um sentido diferente, nio meramente prejudicial e melancolico,

25



mas antes privilegiado (BERNARDO, 2018). Embora angustia seja um termo bastante utilizado
dentro da metafisica, e também, como visto, de ci€ncias empiricas como a psicologia,
Heidegger ndo trata o problema da angdstia como uma psicologia dos humores, nem busca
dentro de um fendmeno psicoldgico uma perspectiva Ontica.

A angustia, em sua tonalidade afetiva, é mais um indicador, algo que apresenta o0 modo
como ser-ai se revela diante de ser-no-mundo, apontando para o ser do ser-ai. Explicitando
assim o modo como ser-af estd afetado. O fendmeno de angustia, aqui, acontece sem aviso, sem
controle, espera ou determinagdo para. Angustia € uma quebra com o familiar, o comum e o
mundano, fazendo com que o ser-ai se defronte com o nada. Com efeito, € préprio do ser-no-
mundo sequer ter ciéncia da razdo de se angustiar (LEVINAS, 1997). O contado que o ser-no-
mundo tem diante de tal fendbmeno € consigo mesmo, num fendmeno tnico e espontaneo, que
gera estranhamento diante do que se percebe no mundo.

Dentro da problemética do ser-ai e do ser-no-mundo, que traz a possibilidade de existir
de forma auténtica ou inauténtica, a angustia apresenta o carater de poder ser, ao qual o presente
trabalho se debrucard mais a frente. Por hora, convém compreender que é nessa busca pela
autenticidade, pela existéncia que nao se ampara apenas nos outros entes € nas coisas, que se
da através da angustia, pela forma como ela permite perceber o mundo.

A angustia ganha diferentes nuances ao longo da producdo de Heidegger, e sobre as
quais agora sera voltada a presente pesquisa. Ao investigar o modo como angustia diagnostica
um carater ontologico e fenomenoldgico, que ndo decorre de um solipsismo psicologista que se
aprofunde no estudo do individuo enquanto ser psiquico em perspectiva clinica, mas vé na
angustia uma experiéncia existencial como abertura filoséfica. Embora tal experiéncia se
relacione e se constitua tendo por base primordial o afeto, afeto aqui aparece como condicao
epistémica pela qual o revelar de ser-ai se torna palatdvel. Condicdo essa que sequer possui
ligacdo com a vontade do individuo ao sabor das emocgdes, tampouco se mede puramente por
elementos psiquico-afetivos, mas como disposicio a uma conceituacdo fenomenolégico-
ontoldgica, ou a possibilidade para tal.

O conceito de angustia serd, portanto, analisado aqui a partir de duas perspectivas
diferentes do problema, em dois diferentes momentos da obra de Heidegger, respectivamente
verificados na producdo de Ser e Tempo em 1927 e nas aulas ministradas presentes em Que é

Metafisica, em 1929.
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3 A ANGUSTIA EM HEIDEGGER

Se tem algo que faz sentido imediato aos ouvidos de quem viveu os dltimos anos,
tomados pela pandemia da COVID-19, € o ser-com do qual falava Heidegger. O isolamento
social proporcionou a experimentacao plena do que de fato representa o espago do outro dentro
da experiéncia de ser, bem como a angustia que decorre inexoravelmente de um projeto a ser
concluido, agora com ainda novos obstaculos em seu horizonte. No entanto, aqui estd 0 mundo
publico. E como escapar deste? (COIMBRA, 2020).

Na medianidade entre o ser-ai e os outros ser-ai, Heidegger identifica o impessoal,
ou Das Man, a voz neutra que condiciona a estar em conformidade com todo mundo. Entretanto,
¢ nessa mesma medianidade que se percebe que, se ndo ha correspondéncia exata de “todo
mundo”, logo todo mundo, o ser-ai no cotidiano, é ninguém. Entretanto, nessa paradoxal
relacdo, nasce a necessidade de reconquista do proprio, que esta na predisposi¢do da angustia
(ALVARES, 2019, p. 6) No cerne da problematica ontoldgica heideggeriana, o problema
central com que Heidegger se debruca é o da questdo do Ser, e ndo o da existéncia (WERLE,
2003). A angtstia € um conceito tdo complexo e filosoficamente fértil, e, como vimos, sofreu
modificagdes e ampliacdes ao longo da obra do pensador alemao, de modo que um estudo dessa
evolucdo conceitual se faz necessario, para percep¢ao de como Heidegger construiu e percebeu,
ao longo dos anos, como estava diante de uma nova forma de pensar a metafisica, ainda que

ndo tenha sido esse o projeto inicial (DOWELL, 1993, p. 42).

3.1 Angiistia enquanto tonalidade afetiva fundamental em Ser e Tempo.

A ideia de angustia em Heidegger tem inicio a partir da disposi¢do de humor que
coloca o ser-ai perante a abertura, de forma enigmatica, e nao de acordo com impressodes geradas
com base em coisas conhecidas e crencas j4 justificadas (HEIDEGGER, 2018, p.190). Trata-se
de uma ansia que ndo estd ligada a uma percepg¢do tedrica, mas antes afeta o humor como o
condicionante para que se busque entao entender tal enigma.

Heidegger destaca, em Ser e Tempo, que, em sendo tal disposi¢ao prépria do humor,
dado que o humor ndo provém de elementos internos nem tampouco externos, o humor ocorre
em precipitacio, e, partindo de si mesmo conforme ser-no-mundo, cresce (HEIDEGGER, 2018,
p- 191). Aqui, sai-se da disposi¢do negativa, anteriormente tratada no presente trabalho, e
coloca-se diante da apreensdo reflexiva que se comunica com o interior por meio de uma
concepcdo da abertura, agora positiva. Antes mesmo desse movimento, para que este se torne
possivel, ja precisa ter havido, portanto, a abertura rumo ao ser-no-mundo de modo mais amplo

pelo humor, e s6 por meio desse humor tal direcionamento se tornou possivel.
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Niao se trata, entretanto, tal disposi¢do, de um fendmeno psicolégico confuso e
misterioso, mas antes de uma maneira, um modo, uma instancia existencial primordial da
abertura igualmente origindria do mundo, de existéncia, modo existencial este que ndo €
também externo ou adquirido, mas também €, de si mesmo, um modo do ser-no-mundo
(HEIDEGGER, 2018, p. 191). Deste modo, em vista de desvelar a perspectiva Ontica verificavel
do ser-ai, Heidegger destaca especificamente uma determinada disposicdo, que pode tornar
explicdvel ser-ai como ente. Tal disposicao € a angustia (ALVARES, 2019, p. 8).

A identificac@o conceitual de angustia em Heidegger comeca com uma comparagao
com outra emog¢do, no caso, o temor. Heidegger aponta semelhancas entre esses dois, angustia
e temor, por terem como principio emocional o sentimento de ameaga. Ameaca que, quando o
toma conta do homem, seja o homem cheio de temor ou o angustiado, faz com que o ser-af fuja.

Husserl ainda coloca dentro do temor correlatos de consciéncia, de modo que, ndo
obstante o que algo seja, ele aparece na instancia do temor, nio por alguma forma de reflexao,
mas de modo co-originério, fazendo algo aparecer como temivel quando o temor de fato ocorre.
Temor, desta forma, estd ligado diretamente com a intencionalidade, dado que, quando ele
ocorre, hd uma projecdo da consciéncia para fora, para junto ao temido (TRZAN-AVILA,
2020).

A principal dissociagdo entre angustia e temor estaria, no entanto, na razido da
ameaca. Enquanto no temor a ameaca € proveniente de um ente especifico, determinado,
verificado no mundo, na angustia, de outro lado, se tem, neste caso, ameaca do ser-ai por si so.
Acylene Maria Ferreira (2002) analisa de que modo Heidegger trata a angustia, a saber, como
o temor mais proprio, a partir do impessoal. Haveria, portanto, uma forma velada de angustia
no temor, que se esconde no interior do mundano: “Quando a angustia se desvela, o mundo se
oculta e o ser do homem vem a tona. Ai 0 homem ‘esta suspenso dentro do nada’, se sente
estranho e mergulhado na sensacdo de indiferenca; o mundo ndo lhe diz coisa alguma
(FERREIRA, 2002, p. 8).” Dessa forma, se d4 uma manifestacdo do nada, desvelado, na
angustia.

Desta forma, o ser-ai em Heidegger € angustiado por ele mesmo, por meio de seu
ser-no-mundo. Nao h4, portanto, um determinado ente intramundano que cause a angustia,
como seria verificavel no temor. Com efeito, é sempre direcionado o temor que se tem, como
se verifica quando se diz que alguém tem medo, posto que sempre serda dito “medo de...”,
enquanto, na angustia, ndo hd a caracterizacdo de um dano que poderia afetar aquele que esta
sendo ameacado pelo que € determinado por um poder-ser especifico. Nao s a angtstia deixa

o “com qué€” indeterminado, como ainda trata esse possivelmente determinado como
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irrelevante. A angustia se dd ndo com algo ou alguém, mas com o mundo tal qual
(HEIDEGGER, 2018, p. 250).

Como resultado da disposi¢cdo de angustia sobre o ser-ai, a disposi¢do torna
perceptivel o modo como efetivamente se estd, o que gera estranheza diante do impessoal. O
que antes se via como familiar por provir do cotidiano e do impessoal entre os entes, agora
salienta a estranheza que Heidegger chama de sensagdo de fora de casa (ALVARES, 2019, p.
10). O ser-af estd, portanto, impossibilitado de se compreender em conformidade com os entes
presentes no mundo, tal qual antes se realizava.

Posto que a angtistia impde ao ser-af a abertura como ente em varias possibilidades,
este ente é possivel de se singularizar apenas a partir de si mesmo, o que ndo significa um
ensimesmamento puro e simples que condicione a angustia a partir de si, a estranheza da qual
aqui se fala, bem como a predisposi¢cdo de possibilidade a partir da singularidade ndo indica
estar o ser-ai separado, isolado em um vazio, numa instancia dissociada do mundo
(HEIDEGGER, 2018, p. 252). Antes, na propria abertura realizada pela angustia o ser-ai
também tem sua abertura em ser-no-mundo, e assim, a partir disso, constréi relacdo com os
outros. Nao se trata de uma explicitacdo do eu, mas do mundo.

Partindo da disposicao afetiva da angustia, o ser-ai encontra sua situacdo na
existéncia, o seu ai, e € entdo, estando lancado ao mundo, que o ser-ai adquire a oportunidade
de interpretar a si mesmo (OLIVEIRA et. al. 2021, p. 6). Sendo entdo, no revelar da dimensao
de ser dos entes, que tal disposi¢do faz vir a tona a voz do Ser propria do ser-ai. Heidegger
afirma serem tonalidades afetivas dessa natureza que fazem referéncia a uma possibilidade
esséncia mais origindria, sendo apenas através de tais tonalidades que se chega a efetivamente
encontrar-se a si mesmo enquanto ser-ai (HEIDEGGER, 2011, p. 89).

A fuga do ser-af na angustia proveniente da ameaca seria, portanto, ndao fuga de um
ente intramundano. Ao invés disso, seria mesmo fuga para tal ente, uma vez que, pela
disposi¢cdo de angustia que permitiu o desvelar do mundo enquanto mundo, o ser-ai torna-se
propriamente poder-ser. A fuga, portanto, seria uma fuga em direcao aos entes, rumando para
o impessoal e seu conforto familiar, sua tranquilidade caracteristica. Fuga que acontece diante
da ameacgadora abertura para a singularidade de um si mesmo. Desta forma, a estranheza
acontece como ocorréncia de uma tranquilizacdo do ser-no-mundo pela familiaridade, numa
estranheza perante a presenca, ao invés do contrario. Nao sentir-se em casa, portanto, desponta
como o mais origindrio fendmeno, de uma perspectiva ontoldgica e existencial (HEIDEGGER,

2018, p. 254).
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A insercdo do ser-ai no mundo externo, gerido pela neutralidade do impessoal, o
torna também algo raro e fugaz, facilmente escapavel e de ocorréncia incomum. Raridade esta
que, no entanto, diagnostica como este se encontra encoberto, mesmo e principalmente para si
mesmo, trazendo a possibilidade de abertura no sentido origindrio que se dd, mesmo pela
disposi¢do da angustia (ALVARES, 2019, p. 11). Apenas na angustia, portanto, encontra-se
possivel a privilegiada abertura, na instancia da singularidade. Singularidade que destitui
mesmo a presenca de seu estado decadente, revelando-lhe como caminhos possiveis a seu ser a
impropriedade e a propriedade (HEIDEGGER, 2018, p. 205).

Dessa forma, verifica-se angistia como uma disposi¢do fundamental ao abrir o ser-
ai como possibilidade de ser, revelando através disso a possibilidade de ser-ai ser em sentido
impréprio ou préprio. A nogdo mais primordial de angistia em Heidegger, portanto, estd a partir
do abrir-se do ser-ai poder ser no sentido préprio a partir das possibilidades abertas. Tal abertura
seria, portanto, privilegiada, por coloca-lo perante seu ser proprio, perante o fato de assim ser
ente de possibilidades de ser, um singular si mesmo. Alvares (2019, p.11) destaca que, mais do
que isso, o ser-ai lida, na angidstia, com entes que se tornariam irrelevantes desta forma, de
modo que haveria a abertura do mundo enquanto mundo e do ser-ai enquanto, ele mesmo, um
ser-no-mundo.

Assim sendo, a disposi¢cdo fundamental da angustia ocorre ndo apenas como
elemento psicolégico e emocional, mas como o principio no qual se fundamenta toda a
ontologia heideggeriana, como uma disposi¢ao privilegiada, prépria daquele que existe, e que
lhe d4 a consciéncia de existente como ser-ai. A perspectiva ontolégica do que vem a ser
angustia, no entanto, conforme serd visto, é aprimorada por Heidegger em Que ¢é isto, a

Metafisica?, e toma nuances divergentes, aos quais cabe igual aprofundamento.

3.2 Angiistia em Que é isto, a Metafisica?

A discussao a que Heidegger se propde em 1929 parte precisamente de investigar
0 que vem a ser metafisica partindo do interior da propria metafisica, dado que, para ele,
problematizar metafisica ndo é possivel sendo partindo-se de dentro dela mesma. E em vista
dessa problemadtica que ele investiga o nada, pensando-o conforme a disposicao da angustia.

Buscando responder em prelecdo o que vem a ser metafisica, Heidegger destaca
que ndo é possivel ter tal resposta a partir de solugdes externas, que apontem, com dedo
categorizador, dotadas de respostas convincentes, enunciando aos quatro ventos: “metafisica é
1sso...” ndo sendo possivel a obtencdo de uma resposta de fora, uma resposta meramente em

uma discussao sobre o que vem a ser metafisica, de modo que a metafisica estivesse sendo vista
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de fora, quando, em verdade, a problematica metafisica pde sob questionamento também o
préprio que a realiza, em buscando obter a resposta, pde em questdo o proprio que questiona
(WERLE, 2003).

Deste modo, lancar um questionamento sobre o nada seria, pois, uma questdao
metafisica de primeira ordem, dado que traz uma problematizagao acerca da metafisica partindo
de dentro, por meio, através, e partindo de uma questdo metafisica. Questdo que interroga
também sobre o interrogador, de modo que o ser-ai também estd sendo questionado no seu ser.

Dado que a discussdo metafisica proposta por Heidegger parte da questdo sobre o
nada, hd, entretanto, desde os primordios da problematica, uma questdao sobre como é possivel
perguntar sobre nada, dado que ao se perguntar sobre o que efetivamente seja nada j4 se estara,
na natureza da propria pergunta, assumindo-se que nada seja, tratando nada como algo que ja é
(ATAIDE, 2013). Diante da impossibilidade de percorrer o caminho ignoto do ndo-ser, presente
ja no poema de Parménides, quando da adverténcia da deusa: “pois nem conhecerias o que nao
é (pois ndo é exequivel), nem o dirias” (PARMENIDES, B2, 5-8), evidencia como o fato da
ordem, a cosmologia que expressa uma categoria ontolégica, se expressa na evidéncia de si
mesma, por meio do pensar, como ser (SANTOS, 2002, p.119).

No entanto, o senso comum ja dd conta de conceber o nada como algo que
representa total auséncia do ente, sendo impossibilitado, dentro dessa perspectiva, de ser
concebido como algo que é. Heidegger recomenda, portanto, para superar tal barreira
conceitual, que se distancie, nessa andlise, dos pressupostos da ldgica tradicional, em vista de
que possibilite pensar a questdo do nada, fazendo assim com que ele ndo se reduza a um ente
ou a negacdo, sendo o nada, de forma diferente da negacgao, originario (HEIDEGGER, 1999, p.
37).

Uma vez que o nada sequer pode ser ente, e ainda tendo em mente que ele nao pode
ser negacgdo pura, parece se tornar ainda mais dificil a resposta sobre como € possivel pensar o
nada. Heidegger propde, portanto, a afirmacdo de que o nada acontece (ALVARES, 2019, p.
12). Ou seja, o nada deve ser pensado como ocorréncia, acontecimento, que seria pois visivel
por meio da disposi¢do fundamental da angustia. Caracteristica que, para Heidegger, se da de
forma fugidia e rdpida, por determinados instantes, apenas. O nada, na ocorréncia dessa
disposi¢do fundamental, a angustia, ocorre no ser-ai, tornando-se patente, perceptivel e
observével enquanto alvo de questionamento.

N3ao se pode, entretanto, Heidegger bem esclarece, compreender angtstia como um
receio diante de algo, como se v€ no temor. Mais uma vez, assim como no caso de Ser e Tempo,

o filésofo alemao dedica-se a explicar a diferenca entre temor e angustia. Aqui, entretanto,
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ressaltando o cardter ontoldgico que diferencia os dois, reafirma que no temor o ser-ai teme
algo ou alguém que lhe representa a ameaca, conforme verificivel no mundo, trazendo o temor
constante de que algo aconteca por esse ou aquele comportamento. O temor existe
constantemente frente a um ente que, sendo determinado, debaixo de um aspecto ou outro,
ameaca (HEIDEGGER, 2019, p. 39).

A angustia, diferentemente, € angustia diante do indeterminado, diante daquilo que
ndo se sabe exatamente o qué. A angustia tem um ‘“com qué” indeterminado por inteiro
(HEIDEGGER, 2012, p. 250). Indeterminagdo que, no entanto, ndo apenas oculta uma propensa
razdo da sensacdo de ameaga, mas ainda tratando o ente presente no mundo como
absolutamente irrelevante.

A angustia frente ao desconhecido, e desconhecido ndo enquanto ente oculto, mas
como totalmente indeterminado, diferentemente do que ocorre ao temor, faz irromper uma
tranquilidade estranha no ser-ai, de modo que, como se percebe quando se estd tomado pela
disposi¢do de angustia, sente-se estranho. Desperta uma estranheza, uma sensa¢do de alienacio
enquanto dissociacdo do meio, estranhamento com a situacdo em que se estd. Nao ha,
entretanto, algo de que se esteja “distante de”, dado que os entes mergulham em indiferenga
quando na angustia. Indiferenca que, no entanto, ndo significa propriamente anulacdo ou
desaparecimento dos entes, de modo que, estando ainda esses entes externos existindo, o
afastamento gera uma opressdo, conforme os entes, mergulhados na angustia, caducam e se
mostram como entes que sdo, pura e simplesmente. Dessa forma, portanto, o nada se revela pela
disposi¢do da angustia.

Nao h4 amparo na angustia, ndo ha ponto de apoio nesse ausentar de familiaridade
e lancar-se diante dos entes tais como sdo. Permanece apenas o ser-ai puro, estremecendo por
estar suspenso, sem nada em que possa se apoiar (HEIDEGGER, 1999, p. 39). O desvelamento
se mostra tdo profundo e abrangente que retira quaisquer determinacdes possiveis. Objetos do
cotidiano ja ndo possuem qualquer sentido, os entes todos se tornam gratuitos e desprovidos de
determinac¢do, caminho, projeto ou razao de ser. Todos sdo nivelados na medida da indiferenca
comum, e a constatacdo desse nivelamento espanta o ser-ai, agora precisando lidar com o fato
de que tais entes, em verdade, simplesmente sdo, para além de qualquer preceito a eles
imaginado anteriormente.

Esse espanto, a perplexidade diante de tais fatos, leva a uma fuga dos entes, que
também conduz para a fuga de qualquer possibilidade de lidar com algum ente enquanto
determinado para determinada fun¢do, como parte de uma missao a ser cumprida. De fato, ndo

ha sequer o que falar, ou mesmo como falar, dado que a angustia nos retira as palavras
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(HEIDEGGER, 1999, p.40). Pode-se dizer pouco além de palavras agrupadas sem sentido ou
articulagdo. Nesta propria perda da faculdade de falar, o pensador alemao nota uma justificativa
para sua tese, de que o nada se manifesta pela angustia. Tal manifestacio se nota mesmo quando
o ser-ai € afastado da angustia dado a lembranca deixada pela angustia, mesmo sendo a angtstia
um evento rapido, segue mostrando que, dado que e considerando que se angustiava, aquilo de
que se angustiava, propriamente, era nada. Com efeito, o nada em si, o nada préprio, o nada
enquanto nada, se fez presente (HEIDEGGER, 1999, p. 40).

O nada, através da angustia, permite a abertura origindria do ente, a construcdo e
constatacdo do fato de que o ente é, o que significa ndo nada. O nada possibilitaria, que o ser
dos entes seja revelado, de modo que o proprio Heidegger afirma que dizer ser ai € equivale a
dizer “estar suspenso, no interior do nada” (HEIDEGGER, 1999, p. 41). Nessa manifestacdo de
nada a angustia revela o ser, uma vez que ndo ¢ o nada exatamente um objeto, e nem
propriamente um ente, mas um episodio que causa a manifestacdo dos entes tais como entes.
Um ente € outro de todo ente, um ente revela o ser no outro, delimita ser no outro. Nada, aqui,
portanto, ndo € uma oposicdo direta ao ente, de modo que hd nos dois uma relacdo de
pertencimento, sendo no préprio ser do ente que € realizado o nada enquanto nada.

N3o se pode, entretanto, colocar-se deliberadamente diante do nada, isso Heidegger
afirma. Precisa-se estar a escuta, no maximo, deixar-se preparar para a angustia, esse lampejo
fugidio, essa experiéncia relampejante, que nos assalta, de modo que nao somos nés que temos
o pensamento, mas o pensamento que nos tem (PASCHOAL, 2021, p. 35). E quando se vai,
pouco deixa que seja permissivel falar sobre, sob risco de, em conceituacdo, perder-se ou
desviar-se, ou fazer-se totalmente desentendimento. Fica apenas a certeza de ter sido afetado
por nada, de ter experienciado o nada na experiéncia privilegiada da angustia.

Faz-se perceptivel a diferenca, embora a principio sutil, mas que assume nuances e
aprofundamentos bem diversificados, entre a angustia aqui posta em Que é Metafisica? e amais
analitica, presente em Ser e Tempo. Se naquele instante Heidegger adota na conceituacdo de
angustia uma analitica mais existencial, aqui, neste, posterior, mais ontoldgico, a angustia
revela o nada como o outro do ente, revela, assim, o Ser. Enquanto que, conforme Ser e Tempo,
a angustia possui o papel de disposi¢do que torna possivel para o ser-ai acessar o ser de modo
mais proprio, nesta obra posterior a anguistia, embora também como disposi¢do fundamental,
torna possivel o descobrimento do nada.

Nota-se, entretanto, as duas percepcdes ndo como antagdnicas ou conflitantes, mas
antes como complementares uma a outra, sendo duas dimensdes diferentes de abordagem de

um mesmo problema, conduzindo a uma dire¢do em paralelo uma com a outra. Em sendo a
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anglstia uma categoria que alicerca as bases da fenomenologia tal qual delimitada em
Heidegger, a possibilidade de desvelamento em comum com as duas perspectivas conduz, de
uma dimensao, a0 mundo como tal, e de outra a revelacdo do nada. Assim sendo, uma abertura
de percepg¢do ontoldgica se da também por via a uma experiéncia existencial. Esse momento de
transi¢do do pensamento de Heidegger serd aprofundado mais propriamente no que propicia o
desvelamento de Dasein. A questdo do ser adquire novos nuances, a pergunta pelo o que vem
a ser ganha a partir daqui novas linhas de investigacdo, pautadas primordialmente no conceito

de angustia.
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4 A ANGUSTIA E O DESVELAR DO DASEIN

E sendo a angdstia uma instancia de crise, o rompimento com o pré-estabelecido
que caminha para a possibilidade de uma conquista de uma existéncia prépria, € por meio do
que Heidegger chama de Cuidado que se dd a descoberta que lhe possibilita. Quando o ser-af
toca a existéncia em sua indeterminagao, o projeto existencial se desvela, e nesta instancia hd a
importancia da compreensdo de Cuidado enquanto conceito, diferenciando-o dos outros

significados ja& comumente encontrados na palavra.

4.1 O cuidado como esséncia

A ontologia que Heidegger propde em Ser e Tempo chega a defini¢ao de Cuidado,
ou Sorge, como a propria esséncia do ser-ai, problematica central dentro da obra. Partindo do
pressuposto de que cuidado aqui ndo faz referéncia a uma pratica ou atividade que indique
prestar assisténcia ou tomar conta de algo ou alguém, convém debrugar-se aqui sobre o termo
a fim de compreender seu sentido como esséncia existencial.

Em ndo sendo o cuidado como aqui colocado uma acdo de cura fisioldgica, de
recupera¢do de um estado fisico sauddvel ou de algum elemento emocional que dialogue com
um ser-ai como com qualquer outro, como bem diz Weyh:

O cuidado do qual Heidegger fala (...) ndo é, portanto, um zelo dntico, mas sim uma
estrutura ontoldégica integrante da existencialidade do ser-ai. O cuidado, assim, é um

existencial e é possibilidade concrescida do ser-ai, estrutura ontoldgica que articula e
unifica o seu modo de ser (WEYH, 2019, p. 90)

O cuidado, ou cura, por assim dizer, como se pode verificar no paragrafo 41 de Ser
e Tempo, € estruturado em existencialidade, bem como em facticialidade, e por fim em
decadéncia (HEIDEGGER, 2018, p. 255). Colocando ainda, dentro do conceito de cuidado, a
ocupacdo e a preocupacao, respectivamente besorgen e fiirsorge, e o cuidado enquanto a propria
esséncia da existéncia, o estrutural de ser-no-mundo.

O cuidado se da, as vezes como cuidado originério, as vezes como descuido, o
primeiro em maneira prépria, e o segundo na imprépria, dado que, estando o ser-no-mundo no
mundo, no horizonte dos fatos, ocupa-se com as coisas tal qual lhe sdo apresentadas, e
preocupa-se com 0s outros que encontra, assim tendo a possibilidade de cuidado consigo em
seu projeto de sentido dentro de um constante “porvir”’ (WEYH, 2019, p. 91). Dado que o ser-
ai mergulha constantemente no impessoal, ¢ na decadéncia que se desvia da realidade
existencial origindria, causando assim o esquecimento de ser, mais precisamente, esquecimento

do poder-ser.
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Percebendo seu mais proprio modo de ser, ser-ai pode entdo entender o modo
origindrio de suas caracteristicas de ser, de modo que o cuidado responde por tudo o que
essencialmente constitui o ser-ai no que se refere a sua existéncia: “cuidado, como ja dito,
unifica toda a estrutura existencial do ser-ai, reunindo todo o nexo ontolégico-existencial deste
fenomeno.” (WEYH, 2019, p. 92).

Haja vista a triplice estrutura que constitui o cuidado, a existencialidade, a
facticidade e a decadéncia, € a facticidade, ou Faktizitdt, no qual ocorre a delimitacdo do espaco
em que a abertura de ser-af se d4, a delineaco do horizonte onde ele se percebe. E pelo que a
facticidade apresenta que o ser-ai tem acesso as possibilidades, é primordialmente através dela
que € possivel ao ser-ai langar-se rumo a tais possibilidades. O préprio ai presente em ser-ai s6
o € diante da facticidade, sé por ela se torna possivel e s6 por tal delimitagdo ele se torna
compreensivel (CARDINALLI, 2015).

Se a percepcao so se torna possivel a partir da facticidade, a existencialidade, ou
Existenzialitdt, é o que condiciona ontologicamente o aspecto origindrio do ser ai, sendo o
cuidado a principal constitutiva existencial para que o modo de ser de ser-ai exista. Nao é
possivel compreender-se sem se estar existindo, assim como € na instancia da existéncia que se
compreende enquanto ente que cuida ou que descuida, portanto, de si, bem como de seu ser.
Nao ¢ existir, desta forma, apenas estar presente, apenas estar no mundo, mas compreender a
dimensdo existencial de poder-ser do Dasein, Ser-ai, de modo a se abrir, permitindo aqui
verificar seu proprio ser: “Assim, entendemos que existir ¢ compreender ser, compreender sua
condi¢do ‘humana’/dntico-ontoldgica e ter a possibilidade de projetar e atribuir sentido a sua
existéncia” (WEYH, 2019, p. 94).

Esse lancar-se, por um projeto, as proprias possibilidades, fazendo com que ser-ai
antecipe-se a si mesmo, numa dimensdo projetiva que torna possivel escolher pela existéncia.
A tendéncia de existir e de acontecer o encontro consigo, quando da perda da compreensdo da
existéncia propria e genuina e da cadéncia que a ela constitui, traz a chamada decadéncia
(Verfallen) de modo que o ser-ai passa, portanto, a se mover impropriamente, a ser absorvido
nesse modo de ser decadente, perdendo seu modo mais origindrio de ser, sua abertura a
possibilidades (CARDINALLI, 2015). Essa decadéncia também remete a ocupar e preocupar
no que tange aos outros entes, sejam os meramente dados, sejam os que ocupam o mesmo modo
de ser verificavel no seu, em uma relacdo onde o ser-ai se ocupa ou se preocupa, ocupando-se
no caso dos entes utilitdrios intramundanos, e se preocupando em relagdo aos outros seres-ai.

Aqui se apresenta o movimento do cuidado, em sua relagdo do ser-ai com outros entes.
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Em sendo possivel a unidade dessas trés caracteristicas, o cuidado aparece como o
que torna possivel a existéncia prépria por meio da compreensao desse modo de ser que apenas
concerne ao ser-ai. Desta forma, o cuidado se evidencia como possibilidade de ser-ai, dado que
se trata de uma estrutura ontolégica que se revela no cerne do seu modo de ser, a dimensdo
ontolégica-existencial de cuidado. Em outras palavras, o cuidado € o que constitui o condicional
de ser-ai, de forma que ser-ai ja € cuidado antes mesmo de poder ser compreendido na relagao
de ocupacdo e preocupacdo. De modo que, assim como ser ai se constitui em cuidado, existir
também € cuidar (OLIVEIRA & CARRARO, 2010, p. 378).

Nao se encontra, dessa forma, conceitualmente, uma defini¢ao tnica para cuidado
presente em Ser e Tempo, sendo descrito em conceitos diversos por Heidegger, em sentidos
multiplos (WEYH, 2019, p. 97). H4 uma percepcao inicial de cuidado na triplice estrutura
composta pela existencialidade, pela facticialidade e pela decadéncia, onde a delimitacdo
existencial e féatica de ser-ai se faz compreendida, levando a defini¢ao de cuidado dividida em
preocupacio e ocupagdo, e posteriormente levando ao cuidado do ser em geral, como o que
unifica todos os constituintes do ser-ai. Entdo, chega-se a definicdo de cuidado enquanto uma
possivel esséncia da existéncia.

Heidegger aponta que a ocupacdo se dd ndo apenas no ambito da ocupagdo em
relacdo a um utensilio, como uma concretude, um fazer algo, mas também ao comportamento
em relacdo ao seu proprio modo de existir. Como diz Kahlmeyer-Mertens (2015), também
ocorre a “desocupacdo”, de modo que “o 6cio, a fadiga, a lassiddo, a omissao, a rentincia etc.,
se constituiria, nesse caso, no estar ocupado em esquivar-se das ocupagdes (p. 88)”; em sendo,
assim, essa uma ‘“ndo-a¢do”, uma falta de agir que leva ao descumprimento desse projeto
existencial. Nao fazer, portanto, € um “descuido”, um outro modo atuante de cuidado, possivel
e compreensivel apenas em contexto fatico.

A preocupacdo, de modo diverso, estd em relagdo de um ser-ai para com os outros,
possibilitando o Mitsein ou ser-com, relacionada com aquilo que ser-ai estabelece com entes
externos, fundando-se na constitui¢io de ser-ai em ser-ai-com, ou Mitdasein. (WEYH, 2019, p.
103). Essa relacdo, entretanto, ndo se da necessariamente de modo impréprio, dado que o que
determina, tanto no caso da ocupa¢do quanto da preocupacdo, se da-se de modo préprio ou
impréprio, € aquilo a que Heidegger denomina projeto de sentido, dado que se uma atividade
se d4 de modo a que tenha sentido, tal sentido provém de um alinhamento ao um projeto
existencial, que pode ter como determinante ndo outrem, mas o préprio, determinado por sua

relagdo com existéncia.
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E diante da compreenséo de si e do mundo e da interpretacio de outrem com a qual
ser-ai se relaciona na decadéncia, compreensdo essa que se dd mediante angustia, de forma
privilegiada, diante da falta de um sentido em que se percebe sua existéncia: “...a angustia revela
o ser para o poder-ser mais proprio, (...). A angustia arrasta a pre-senca para o ser-livre para...,
para a propriedade de seu ser enquanto possibilidade de ser aquilo que j& sempre é.”
(HEIDEGGER, 2018, p. 252)

A angitstia se torna reveladora, conforme coloca o ser-ai diante da auséncia de
determinac¢do da existéncia, revelando varias possibilidades, numa experi€ncia de ruptura com
o pré-estabelecido e as imposicdes externas, desmanchando uma cadeia que condicionava sua
compreensdo do mundo a uma medianidade. O ser-ai se encontra num vazio existencial que o
desconecta do estado anterior: “E um sentir-se estranho, pois tanto as coisas (utensilios) quanto
os outros (seres-ai) estdo ai, mas ndo hd relacdo de sentido com estes outros entes € com o
proprio mundo” (WEYH, 2019, p. 107) Abrem-se, entdo, ao ser-ai, novas possibilidades de
ralacionar-se com o cotidiano.

Nesse estdgio apds a angustia, quando se apresentam diversas possibilidades,
podendo ao ser-ai inclusive imbuir-se de um modo de existéncia proprio ou improprio, que este
se evidencia constituido existencialmente. Abre-se a possibilidade de diferentes entes
encontrarem existéncias que lhe confiram sentidos proprios, constituindo, assim, a “esséncia”
da existéncia de ser-ai (p. 108). O cuidado conduz a constitui¢do existencial de ser-ai, ndo
podendo ser compreendido meramente com si mesmo, excluindo com isso os aspectos de
facticidade e existencialidade que compdem o contexto em que se da sua existéncia. Estd ligado
ndo apenas a existéncia, como se separado da facticidade e da decadéncia, mas também tange
a essas outras determinagdes ontoldgicas.

Dessa forma, cuidado € o que articula todas as trés modalidades, a existéncia, a
facticidade e a decadéncia, em mesmidade (CARRILHO, 2015, p. 266). O cuidado, portanto,
responde pelo todo estrutural de ser-ai, cuidando assim de quem € de fato, mas sem fazé-lo de
modo subjetivo ou mesmo solipsista, mas trata-se, sobretudo, do decidir comprometer-se com
seu proprio existir, sendo o mais essencial na existéncia de ser-no-mundo, todavia nio como
algo substancial e indispensdvel ao ser-ai, mas como esséncia, existéncia pura e auténtica,

propriamente o ser do ser-ai.

4.2 A superacao da experiéncia negativa

O rompimento com o estabelecido, o “ndo” a instancia dogmatica na experiéncia

negativa, lanca o Dasein (vida humana) na experiéncia de nada, o pathos desolador, que
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estrangula, comprime, tritura, o pathos do initil, do gratuito, do sem sentido, o chamado
niilismo, a experiéncia do “sem chao”. Trata-se da descomunal auséncia de sentido, da qual
Nietzsche fala, em um fragmento pdstumo: “Niilismo: falta a meta; falta a resposta ao ‘por
qué?’ O que significa niilismo? — que os supremos valores se desvalorizam” (NIETZSCHE,
2000, p. 350).

O niilismo aqui € total perda dos supremos valores, dado que aquilo que lhe
conferia o valor ndo impulsiona mais (CORDEIRO, 2013, p. 133). Bornheim (2009) afirma que
a experiéncia de niilismo trazida pela experiéncia negativa pode ser de tal maneira intensa, que
ndo se enxerga no horizonte quaisquer possibilidades de transcendé-la: “Neste caso, a esperanga
perde o seu sentido, podendo-se compreender um possivel desespero, at¢é mesmo radical”
(BORNHEIM, 2009, p. 104).

Niilismo ndo apenas desnorteia em relagdo a instancia em que se vé€ inserido, mas
também desvaloriza, retira o valor das coisas, de modo que todo ente se torna nada, nihil. O
impacto do niilismo estd justamente na nulidade, em se considerar o nada como o que
afirmativamente € negado (HEIDEGGER, 2000, p. 50). Como diz Robson Cordeiro (2013),
considerar de tal modo o nada, que necessariamente seja algo nulo, dado ndo ser, por isso
mesmo, um ente, “‘¢ um modo de considerar proprio da metafisica, o que a faz cair no niilismo
Jjustamente por ndo se questionar pela esséncia do nada, por considerar o nada somente desde a
otica do ou ente [...] ou nulidade.” (p. 133)

Entretanto, a experiéncia negativa adquire cardter positivo quando da reivindicagcdo
a qual ela conclama, expressada tanto na experi€ncia que ocorre antes da negativa, quanto da
que ocorre depois. Nao sendo possivel compreender e expor a propria angustia, sem ter ido, ja
nessa percepcdo e exposicdo, além do que propriamente € angustia. Sequer € possivel
compreender a experi€éncia sem que haja uma afirmacdo dogmadtica da sociedade, que serd,
entdo, na experiéncia negativa, destruida.

Apenas estando fora da experiéncia negativa, tendo ja passado por ela e a
sobrepujado, € possivel compreender como ela ocupa seu papel dentro de um quadro maior,
fundamental e constitutivo, um todo no qual a experiéncia negativa se localiza, entre dois
momentos, um que a antecedeu e em cuja superacao ela se constituiu, e outro, pelo qual ela serd
superada, e so entdo terd desvelado seu significado (BORNHEIM, 2009, p. 105).

E, assim através da “perda de mundo” que se verifica na experiéncia negativa que
se abre o horizonte para a reconquista desse mundo, por meio da superacdo do egocentrismo
que constitui a alma da experiéncia negativa (p. 108). Enquanto que a experiéncia negativa se

caracteriza em tornar o homem cativo, dentro de seu “proprio inferno”, prendendo-o dentro de
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sua particularidade: “E o tinico caminho para vencer essa prisao radica-se num ato de conversao
espiritual, numa auténtica metanoia, no sentido de estabelercer-se uma abertura para a
realidade, superadora de toda experiéncia negativa, descentralizadora do egocentrismo.” (p.
108).

Essa reconquista, esse ato de reassun¢do de mundo que agora se faz possivel, dd um
cardter positivo a experiéncia negativa, presente no despertar do ser humano para sua prépria
humanidade, a dimensdo positiva aqui tratada também traz um novo olhar para o mundo,
trazendo uma responsabilidade de ser a realidade assumida, experiéncia de nova reconstru¢ao
a partir do interior do nada, que agora servird para a imposi¢do da tarefa de fazer Filosofia,
desta vez como uma nova investidura de conquista de sentido.

H4, nessa experiéncia negativa, o espirito cético que Hegel aponta como uma
“figura” da postura historica e do método filosoéficos, tratando-se aqui, entretanto, de mais do
que uma mera postura de duvida perene, mas de uma relacdo dialética que, tal qual no cogito
cartesiano, duvida para, a partir do mais desprovido de certezas, (re) construi-las. Como diz
Bicca (2019), “a razdo, em sua integralidade orgénica, compreenderia ao mesmo tempo
dogmatismo e ceticismo, afirmacdo e nega¢do, sem jamais se reduzir nem a uma coisa nem a
outra (p. 58).” E de tal processo dialético, seria possivel resultar o auténtico saber, s6 entao se
estaria fazendo filosofia.

De igual modo, em Heidegger, hd no principio de toda filosofia uma dialética. A
filosofia comeca, dessa forma, numa dogmatica afirmacdo da realidade, passando, depois, a
negacdo da afirmacgdo anterior através da experiéncia negativa, e chegando portando, ao fim, a
conversao filosofica que traz a negacdo da negacgdo, reafirmando o real. Tais momentos, tais
etapas, ndo devem, dessa forma, ser encarados como elementos independentes, de si sO
completos em principios e fins particulares, mas como uma ascensdo interdependente, na qual
uma etapa conduz a outra, e cada uma sé se constitui na superacdo da anterior, 20 mesmo tempo
em que traz a anterior no seu cerne, dialeticamente gerando, a partir dessa relacdo com os
anteriores, uma nova instancia, nova perspectiva e dimensao (BORNHEIM, 2009, p. 109).

Cabe lembrar, entretanto, que o nada em Heidegger possui uma for¢a ainda maior
do que a negac¢do pode propriamente dar conta. Enquanto a negac¢do hegeliana esté relacionada
a subjetividade, em Heidegger, vai, de maneira mais ampla, ao encontro da pergunta de natureza
metafisica e ontoldgica, colocada na Introdugdo a Metafisica, “Por que ha simplesmente o ente
e ndo antes o Nada?” (HEIDEGGER, 1978, p. 34). Também ha aqui uma distin¢ao do nada de

Heidegger com o nada de Sartre, dado que, para Sartre a concep¢ao heideggeriana do nada
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“extramundano” decorre de, tendo ja colocado o nada no nivel da transcendéncia, porém aqui
ele se da na transcendéncia do ser-ai (WERLE, 2003, p. 108).

A experiéncia negativa que, ao langar sobre o homem essa nova responsabilidade,
de agora assumir a realidade, por meio da conversdo que agora possibilita a reafirmacgdo
dialética, acaba por ser, ela mesma, superada, tendo a auto-superagdo em sua propria razao de
ser, dado que, a negativa, por si, impossibilita a existéncia, nulifica, tornando necessario o
retorno do homem ao mundo, ndo de forma arbitraria e aleatéria, mas eminentemente necessaria
(BORNHEIM, 2009, p. 110).

Essa problematica, porém, aponta para uma paradoxal condi¢io, na qual o homem
precisa sair do mundo para s6 entdo de fato entrar nele, precisa da negacdo para chegar a
afirmacdo, nao mais puramente dogmdtica e imprdpria, mas agora reassumida. Essa forma
propria de assumir o mundo se d4 na conversdo para a tarefa filoséfica, estabelecendo-se assim
a perspectiva sobre a qual a filosofia se fard. Essa conversao € objeto do préximo tépico ao qual

o presente trabalho se debruca.

4.3 A conversao filosofica

Diante do nada sobre cuja percepcao se deu a experi€ncia negativa, o ser humano
agora estd numa condi¢do, que ndo surgiu espontanea ou gratuitamente, mas que tem sua raiz
derivando da dialética de momentos anteriores, de responsabilidade. Ele agora est4 langado na
condi¢do de decidir seu destino, ndo diante de uma predeterminacdo inescapdvel a qual possa
servir o conforto de obedecer e deixar que decidam por si, mas em uma posi¢do na qual
necessariamente responderd pelos rumos que sua existéncia tome, da maneira em que tome.

O ato de assumir essa posi¢ao estd ligado diretamente a uma resolugdo, que nao se
verifica como parte de uma ludicidade gratuita, mas com seu teor de responsabilidade tomado
em sua densidade direto da experiéncia negativa, que colocou o ser humano nessa posi¢ao de
decisdo, tal qual o homem louco questiona, em Nietzsche, ao se deparar com a morte de Deus
e a consequente auséncia de sentido, direcionamento, ordem ou geréncia de vida a partir de uma
instancia superior e diferente dai resultante, “Quem nos deu a esponja para apagar todo o
horizonte? Que fizemos nds quando soltamos esta terra do seu sol?” (NIETZSCHE, 2012,
§125). E agora, percebendo-se desprovido de norte, constata: “Nao vagamos como que através
de um nada infinito? Ndo sentimos o halito do vacuo?” (IDEM).

A filosofia, portanto, partindo dessa resolu¢do, nao se reduz a um exercicio do
intelecto, algo de fora da existéncia, que atenda aos interesses e habilidades de uma pessoa

especifica, como se o fildsofo fosse um observador externo da vida, que a diagnostica de longe,
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como um explorador que utiliza de luneta para enxergar feras selvagens, abismos traicoeiros, e
toda a sorte de perigos de uma distancia segura. Fala-se em metanoia, justamente por haver no
fazer filos6fico um compromisso existencial, que se relaciona com essa resolu¢do como fator
decisivo de existéncia (BORNHEIM, 2009, p. 112).

S6 assim, por meio de uma resolugdao vertical que compromete o ser humano
integralmente, e ndo apenas como analista, € que se faz filosofia, tal qual se verifica em Spinoza,
que fala dessa responsabilidade ao dizer que “depois que a experiéncia me ensinou que tudo o
que ocorre com frequéncia na vida € vao e futil; quando vi que tudo o que eu temia ndo tinha
em si nada de bom nem de mau, a ndo ser a medida que meu espirito se agitava com isso”
(SPINOZA, 2007, p. 19). Nao se trata, portanto, de um desenvolvimento rigorosamente 16gico,
mas de um compromisso existencial proveniente da conversao.

H4, portanto, considerando-se que filosofia se faz a partir do préprio interior do
filésofo, um exercicio de liberdade, que se localiza nessa apropriacdo e reconquista preconizada
por Heidegger. Tal liberdade, entretanto, ndo deve ser encarada tal qual o prisma idealista, que
pressupde o eu como voltado para si mesmo, de modo que, embora se constitua e se faca a si
mesmo, tal feitura ndo transcende a realidade exterior, nem tampouco como a liberdade
sartriana, que, dentro do movimento da vontade, reescreve valores sem chegar a qualquer
comprometimento com o0 que quer que seja, mas em sua pretensao de ser absoluta, se anula ao
negar um fundamento objetivo dessa liberdade (BORNHEIM, 2009, p. 115).

Tal liberdade, portanto, longe de ser uma mera apropriagao de si, ou algo que reduza
o ser humano ao puro plano da individualidade, € um dom de si, enquanto abertura para a
realidade. Nao como uma liberdade possivel dentre outras, mas como realizacao dessa liberdade
em si mesma. Nao como ensimesmamento, mas uma liberdade que consiste puramente em nao
depender de outrem para qualquer determinacdo e justificacdo, como diria De Finance
(BORNHEIM, 2009, p. 119), sendo assim, a busca pela liberdade ndo € uma busca por quebras
de correntes, mas por finalidade, de forma mais positiva. Uma busca por razoes de ser.

A liberdade, portanto, que permite o fazer filoséfico, decorre de uma relagao de
liberdade do homem a si mesmo, de modo necessario, fazendo coincidir com sua realidade de
maneira que nao seria possivel de outra forma. Em A Esséncia do Fundamento, Heidegger se
aprofunda numa dimensao ontolégica de liberdade, propondo ao ser a liberdade de deixé-lo ser,
e ao mesmo tempo ser-ai. Uma liberdade na qual se chega por uma transcendéncia, construida
a partir do mergulhar no mais abissal do mundo, um vazio origindrio, a partir do qual tudo pode
criar-se e originar-se, indo ao fundo através de uma liberdade para nao ter fundamento (VALE,

2011).
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Considerando o fundamento mesmo como, em ultima instincia, ndo ter um
fundamento de fato, Heidegger enxerga aqui liberdade como sendo de fato a liberdade de deixar
tudo ser e a0 mesmo tempo também ser nesse dinamismo, construindo relacdes de ser-com e
ser-em, como ele afirma ao dizer que “somente a liberdade pode deixar um mundo dominar e
mundificar o estar-ai” (HEIDEGGER, 1987, p. 87).

Embora possa parecer uma perspectiva passiva demais para uma atribui¢do de
liberdade, para Heidegger condicionar liberdade a um propenso “ser o que se quer” movido ao
sabor dos instintos e vontades, comprometendo liberdade, embora ndo signifique que tais
elementos estejam anulados na liberdade (VALE, 2011). A liberdade auténtica, vislumbrada
apenas depois da superagdo da negativa, € o espaco necessdrio para que ser seja de fato ele
mesmo, a0 mesmo tempo em que o permite ser-no-mundo.

Desse modo, um espirito que permanece dobrado para si mesmo torna-se
fundamentalmente inaceitavel, nao resistindo a negatividade, dado que um espirito se redime
do negativo quando transcende de seu particular para o real, como diz Bornheim (2009). O

espirito, entdo, € metafisico ao enfrentar a problemética do real e de si mesmo:

A postura metafisica assume o todo do real, num consentimento pleno: o todo do
homem consente ao todo do ser. E porque € o todo do homem que consente,
compreende-se que o ato de consentir ndo € simples, qualquer coisa de uma sé peca,
mas um todo complexo, afastado de uma atitude simplesmente intelectual, analitica,
que se aproxime do seu objeto com a frieza de uma dissecacdo anatomica
(BORNHEIM, 2009, p. 120).

Esse consentimento, disponibilidade, colocar-se a escuta de algo, leva a admiragdo
filos6fica, uma disponibilidade pura ao real, admiracdo de fato, consciente e disposta, que leva
a certa ascensdo, na derrubada de elementos até entdo intocdveis, a demoli¢do de idolos e
suscitacdo de novos paradigmas, tal qual a coragem de Zaratustra, o andarilho e escalador de
montanhas (NIETZSCHE, 1983, p.77). De descer ao mais abissal a fim de, a partir deste, subir
e crescer, de modo que cume e abismo se tornem um sO, e fala ao seu préprio coracdo:
“Percorres o teu caminho da grandeza: tornou-se o teu derradeiro reftigio, agora, aquilo que, até
aqui, era o teu derradeiro perigo!” (p. 161).

Entretanto, € proprio do homem ndo permanecer fiel a tal impulso de abertura, tal
disposic@o aventureira, por ser proprio do humano reduzir-se ao pragmatismo, como o faz o
ando, a outra dimensao, a preguicosa, simplificadora e reducionista, que anda nos ombros de
Zaratustra, em A visdo e o enigma. Apequenando-o, puxando para baixo, pingando gotas de
chumbo aos ouvidos de Zaratustra, sempre que uma verdade abissal se desvela, até tornar as
palavras anunciadoras e reveladoras simplistas, reduzidas a meros preceitos ja batidos,

adequando o que se revela aos conceitos repetidos como modinha de realejo (p. 166).
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Por imposic¢do de tal pragmaticidade, corre-se o risco de tomar um caminho inverso
ao do comportamento filos6fico, e ndo apenas isso, como também de realizar uma falsifica¢ao
de filosofia, o comportamento antifiloséfico por exceléncia, que abandona a predisposi¢cdo de
se manter a escuta, e a troca por um utilitarismo que usurpa o fazer filoséfico (BORNHEIM,
2009, p. 122), perigo que se verifica tanto no pragmatismo quanto no idealismo, evitando, deste
modo, a possivel ascensio do ser humano a transcendéncia da experiéncia negativa,
submetendo as coisas externas a0 homem.

Diferentemente, a admiragdo co-responde, dentro de si mesma, transcendendo a
negativa pelo filosofar na conversao, fazendo com que o homem volte a relacionar-se com o
real, embora ndo mais numa forma dogmética e fechada, mas de detencdo e percep¢ao do real.

Tal exercicio tem na dificuldade sua principal caracteristica, dado que € o que torna
acessivel o real em sua densidade (BORNHEIM, 2009, p.p.128).

Essa densidade do real, o mistério do ser, ao qual se abre, apresenta uma visao de
toda a dimensdo do real, e sua importancia permanece incalculdvel para as culturas ocidentais,
de modo que, ao fazer-se um julgamento da relevancia de tal contribuicdo, pode-se encontré-la
mesmo “no resguardo para o homem da presenca do real, naquilo que ele ¢ em si mesmo.”
(BORNHEIM, 2009, p.129). Todo o saber, portanto, desta forma, se torna acessivel pela via da
paciéncia, como um presente s6 possivel de se encontrar na prépria presenca.

O saber filos6fico em Heidegger, desta forma, a verdadeira producdo filoséfica, se
da mediante experiéncia de existéncia, ndo se reduzindo aqui a0 mero empirismo cientificista,
nem tampouco a repeticdo de preceitos tradicionais decorados, que tdo pouco ou em nada
dialogam com a experiéncia do filésofo. Filosofia s6 se faz a partir da existéncia, e apenas se
lanca um olhar de uma instancia externa para, a partir desta, retornar ao seu interior, construindo
assim uma perspectiva que se abre para a percep¢ao de ser e das coisas. Nao €, evidentemente,
uma tarefa fécil ou confortdvel, pois toda escolha envolve responsabilidade e esforco, e tal e o

preco pago pela liberdade prépria da filosofia.
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5 CONSIDERA COES FINAIS

O conceito de angtistia em Heidegger estd como um elo que une toda a sua ontologia
fundamental, sendo ndo apenas este estdgio no qual o ser-ai percebe-se em sua jornada, tendo
agora a consciéncia de que poderd empreendé-la e redescobri-la, que precisard construir seu
fundamento por si, mas também a predisposicao na qual ser-ai pode vislumbrar o ser.

Na investigagdo aqui realizada, tendo-se percorrido ampla bibliografia sobre
angustia e da perspectiva heideggeriana desta, percebe-se que se a ruptura com o dogmatico se
d4d pela negatividade existencial, € pela angistia que a negatividade se faz possivel. Nao se
chega a tdo radical ruptura, com os fundamentos existenciais do dogma, sem a experiéncia do
propoésito esvaziado pela experiéncia negativa. A atitude filoséfica, o ato que inicia o fazer
filosofia, se mostra algo multifacetado, que remete a esséncia humana em vdrios aspectos
diferentes.

Esse trabalho partiu da discussdo do significado de angustia em diversos ramos da
ciéncia, a fim de uma melhor delimita¢do do problema buscando uma anélise ampla ressaltando
como a angustia € vista no senso comum como um incomodo existencial dos mais profundos.
Dando a dimensdo existencial aqui tratada, para além dos preceitos psicologistas, um
diagndstico da condi¢cao humana, como se verifica na teoria das emocdes de Sartre, apontando
como as emogdes possuem um cardter fenomenoldgico que aponta para uma problematica
ontoldgica acerca das particularidades de ser-af dentro da existéncia.

A andlise construida, pautada essencialmente nas obras Que é Metafisica (1999) e
Ser e Tempo (2015), permitiu construir a evolugdo histérica do conceito de angustia e
Heidegger, e como angustia se relaciona com Dasein, como as ambas se complementam em
direcdo a perspectiva fenomenoldgica e existencial de ser, que se desvela primordialmente pela
experiéncia de Ser-no-mundo.

Destacando o que foi ressaltado pela no¢ao de angustia conforme investigado por
Gerd Alberto Bornheim em [Introducdo ao filosofar: o pensamento filoséfico em bases
existenciais, (2009), e pelo conceito de cuidado apresentado por Katyana Martins Weyh em
Do cuidado como esséncia da existéncia do ser-ai em Heidegger (2019).

Diferente da perspectiva de Parménides, que apenas abrange a problemaética perante
a qual o ser é e o ndo ser ndo €, Heidegger se debruca sobre o encobrimento e descobrimento
do ser, que delimita uma perspectiva ontoldgica onde o ser-ai, mediante o esquecimento de ser,
apega-se aos entes e desvia-se de sua clareira (PESSOA, 2007, p. 86). Como a presenca se torna

0 ambito no qual se d4 a experi€ncia do nexo que se fundamente entre ser € a compreensao de
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ser. Embora pensar e ser sejam consonantes, ¢ mediante a superagcao do conceito de Parménides
que se torna possivel uma andlise fenomenolédgica de ser, enquanto investiga¢do de como ele
se desvela e outra vez se oculta, remetendo, pela tonalidade afetiva da angustia, ao vazio
decorrente de tal concepg¢do existencial.

Precisamente dentro da perspectiva de angustia como tonalidade afetiva
fundamental, Heidegger aponta como € essa experiéncia, esse fendmeno existencial que na
afetividade se concretiza, que a filosofia ganha sua autenticidade, desvencilhando a filosofia
enquanto ciéncia de qualquer cardter repetitivo ou decorado, como que dogmaticamente
assimilado. Nota-se a responsabilidade filoséfica que da validade a teoria, pois o filésofo
auténtico ndo é mero espectador. O ponto de chegada da filosofia é o préprio homem
(BORNHEIM, 2009, p. 135), aqui podemos destacar que o correto seria “o ponto de chegada
da filosofia seria um campo de possibilidades mais préprias do Dasein” ainda assim, ndo se
pode, de igual modo, de um encerrar-se em si mesmo, isolando-se em torno de seus limites
individuais, mas de um condicional que lhe permite ser-no-mundo.

Encontra-se, assim, em Heidegger, a partir da angtstia, a nocdo de que somente a
abertura ao ser que se da pela disponibilidade colocada para fora do eu subjetivo, em dire¢do
ao ser, pode, assim, trazer ao ser humano a realizacdo de sua propria esséncia, tornando-se,

finalmente e essencialmente, o que se €, possibilidades.
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