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a tendéncia fomentada pela propria esséncia. Deste modo, a autenticidade pode,
antes de mais, ser abordada negativamente: ela ¢ aquilo contra o que o ser-no-mundo
resiste. Mas esta abordagem negativa permite também um esbogo positivo da propria
autenticidade. Se a autenticidade consiste naquilo que o ser-no-mundo contraria,
entdo ela consiste no contrario de ter sido langado no mundo, de estar nele fechado.
Ela ¢ essencialmente a abertura e a liberdade que pelo langamento e encerramento
no mundo se vé contrariada. Aufenticidade e liberdade sdao assim uma e a mesma
coisa. Ser auténtico é entdo, na sua constituigdo, intrinsecamente abertura, projecgao
de possibilidades, numa liberdade a cada passo contrariada, limitada e, neste sentido,
negada pela decadéncia do ser-no-mundo que a suporta.

Ao caracterizar a decadéncia (ou a inautenticidade) estimulada pelo ser-no-
-mundo do ente humano, Heidegger apresenta-a com trés caracteriscas
fundamentais. Ela corresponde, em primeiro lugar, a franquilizagdo pela qual o ente
humano, imergindo no turbilhdo do mundo que o envolve, ndo assume o esforgo
de ser autenticamente ele mesmo. Em segundo lugar, corresponde a alienagdo pela
qual o ente humano, dispersando-se neste mesmo turbilhio, se esquece dele mesmo.
Finalmente, em terceiro lugar, corresponde a tenfagdo pela qual o ente humano se
vé continuamente seduzido pelo mundo na sua constante novidade. E justamente
nesta terceira caracteristica que se pode encontrar o eixo em que assenta a relagio
entre homem e mundo: «O ser-no-mundo é, nele mesmo, tentador»®. E é tendo em
conta que o ser do homem, enquanto ser-no-mundo, € essencialmente tentagdo,
determinando a vida humana, na sua facticidade, através da decadéncia, que, em
Ser e tempo, a pergunta pela possﬁ:thdade da liberdade emerge. Sera posswel ao
homem uma existéncia fictica determinavel como auténtica? E como é ela possivel?

Na resposta de Ser e tempo a esta pergunta implicita, Heidegger comega por
reforgar a caracterizagdo do ser-no-mundo, enquanto inautenticidade e decadéncia,
como a marca fundamental da esséncia humana. E esta marca assinala no homem
duas determinagdes essenciais. Por um lado, determinado na sua esséncia como
facticamente langado num mundo, determinado na sua esséncia pela finitude propria
desse estar-langado, o homem €, enquanto ser-no-mundo finito, um ser para a morte.
~ Por oufro lado, determinado pela negatividade da finitude do ser para a morte, ele
¢, na sua esséncia, caracterizado por um ser-culpado fundamental. Na medida em
que esta lan¢ado no mundo, na finitude de um ser para a morte, o homem ¢é
«enquanto tal, culpado»®. E Heidegger da assim um primeiro passo na resposta a
pergunta implicita sobre a possibilidade da liberdade. A liberdade, assim como a
autenticidade que em si esta contida, ndo consiste numa alternativa ao ser para a
morte ou ao ser-culpado. Pelo contrario: a liberdade do ser para a morte nio é
possivel como um salto para fora da finitude que enquanto tal o caracteriza, mas
como uma sua configuragdo modificada. A liberdade possivel consiste ndo em deixar
de ser para a morte, mas em ser /ivremente para a morte ou, 0 que € 0 mesmo, numa
«liberdade para a morte»*. Do mesmo modo, a autenticidade do ser-culpado nio
consiste num alivio da culpa, a qual pertence ja sempre a decadéncia prépria do
ser-no-mundo, mas justamente numa culpa modificada por um «querer-ter-
-consciéncian®® dessa mesma culpa. Se, em Ser e fempo, «o ser-culpado pertence
ao ser do proprio ai-ser», se 0 «ai-ser “é” constantemente culpado», e se este ser-

23 Idem, p. 177.
24 Idem, p. 285.
2% Idem, p. 266.
26 Tdem, p. 288.
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-culpado é a propria «possibilidade de ser auténtica ou inautenticamente culpado»?’,
tal quer dizer que a autenticidade do homem, assim como a liberdade que se lhe
associa, longe de corresponder a uma alternativa fictica a inautenticidade, ou seja,
a uma efectividade da liberdade, reduz-se apenas a modificagdo momentinea que
se contém no instante da sua consciéncia angustiada.

A resposta heideggeriana a pergunta pela possibilidade da liberdade comega
entdo por recusar a apresentagiio de um «ideal de existéncia “com conteido”»*.
A “‘ética” consiste ndo em prescrever a orientagdo de uma acgdo que permita sair
da decadéncia em que o ser-no-mundo enquanto tal estd langado, ndo em indicar
ao homem como pode ser efectivamente livre, mas na consciéncia (no sentido de
Gewissen) de que esta decadéncia determina o seu proprio ser e ndo pode, nessa
medida, ser erradicada. O ser-no-mundo encerra em si uma culpa, uma finitude e
uma negatividade inevitdveis. E a liberdade s6 ¢é néo enquanto alternativa a esta
mesma negatividade, mas enquanto modus que tal negatividade pode momen-
taneamente assumir. Segundo Heidegger, a liberdade localiza-se entdo nio no terreno
de uma efectividade propria, mas no da efectividade da propria culpa e finitude do
homem, de tal modo que a negatividade «pertence ao ser-livren®. E certo que a
culpa desperta no homem um apelo para que, diante de um mundo essencialmente
tentador, e diante da culpa que a essa tentagdo pertence, este tome consciéncia do
seu proprio ser enquanto ser-no-mundo e assuma a decadéncia que o constitui.
O apelo, que «nunca é nem planeado por nés mesmos, nem preparado, nem
executado voluntariamente»®, corresponde 4 disposi¢do angustiada pela qual o ente
humano, num instante, se sente inquieto. E nesta inquietude (Unheimlichkeit) que
o homem pode encontrar a sua autenticidade. Mas tal autenticidade, longe de
corresponder a uma alternativa pratica (e ética) a inautenticidade, enquanto modus
sustentado pela esséncia do homem enquanto ser-no-mundo, corresponde apenas
a consciéncia modificada desta mesma inautenticidade. Numa palavra, em Ser e
tempo, ser auténtico é ndo libertar-se da culpa propria da decadéncia e da
inautenticidade, de que ndo hé libertagdo possivel, mas apenas captar esta mesma
culpa no instante silencioso de uma angustia consciente.

4. A “ética” possivel a partir de Ser e tempo

O caracter fundamental daquilo que seria uma “ética” a partir de Ser e tempo
pode ser assim suficientemente circunscrito. O ser-no-mundo traduz a exposi¢io
do homem a uma constante tentagdo. Determinada como um ter sido langado no
mundo, a “vida humana”, a existéncia (enquanto ser-no-mundo e ser para a morte)
consiste no ser-culpado proprio de uma decadéncia. E, diante desta culpa, surge
no homem o apelo para uma consciéncia angustiada da tentagio dispersante que a
constitui. Ndo se trata entdo de estabelecer um quadro de valores edificantes, capaz
de construir e consolidar um agir segundo o contetido de um “ideal de existéncia”.
Nio se trata de fundamentar um “modo de vida” ou uma prética capaz de escapar a
facticidade de uma existéncia dispersa no mundo. Trata-se apenas de decidir, num
instante de lucidez sem continuagdo, ir contra uma maré cujo fluxo nio cessa, numa
decisdo que a cada passo carece de ser repetida.
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Idem, pp. 305-306.
28 Idem, p. 266.
2? Idem, p. 285.
30 Idem, p. 275.
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Ao longo das ligdes que prepararam Ser e tempo, sobretudo ao longo das
ligdes do primeiro periodo de Freiburg, Heidegger pde a claro 2s raizes que
determinam a sua analitica existencial e, com ela, a “ética” a que esta implicitamente
faz alusdo. Trata-se de uma andlise do ente humano herdada sobretudo de uma
confronta¢do directa com o pensamento augustiniano. E alids nas li¢goes lidas em
Freiburg do Semestre de Inverno de 1921, intituladas precisamente Agostinho e o
platonismo, que Heidegger expde mais claramente a concepgdo da “vida humana”
ou, 0 que aqui € o mesmo, da existéncia enquanto ser-no-mundo como fentatio. E é
dela que se retira a dificil exigéncia de responder permanentemente a uma tentagdo
constante. A vida ¢, nesta perspectiva, um constante desafio. E a exigéncia ética a
que o0 homem se expde consiste em permanentemente tentar supera-lo, apesar da
queda cuja possibilidade se esconde a cada passo. Em notas que servem de apéndice
as referidas ligdes, a estrutura dual da “ética” heideggeriana de Ser e tempo ¢é pela
primeira vez esquematicamente esbogada: «Vita = tentatio. Experimentar a tentatio
— “aguentar-se”, “cair’»*". Num mundo que é essencialmente tentador e dispersante,
numa vida que é essencialmente decadéncia, tratava-se nio de efectivar um modo
de agir que contornasse a decadéncia, mas de assumi-la, num instante de angustia,
de um modo modificado. Tratava-se ndo de escapar & culpa, mas de ser-culpado de
um modo decidido e consciente.

Se o esbogo da “ética” a que Ser e tempo implicitamente alude se torna claro
sobretudo a partir de uma confrontagdo explicita com o pensamento augustiniano,
patente do longo das ligdes dos anos 20, é o contexto desta confrontagdo que lhe
atribui o seu verdadeiro significado. Um tal contexto surge a luz daquilo a que,
sobretudo a partir dos estudos de Max Weber, se poderia chamar a distingdo entre
as éticas catolica e protestante. E ja em 1905 que Max Weber publica A ética
protestante e o espirito do capitalismo, assinalando, como centro da espiritualidade
protestante, a doufrina calvinista da predestinagdo. Segundo Weber, esta doutrina
inspiraria uma ética que importa reter. Se desde sempre os homens estavam ou salvos

ou condenados, a vida mundana do homem ndo seria, na perspectiva protestante,

sendo o percurso através do qual, mediante uma santidade coerente, caracterizada

 por uma prosperidade crescente desenvolvida na dependéncia desta mesma
santidade, o eleito de Deus mostrava que o era. A vida e as obras eram eficazes nio
para produzir a salvagdo, mas para a tornar visivel. E, deste modo, toda a ética
protestante assentava ndo na consideragio de acgdes singulares, mas na construgio
de uma vida coerente e prospera ao longo do tempo. Para o protestantismo calvinista,
usando os proprios termos de Weber, «Deus nio exigia dos seus “boas obras”
singulares, mas uma santidade nas obras que se erguesse como sisteman®. E se a
vida consistia num percurso coerente e sistematico de santidade, o mundo
caracterizava-se nio como a sede perigosa da tentagdo, mas como o palco onde a
salvagio ganhava z visibilidade que a tornava certa e segura.

A posigdo de Weber sobre o cardcter especifico do protestantismo esteve
longe de ser pacificamente aceite. Werner Sombart, por exemplo, recusa ao
protestantismo o monopolio daquilo a que poderiamos chamar uma “ética da vida
sistemdtica”, tentando reconhecer ji num dmbito prévio ao protestantismo as
caracteristicas que propiciaram o aparecimento de uma sistematicidade, coeréncia e

1 GAGO, p. 249.

31 Max WEBER, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, Gesammelte Auf3ditze
zur Religionssoziologie, ed. Mariane Weber, Tiibingen, 1920, Vol. I, p. 114 (Obra reproduzida
em edi¢do CD-Rom: Max Weber im Kontext, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1999).
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prosperidade da vida. Mas autores catélicos como Carl Schmitt*® assumiram a
perspectiva de Weber, procurando distinguir no catolicismo o contrario da ética
protestante weberiana. Na sua autointerpretagio, o catolicismo comegava entéo a
identificar-se através da contraposi¢io a esta mesma ética. O mundo é, para este
catolicismo, nZo o palco da manifestagio da salvagdo divina, mas a sede da dispersdo
e da tentagdo, um complexio oppositorum impossivel de sistematizar, cuja ordem
falivel e precdria, longe de ser imanente, nido pode deixar de ser instituida a partir
da autoridade exterior de uma decisdo. E a vida, por seu lado, € constituida por um
conjunto de instantes, em si mesmos sem continuidade, impossiveis de se reduzirem
a unidade de um sistema. Para um tal catolicismo romano, contraposto ao
protestantismo na sua organizagdo de uma vida sistematica, calculdvel e previsivel,
no seu culto do progresso e da prosperidade no seio de um mundo “desencantado”,
a salvagio ou a perdi¢iio poderiam surgir “como um ladrdo na noite”, irrompendo
num instante em que se poderia jogar o destino eterno de uma vida.

A “ética” esbogada por Heidegger em Ser e rempo adquire entdo aqui o
contexto que lhe d4d o seu maximo significado. Na sua confrontagdo com o
pensamento augustiniano, Heidegger apresenta os fundamentos de uma “ética” que,
herdando o “espirito do catolicismo”, se contrapde frontalmente 4 ética protestante
caracterizada por Weber. A vida considerada como um percurso coerente e
sistematico, ao mundo considerado como palco patenteador da salvagdo, opde-se
um mundo e uma vida cuja tentagdo constitutiva exige a cada passo a decisdo. E &
ética entendida como uma filosofia expositora de valores por cuja observagdo se
mostrava a santidade, opde-se uma “ética” do instante da decisiio, uma “ética” em
que a salvagio se pode jogar num instante sem continuidade e em que,
consequentemente, a ac¢do humana no mundo nido pode eliminar nem diminuir a
tentagdo, o eminente perigo, que constitui esse mesmo mundo.

5. A insuficiéncia da resposta de Ser e tempo: a pergunta pela possibilidade da
liberdade enquanto pergunta por um ideal factico de uma existéncia auténtica

(194

O esbogo de uma “ética” decorrente da confrontagdo com o pensamento
augustiniano, nos termos em que ocorre em Ser e fempo, arrasta consigo um caracter
problematico que importa explicitar. Uma tal “ética” surgia como resposta & pergunta
implicita sobre se e como a liberdade seria possivel. E, considerando esta pergunta
implicita, tendo em conta que o ser-no-mundo traduzia a exposigdo do ente humano
a uma tentagZo constante, marcando a sua existéncia factica com o modus da
decadéncia e da inautenticidade, tornava-se necessario voltar a colocar a questdo
acerca da possibilidade da liberdade. Se o ente humano é, na sua esséncia, ser-no-
-mundo, e se o ser-no-mundo se fraduz facticamente num modus inauténtico de ser,
como & possivel que o ente humano exista autenticamente? Nio serd a inauten-
ticidade um modus permanente do ente humano? ;

Em Ser e tempo, Heidegger é explicito quanto a possibilidade de a inauten-
ticidade ser contrariada pela autenticidade: «A inautenticidade tem por fundamento
uma autenticidade possivel. A inautenticidade caracteriza um tipo de ser em que o
ai-ser se pode extraviar e também sempre, na maioria das vezes, se extraviou, mas

33 Cf. Carl Schmitt, Catolicismo romano e forma politica, trad. Alexandre Franco de S4, Lisboa,
Hugin, 1998. O texto ¢ de 1923, tendo sido ligeiramente alterado na sua segunda edigio,
publicada em 1925,
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em que ndo tem de se extraviar necessaria e constantemente»® . Contudo, embora
Heidegger assegure claramente que a inautenticidade ndo é nem necessdria nem
constante, a propria formulagio em que o faz nio pode deixar de suscitar um regresso
do problema da possibilidade da liberdade, perguntando-se pela possibilidade de
uma autenticidade situada num plano diferente. Neste plano, pergunta-se néo apenas
pelo caracter ndo permanente da inautenticidade, vislumbrando a autenticidade como
possivel, mas também, para além disso, pela possibilidade de a autenticidade poder
tornar-se ela mesma permanente, marcando aquilo a que se poderia chamar um
“modo de vida”, uma existéncia factica caracterizavel como auténtica. A questdo da
ética torna-se assim no problema de saber em que medida a autenticidade pode
encontrar na existéncia humana um abrigo onde possa permanecer e habitar, uma
morada onde se possa acolher e demorar, ou seja, numa palavra, um éthos. Uma
“ética” que encarasse a existéncia humana como uma corrente marcada pela
inautenticidade, interrompida apenas por um instante angustiado sem continuidade,
seria, ao limite, uma “ética” impotente. E, se assim fosse, ela apenas o seria na
aparéncia. A questdo ética acerca da possibilidade da liberdade adquire entdo, a luz
deste problema implicito, uma reconfiguragdo que ¢ fundamental explicitar. Ela
pergunta ndo apenas se a decisdo contra a tentagdo ¢ possivel, mas se esta decisio
pode permanecer na “vida do homem®™, se ela pode habitar a sua existéncia, residindo
e enraizando-se nela, encontrando nela um éthos que lhe sirva de abrigo e morada,
ou seja, criando nela raizes e possibilitando ao homem uma existéncia factica
alternativa a decadéncia e a inautenticidade.

A pergunta pela possibilidade factica da autenticidade, entendida como um
“modo de vida” possivel e ndo como o instante sem continuidade de uma
consciéncia angustiada, estd ja implicita de um modo suficientemente claro em Ser
e tempo. Dai que, mesmo recusando explicitamente a exposi¢do de um «ideal de
existéncia “com contetdo”»*, Heidegger ndo possa deixar de insistir na pergunta,
acabando por reconhecer que na sua andlise estd subjacente «uma concepgio 6ntica
determinada da existéncia auténtica, um ideal factico do ai-ser»’. E certo que este
“ideal factico™ da existéncia ndo se poderia confundir com um «ideal de existéncia

vazion'’, proprio da fenfativa moralizante de encontrar, para um sujeito transcen-
dental concebido como situado aquém do mundo, valores que pudessem servir-de
norma universal de conduta. Contudo, a diferenga face a esta tentativa consistia
nio na necessidade de um ideal, ou seja, na necessidade de encontrar a referéncia
a uma possivel concretizagio da autenticidade, mas no conteido que esse mesmo
ideal deveria assumir, Tratava-se da constitui¢do de um ideal que, longe de se ade-
quar a universalidade vazia de um sujeito situado fora do mundo, resultava do ser
préprio do homem enquanto ser-no-mundo.

E ja em Ser e tempo que, apesar de toldado pelo matiz augustiniano da analise,
o esbogo da autenticidade enquanto “ideal fictico” comega a ganhar forma.
Heidegger determinava aqui o ser auténtico do homem como um “ser-culpado
auténtico” ou uma “liberdade para a morte”. Mas, diante da autenticidade desta
“liberdade para a morte”, a pergunta pela possibilidade da liberdade ndo poderia
deixar de regressar, interrogando-se agora sobre a possibilidade de a fazer
corresponder a uma efectividade ou concre¢do. Deste modo, apesar do peso da

34 Martin HEIDEGGER, Sein und Zeit, p. 259.
35 Cf. nota 28,

36 Idem, p. 310.

37 Idem, p. 300.
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inautenticidade e da decadéncia na constitui¢ido ontologica do humano, a pergunta
pela possibilidade da liberdade, em Ser e tempo, nio pode deixar de aparecer
reformulada: se o homem é, enquanto ai-ser, um ser-no-mundo langado para a morte,
«ser4 que o ai-ser se langa facticamente num tal ser para a morte?»*. Perguntando
de outro modo: se a liberdade é possivel como uma liberdade para a morte, que
significa isso “na pratica”? Como se pode féctica ou concretamente ser para a
morte? Como se pode factica ou concretamente ser livre? Eis a configuragdo que a
questio da possibilidade da liberdade, mesmo ja em Ser e fempo, ndo pode deixar
de adquirir. E a resposta poderia ser antecipada a partir da simples consideragdo da
pergunta. Se o ente humano €, na sua esséncia, ser-no-mundo e, enquanto ser-no-
-mundo, um ser finito para a morte, a autenticidade do homem, enquanto “ser livre
para a morte” ou enquanto “estar-langado livremente no mundo”, ndo poderia deixar
de estar na assungdo da situagdo em que a sua facticidade o enraiza, assim como
na preparagdo para a morte que esta mesma assungio traz consigo.

Jaem 1927, em Ser e tempo, Heidegger podia caracterizar a autenticidade, na
decisdo que esta exige, como aquilo que traz «o ser do ai & existéncia da sua
situagdon®. E tal caracterizagdo correspondia 4 aproximagdo da autenticidade a figura
de um “ideal factico de existéncia”. Se o homem, enquanto ser-no-mundo, se
encontrava como uma liberdade finita inserida numa situagao factica partilhada com
outros no contexto de uma comunidade, a autenticidade consistia num modo de
vida que assumisse a sua finitude e a situagdo que a caracterizava. Ser auténtico
correspondia assim a compreender-se «livre para a morte, na supremacia propria
da sua liberdade finita, para nela, que s6 “é¢” de cada vez no ter-escolhido da
escolha, assumir a impoténcia de estar ent'regue a si mesmo e tornar-se clarividente
para as contingéncias da SItuagao que estd abertan?®. Os termos supremac:a s
impoténcia, respectivamente Ubermacht e Ohnmacht, um “sobre- -poder” ¢ um “sem-
-poder”, traduzem justamente o modo como se pode ser autenticamente ser-no-
-mundo: langado numa situagdo factica, o homem tera de assumir a sua determinagdo
pelo poder dessa situagdo, terd de assumir uma tal determinagdo como um poder
incontestavel, como uma Ubermacht, encontrando a sua liberdade nessa assun(;ao

ou seja, na impoténcia propria, na Ohnmachi, para recusar esta mesma determinagao.
Concretamente, ser auténtico corresponde a aceitar uma situa¢io que a sua finitude
lhe oferecia como destino, assumindo decididamente tal destino como seu.
Corresponde, por outras palavras, a assumir como sua a sua situagio no espago e
no tempo, determinando-se como um herdeiro pertencente ao espago de um povo
ou comunidade e ao tempo de uma geragio: «Se o ai-ser que tem um fado, enquanto
ser-no-mundo, existe essencialmente no ser-com com outros, o seu acontecer é um
acontecer-com e determina-se como destino. Assinalamos assim o acontecer da
comunidade, do povo. [...] O destino do ai-ser que tem um fado na e com a sua
“geragdo” constitui o acontecer pleno e auténtico do ai-ser»*’. E assim que, se «so
na partilha e no combate é que o poder do destino se libertan®?, e se a autenticidade
consistia justamente na assungdo deste destino como heranga, Heidegger pode falar,
j4 em Ser e tempo, de «possibilidades ficticas de um existir auténtico a partir da
heranga»®.

3% Idem, p. 266.
3 Tdem, p. 300.
40 Tdem, p. 384.
' Idem, pp. 384-385.
42 Idem, p. 384.
43 Idem, p. 383.
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Embora o esbogo da autenticidade enquanto “ideal factico™ seja, em Ser e
tempo, sempre timido, toldado pela analise de um ser-no-mundo que determina no
homem a sua decadéncia, ele tornar-se-4, a partir sobretudo dos anos 30,
explicitamente assumido. E esta assungdo corresponde ao estabelecimento do
contetldo de uma ética no seguimento das analises preparatorias da ontologia
fundamental ou, o que é o mesmo, de uma ética metaontologica. Nas suas ligoes do
Semestre de Inverno de 1929-1930, intituladas Os conceitos fundamentais da
metafisica. Mundo - finitude — soliddo, Heidegger pode concretizar o significado
desta decisdo para a situag@o enquanto ideal factico da existéncia humana.
A autenticidade € aqui ainda caracterizada como possivel apenas num instante. Mas
este instante — e este € o ponto decisivo — tem agora uma continuidade, marca um
“modo de vida” e, deste modo, determina uma ac¢éo e as suas consequéncias. Dai
que a inautenticidade se traduza, nestas ligdes, em reprimir a afligdo, as caréncias,
«de tal modo que ninguém esteja com o outro, e nenhuma comunidade esteja com
a outra, na unidade enraizadora de um agir essencial»™ . A existéncia enquanto ser-
-ai (Da-sein) traduzia o peso do enraizamento no “ai” de uma situagdo, assim como
nas caréncias que desta situagdo fazem parte, peso esse que um “modo de vida”
inauténtico tenta a todo o custo aliviar: «Nio sfio apenas individuos, mas grupos,
ligas, circulos, classes, partidos — tudo e todos estdo organizados contra as
caréncias, e cada organizagdo tem o seu programa»®. E, diante da ligeireza
anestesiante de todas estas organizagdes, surge a exigéncia de despertar «a mais
intima necessidade da liberdade do ai-ser»*, assumindo tal liberdade justamente
como uma recusa da ligeireza e uma aceitagdo do peso que o “ai” da sua situagdo
constitui. Trata-se da exigéncia de «/ibertar a esséncia do homem, isto &, de deixar
vir a ser nele essencialmente o ai-ser»*’. E Heidegger pode agora remeter
abertamente para o “modo de vida” que tal libertagdo representa: «Esta libertagio
do ai-ser no homem ndo quer dizer coloci-lo num arbitrio, mas carregar o homem
com o ai-ser como o seu fardo mais proprio. S6 quem pode verdadeiramente dar a
si mesmo um fardo, é livren*,

Ao longo dos anos 30, a configuragdo da autenticidade como “ideal fictico
de existéncia” torna-se cada vez mais notoria. Tratava-se sobretudo da oposigio
ao “modo de vida” liberal, proprio de um sujeito compreendido como um eu puro
ou, 0 que é 0 mesmo, como uma consciéncia desvinculada. E, numa Alemanha que
via o liberalismo de Weimar afundar-se politicamente, o “ideal factico” de uma vida
decidida a assungdo da situagdo podia ser elaborado de um modo cada vez mais
concreto. E justamente no contexto da agonia da Republica de Weimar e da
emergéncia do nacional-socialismo que a configuragio da autenticidade, enquanto
“ideal factico” da existéncia humana, atinge o plano da ac¢do concreta. A 11 de
Novembro de 1933, num discurso de apoio a Hitler na saida da Alemanha da
Sociedade das Nagdes, Heidegger escrevia que «de agora em diante, todas as coisas
exigem decisdo e todo o fazer responsabilidade»®, cabendo a cada um assumir o
seu povo, decidindo-se para a situagdo que o constitui: «A nossa vontade de uma
auto-responsabilizagio popular [vélkisch] é que cada povo encontre e guarde a

4 GA29/30, p. 244,
45 GA29/30, p. 243.
46 GA29/30, p. 247.
47 GA29/30, p. 248.
% GA29/30, p. 248.
9 GAl6, pp. 192-193.
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grandeza e a verdade da sua determinagdo. [...] O guia [Fiihrer] despertou
plenamente esta vontade no povo inteiro e soldou-a numa tinica decisdo. Nenhum
de nos pode ficar afastado no dia da manifestagio desta vontade»®.

A decisgo para a situagdo, que, em Ser e fempo, dificilmente se poderia ver
facticamente concretizada, ganha agora um aspecto plenanente concreto. E este
aspecto é configurado sobretudo através da meditagdo sobre o livro O trabalhador
de Ernst Jiinger, aparecido em 1932. Nele, Jiinger opunha ao homem liberal aquilo a
que chamava a “figura tipica do trabalhador”. O homem liberal consistia num sujeito
puro; no roméntico que descobria no fascinio por terras longinquas e tempos
passados a possibilidade de fuga diante da sua situagio®'; no cosmopolita que
recusava o seu povo e a sua geracdo®’; no burgués que, desejoso de seguranga,
procurava furtar-se a possibilidade da guerra num didlogo constante e indefinido®,
contendo a propria vida nos limites estreitos de uma racionalidade econdmica, de
uma «imagem ideal racional-virtuosa do mundo»*. Numa palavra, o homem liberal
consistia num sujeito essencialmente livre, cuja liberdade se caracterizava
essencialmente como indeterminagdo e desvinculagdo. E a figura do trabalhador,
que Jiinger assinala através de um “realismo herdico”, contrapunha-se justamente
a esta liberdade desvinculada, remetendo para uma outra liberdade constituida pela
liberdade de participar, de se comprometer e de se vincular. Por outras palavras,
Jiinger opusera a uma “liberdade liberal”, a uma liberdade desvinculada, padronizada
e sem contetdo, uma liberdade mais auténtica e genuina que se assumia como
vinculo e, nessa medida, como servigo®®. E o trabalhador erajustamente o homem
que encontrava a liberdade auténtica no trabalho, no servigo e no vinculo. E entdo
nesta liberdade do trabalhador jlingeriano que Heidegger encontrard a ocasido para
uma tematizacdo da autenticidade segundo um aspecto concreto.

Nas ligGes do Semestre de Verdio de 1934, intituladas Logica enquanto
pergunta pela esséncia da linguagem, lidas por Heidegger logo apos o seu
abandono do reitorado, o estar-langado no mundo, no seu ter-sido (Gewesenheit),
toma a forma de uma destinagio determinada como tradigdo (Uberlieferung)®.
(0] futum as poss1b111dades que o ai-ser autentlco tem para assumlr sdo agora, nestas

ou determmag:ao (Bestimmung) essencial. E a sua articulagio, a assungdo da tradi¢io
como determinagdo de um encargo e de uma misséo, a assungdo do seu langamento

¢ GALlG6, p. 193.

51 Cf. Ernst JUNGER, O trabalhador, trad. Alexandre Franco de S4, Lisboa, Hugin, 2000,
p. 102: <A mulnpllcldade de tempos passados e de espagos longinquos impde-se como uma
orquestra variada e sedutora, com a qual uma vida enfraquecida nada consegue orquestrar
sendo a propria fraqueza».

32 Cf. Idem, p. 235: «Enquanto, do lado do espirito cosmopolita, se procura canonizar a traigéo
a pétria, o lado sangrento da vida gera uma justica secreta, que trabalha com boicotes, atenta-
dos e tribunais clandestinos».

#3 Cf.idem, p. 77: «O burgués, pelo contrario, deve ser concebido como o homem que reconhece
a seguranga como um valor supremo e que determina a condugdo da sua vida de acordo com
isson.

54 TIdem, p. 61.

#% Idem, pp. 50: «Pois nesta terra [na Alemanha] € irrealizdvel um conceito de liberdade que se
deixe aplicar a qualquer grandeza que The seja submetida, como uma medida fixa e em si mesma
carente de conteido. Em vez disso, aqui foi valido desde sempre o seguinte: que a medida da
liberdade de que uma forga dispde corresponde exactamente & medida do vinculo que lhe esta
reservado».

56 Cf. GA38, p. 117.
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no mundo como uma exigéncia de servigo e vinculo, é conseguida precisamente
através do trabalho. Deste modo, no seguimento da tematizagdo jlingeriana da figura
do trabalhador, Heidegger representa no trabalho o aspecto concreto da
autenticidade, de uma autenticidade que, enquanto assun¢io pelo homem do seu
ser enquanto ser-no-mundo, adquire a configuragdo de um ideal de servigo e
vinculo: o vinculo & determinagdo da sua situagdo e a disponibilidade para o servigo
e para as tarefas que esta situagdo exige. Dai que Heidegger possa assinalar
«o poder que rege o nosso ser enquanto ser histéricon como «trabalho do homem
— trabalho ndo como uma ocupagio qualquer, mas como o cumprimento da cunhagem
e a disposi¢do daquilo que, na obra, se nos coloca como tarefa no nosso ai-ser
historico»*”. O trabalho é entdo aqui a assungdo da situagdo do ser-no-mundo, do
poder que rege o homem, sob a forma concreta de um agir. E a obra, a efectividade
que resulta do cumprimento de uma tarefa assumida como trabalho, é justamente o
resultado da concretizagdo desta assungéo.

Para Heidegger, sob a influéncia de Jiinger, o trabalhador erguia-se como
aquele que, trabalhando, encontrava no seu sacrificio ao proprio trabalho (a um
trabalho entendido como encargo e missdo) o sentido da sua elevagdo a uma
existéncia mais elevada e auténtica. No discurso de assung¢do do reitorado, intitulado
A auto-afirmagdo da universidade alemd, articulando aquilo a que chama os trés
servigos que vinculariam o estudante alemédo — o sevigo de trabalho, o servigo militar
e o sevigo do saber —, Heidegger pode justamente falar da liberdade enquanto ideal
factico de sevigo e vinculo: «A tdo louvada “liberdade académica” ¢ expulsa da
universidade alemd; pois esta liberdade ndo era genuina, porque era apenas
negadora. [...] O conceito de liberdade do estudante alemdo ¢ agora trazido a sua
verdade. E a partir dele que futuramente se desenrolam o vinculo e o servigo dos
estudantes-alemdes»*®. A liberdade, na autenticidade que lhe é propria, surge como
concreta enquanto vinculo, servigo ou trabalho. E o servigo de trabalho, o primeiro
dos trés servigos mencionados por Heidegger, torna-se entdo no arquétipo de todo
e qualquer agir livre e auténtico do ser-no-mundo. Neste sentido, tanto o servigo

———militar como-o-servigo-de saber sdo modos que um agir marcado pela autenticidade,
ou seja, modos que um agir que seja determinado como trabalho, modos que um
servigo de trabalho, pode assumir.

E neste sentido que pode ser compreendido o discurso que, a 25 de Novembro
de 1933, na sequéncia do discurso de assungdo do reitorado e na qualidade de reitor,
Heidegger dirige aos estudantes da Universidade de Freiburg. Um tal discurso
intitula-se precisamente O estudante alemdo como trabalhador. Nele, Heidegger
afirma que «o estudante que foi até agora so6 ¢ trabalhador porque e na medida em
que “estuda”. Mas o novo estudante “estuda” porque é trabalhador»®. Ou seja,
o seu “servigo de saber” constitui um modo possivel de “servigo de trabalho”, um
modo possivel de assungiio da sua situagdo, um modo possivel de cumprir o encargo
e a missdo que a tradi¢fio lhe destina como determinagdo. Se o trabalho significa a
decisdo para o servigo, a decisdo para a assungio do fardo da existéncia enquanto
ai-ser, entdo o “ideal factico” da decisfio para a situagdo surgia concretizado
explicitamente como um ideal de trabalho, como o ideal de uma decisdo para uma
acgdo de servigo. Deste modo, o ideal fictico da existéncia pode finalmente

57 GA38, p. 134.
5% Die Selbstbehauptung der deutschen Universitit. Das Rektorat 1933/34, Frankfurt am Main,

Vittorio Klostermann, 1990, p. 15.
59 GAIlG6, p. 206.
o GALlSG, p. 207.
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configurar-se claramente como um ideal de ac¢do, como um ideal de efectivagao de
uma obra e, nessa medida, como uma ética: «Cada decisido genuina transfere-se para
a imediatidade do agir dentro de uma situacdo e de um ambiente determinados»®
Por outro lado, se o “servigo do saber” constituia uma possibilidade do
“servigo de trabalho”, concretizando o “ideal fictico” de uma decisdo para a
situagdo, também o “servigo militar” pode concretizar esta mesma decisio, encarada
agora especificamente sob a forma da assung¢do do préprio ai-ser como ser para a
morte. E nas ligdes do Semestre de Inverno de 1934-35, intituladas Os hinos de
Hoélderlin “Germania” e “O Reno”, que Heidegger aborda esta concretizagdo, num
passo cuja inequivocidade ndo pode deixar de ser surpreendente: «A camaradagem
dos soldados da frente nio tem o seu fundamento nem em ter-se de estar junto
porque faltam ‘outros homens, de quem se estd longe, nem também em entrar-se
num entusiasmo comum, mas, no mais profundo e singular, em a proximidade da
morte como sacrificio pér cada um em igual nulidade, de tal modo que esta se tornou
a fonte de uma perten¢a matua incondicional. E justamente a morte, que cada homem
singular tem de morrer por si, que singulariza cada singular consigo da forma mais
extrema, € justamente a morte e a preparagio para o seu sacrificio que cria o espago
da comunidade do qual brota a camaradagem»®. Do mesmo modo que a decisdo
para a situagdo, o ser para a morte, na anglstia que o constitui, adquire o aspecto
concreto de um servigo, sob a forma de uma prontificag¢do para o sacrificio proprio.
Nele ressoa claramente, mais uma vez, a descrigdo por Jiinger do homem que, na
figura do trabalhador, «descobre ao mesmo tempo a sua determinagio, o seu
destinow, tornando-se «capaz do sacrificio que ganha no sacrificio de sangue a
sua expressdo mais significativa»®?,
Contudo, se, nos anos 30, a autenticidade era apresentada abertamente como
“ideal factico” concretizavel numa ética, numa ac¢éo, num éthos ou, o que € o
mesmo, em “modos de vida” possiveis, os termos em que esta era elaborada por
Ser e tempo, ndo o esquegamos, embora a sua analitica preparatc‘)ria do ente humano
manifestasse ja uma propensdo para tal apresentagio, ndo podiam deixar de marca-

— WmMofWuMent&Mm@%Me— |

da autenticidade em Ser e tempo dificilmente daria lugar a uma ética genuina.
A “ética” de Ser e tempo consiste ndo propriamente em ser auténtico, mas em ter
uma consciéncia modificada (e, neste sentido, auténtica) da inautenticidade e
decadéncia que a propria existéncia, a propria “vida” humana, determinada como
ter sido langado no mundo, em si mesma encerra. Ela assentava essencialmente na
equagdo augustiniana da “vita = tentatio tota”, elaborada explicitamente por
Heidegger sobretudo ao longo das li¢des do primeiro periodo de Freiburg e nunca
abandonada até & redacgiio de Ser e tempo.

A angustia, a disposigéo conducente & possibilidade de uma decisdo auténtica,
¢é entdo marcada, em Ser e tempo, devido ao «predominio da decadéncia», por uma
«raridade factica»®. E esta raridade factica tem como consequéncia que 0 homem,
longe de poder determinar a sua facticidade através de um “modo de vida” auténtico,
cumprindo a exigéncia implicita numa ética, ndo possa sendo ter uma consciéncia
auténtica de que esta mesma autenticidade, enquanto alternativa a inautenticidade,
¢é facticamente impossivel. Dai que, em O que é a metafisica?, directamente na
sequéncia de Ser e tempo, Heidegger possa escrever que a angistia, e a

¢l GA39, pp. 72-73.
62 Ermst JUNGER, O trabalhador, p. 68.
3 Sein und Zeit, p. 190.
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autenticidade por ela aberta, sucede «s6 por instantes»®, fechando assim a
possibilidade de esta mesma autenticidade adquirir o enraizamento e a continuidade
que lhe permita determinar uma vida humana. Por outras palavras, a autenticidade,
em Ser e tempo, € certamente possivel num instante angustiado de consciéncia
modificada. Mas niio 0 é — e ¢ este 0 aspecto que aqui interessa destacar — nem na
vida humana, nem na ac¢do do homem que nessa vida tem lugar. Em Ser e tempo,
Heidegger ndo permite a minima divida sobre a exclusio da autenticidade em relagéo
a um agir factico: «Necessariamente, todo o agir ¢ facticamente “sem cons-
ciéncia”»*. A elaboragdo de uma ética a partir de Ser e fempo seria entdo, apesar
da propensido que a obra manifesta, uma tarefa impossivel.

Heidegger vé-se entdo diante de uma encruzilhada. Por um lado, a influéncia
augustiniana em Ser e tempo ndo permite a consideragdo da autenticidade como
um “ideal” ou, o que é o mesmo, como a referéncia de um “modo de vida” alternativo
a inautenticidade. Por outro lado, o projecto de elaboragdo de uma ética
metaontologica, na continuagdo do estabelecimento de uma ontologia fundamental,
tornava o aparecimento desta alternativa a inautenticidade uma exigéncia
incontornavel. Deste modo, o proprio projecto de continuagio da ontologia
fundamental, através da elabora¢do de uma ética metaontolégica, impunha a
necessidade de uma revisdo da analitica que o preparava, procedendo a uma
reelaboragdo das caracteristicas da autenticidade — a angustia e a decisio — de modo
a tornd-las compativeis com uma efectiva possibilidade factica, com um éthos.
Tornava-se entdo imprescindivel ndo apenas reelaborar a analitica do ente humano
esbogada de um modo apenas preparatorio em Ser e fempo, mas reelabora-la tendo
em conta a necessidade de abrir a possibilidade de uma ética traduzida numa
existéncia factica do homem caracterizdvel como auténtica.

Deste modo ¢é necessario colocar explicitamente duas questdes, por cuja
consideragdo se podera encarar o modo como, no seguimento de Ser e tempo,
Heidegger tenta possibilitar a elaboragio de uma ética. Em primeiro lugar, é preciso
voltar a considerar a analitica preparatéria da existéncia do homem em Ser e rempo,

_ para, confrontando-a-com-o-seu-tratamentonos textos que imediatamente Ihe

sucedem, perguntar por aquilo que nesta mesma analitica é alterado. Em segundo
lugar, e partindo do contetido desta alteragdo, torna-se necessario perguntar de que
modo esta propicia o aparecimento da autenticidade concebida como a possibilidade
de uma vida factica alternativa a decadéncia, possibilitando, consequentemente,
a emergéncia de uma ética.

6. A possibilidade do “ideal fictico” através da radicaliza¢do da finitude: a passa-
gem para a historia do ser

Heidegger volta a considerar a sua analitica da existéncia do ente humano
entre 1927 e 1929, anos que medeiam a publicagio de Ser e tempo e de Kant e o
problema da metafisica. Em Ser e tempo, como se disse, o ente humano aparece
determinado, na sua esséncia, como uma liberdade finita, como uma abertura ja
langada num contexto que a circunscreve e finitiza. O ser-no-mundo determina o
homem como ja sempre langado na dispersdo de um mundo sempre tentador. E o
seu ser auténtico consiste nfio na dispersio desse mesmo ser-no-mundo, mas na

54 Was ist Metaphysik?, GA9, p. 111.
65 Sein und Zeit, p. 288.
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liberdade que por tal dispersdo é sempre contrariada. Deste modo, o homem é, no
seu nicleo mais essencial, a abertura de uma liberdade, a qual se encontra sempre
finitizada pela situagdo que a enraiza. E justamente este niicleo mais essencial que,
a0 voltar a considerar a analitica preparatoria da existéncia humana, Heidegger ird
alterar. Uma tal alteragdo ndo consiste no abandono da analitica da existéncia de
Ser e tempo, mas apenas na sua reelaboragdo através daquilo a que se poderia
chamar, para usar a expressdo sugerida por Jean Grondin, uma «radicalizagdo
filosofica da finitude»n®. Se, em Ser e tempo, o nucleo mais essencial do ser-no-
-mundo consistia na abertura e na liberdade, surgindo a finitude que lhe era
coorigindria apenas como a finitizagio dessa mesma liberdade, ¢ a finitude que, a
partir da publicagdo de Ser e tempo, conquista gradualmente o primado na
determinagdo desse nicleo mais essencial. Em Kant e o problema da metafisica,
a finitude adquire justamente o estatuto de niicleo mais fundamental da existéncia.
Aqui, a finitude aparece como o mais intimo fundamento da existéncia humana. Esta
¢ «em si, como tipo de ser, finitude»®’, de tal modo que «mais origindrio que o homem
¢ a finitude do ai-ser nele»®. Se, em Ser e tempo, o homem poderia ser determinado
como uma liberdade finita, dir-se-ia que ele se torna, nas andlises subsequentes a
publicagido de Ser e tempo, nomeadamente em Kant e o problema da metafisica,
uma finitude livre. E se a consideragdo do homem como uma liberdade finita,
enquanto ser-no-mundo, impunha a sua determinagdo como uma liberdade sempre
contrariada por um tempo que era indiferenciadamente tentag@o, a consideragio deste
mesmo ente como uma finitude livre remetia para a sua situa¢do num tempo que,
desenrolando-se a partir de si mesmo, longe de ser um curso opaco e indiferenciado,
era constituido pelo acontecimento da histéria desse mesmo desenrolar-se. O tempo
¢é agora um movimento circular, um giro, que, na sua circularidade, marca o proprio
pensar temporalmente determinado como um pensar giratorio, como um kehriges
Denken. E o giro (a Kehre) pertencente 2o tempo assim concebido que exige o giro
intrinseco ao pensar da esséncia do homem, o giro presente na passagem entre a
liberdade finita e a finitude livre como determinacdes desta mesma esséncia. E é

—este mesmo giro constitutivo-do tempo-que-permite a diferenciagio de eras no seu
seio, ou seja, que permite a passagem da indiferenciagdo do tempo para a concepgio
do tempo como historia, ou seja, como um percurso articulado por fases e etapas
entre si diferenciadas, cujo conjunto oferece o aspecto de uma articulagdo harmonia,
de uma concertagdo, traduzivel musicalmente sob a figura de uma fuga.

A partir de 1930, Heidegger comega a rever todas as determinagdes do ente
humano mencionadas em Ser e fempo a partir da radicalizagdo da finitude, assim
como da compreensdo do tempo como “histéria do ser” que essa mesma
radicalizagdo arrasta consigo. Deste modo, se, em Ser e tempo, o ente humano
aparecia como o detentor de uma liberdade essencial, liberdade essa que se
determinava como uma liberdade finita, a partir de 1930, pelo contririo, como
consequéncia da radicalizacdo da finitude humana, este mesmo ente surgia como
possuido por uma liberdade que, consequentemente, ja ndo podia ser uma liberdade
humana. Dai que Heidegger possa escrever, em Da esséncia da verdade, na primeira
formulagdo desta liberdade ndo humana, que «o homem ndo “possui” a liberdade

66 Cf. Jean GRONDIN, Le tournant dans la pensée de Martin Heidegger, Paris, PUF, 1987,
p. 81

67 Martin HEDEGGER, Kant und das Problem der Metaphysik, Frankfurt am Main, Vittorio
Klostermann, 1998, p. 228.

68 Tdem, p. 229.
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como propriedade» e que «a liberdade [...] possui 0 homem»®, o qual existe apenas
como «propriedade desta liberdade»™.

Heidegger apressa-se alids a expor publicamente as consequéncias da
radicalizagdo da finitude. Em liges justamente intituladas Da esséncia da liberdade
humana. Introdugdo a filosofia, lidas logo no Semestre de Verdo de 1930, € possivel
ler claramente que a liberdade «é, na sua esséncia, mais origindria que o homemy,
que o homem «é apenas um administrador da liberdade» e que «a liberdade humana
ja ndo quer dizer agora liberdade enquanto propriedade do homem, mas, ao contrario,
o homem como uma possibilidade da liberdade»™. A disposigdo, a compreenséo e
a fala, apontados em Ser e tempo como as estruturas fundamentais que determinam
a existéncia humana (os chamados existenciais), sdo aqui ja ndo propriedades do
ente humano, mas justamente estruturas nas quais o proprio tempo determina a
disposi¢do, a compreensdo e a fala do homem. Este tempo, na diferenciacdo que
lhe é intrinseca, articula-se em si mesmo como uma harmonia, como uma fiiga musical
onde a sua diferenciagdo por diversos percursos encontra uma concertagio definitiva.
E ja nas ligGes do Semestre de Verdo de 1934 que, pela primeira vez, Heidegger pode
caracterizar o tempo nfo apenas como um poder ao qual o homem se encontra
submetido, mas também como uma “fuga” constituida por uma diferenciagio
intrinseca de percursos: «O tempo, experimentado como a nossa determinagéo, nada
mais ¢ do que a articulagdo de poder [Machtgefiige], a grande e singular fuga [Fuge]
do nosso ser enquanto ser histéricon™. E em referéncia a este poder do tempo que
Heidegger podera escrever, nas ligoes seguintes, que «a linguagem ndo é nada que
o homem tenha, mas, pelo contrario, aquilo que tem o homem»™. Ndo é o homem
que se dispde ou se indispde, que compreende, que fala. Pelo contririo, ele é agora
apenas disposto, compreendido e falado pelo tempo que se desenrola como um
acontecimento que dele se apropria. E num tal acontecimento-apropriante (Er-eignis)
constitutivo do tempo que consiste alids o conceito mais fundamental da propria
historia do ser. No seguimento do processo de radicalizagfo da finitude, dir-se-ia
que o homem n#io tem jd uma histéria ou uma “vida™ que se oferece como o tempo
indiferenciado onde a sua liberdade se exercita, sob a forma de uma decisio sempre

contrariada e repefida. Pelo confrario, enraizado na sua finifude, € agora a historia
que tem o homem, desenrolando-se como um acontecimento que se apropria desse
mesmo homem como o ente através do qual ela pode vir a ser.

E nos Contributos para a filosofia (do acontecimento-apropriante), escritos
entre 1936 e 1938, que Heidegger reelabora a analitica de Ser e fempo & luz da
radicalizagio da finitude e, consequentemente, do aparecimentc de um tempo
entendido como histéria do ser. O homem, enquanto ai-ser, ja ndo € aqui, como em
Ser e tempo, um ente que se refere ao ser. Pelo contrédrio: ele é o proprio ser que,
desdobrando-se na sua historia, acontece apropriando o “ai” do ente humano.
Através da radicalizagdo da finitude, através do enraizamento do homem numa historia
que nele e através dele acontece, «o acontecimento-de-apropriagdo [Er-eignung]
determina o homem como propriedade do Ser»™ A esséncia do homem nio é entdo
humana. Ela ¢, entendida num sentido verbal (entendendo-se Wesen como um

59 Vom Wesen der Wharheit, GA9, p. 190.
7 Vom Wesen der Wharheit, GA9, p. 191,
71 GA3l, pp. 134-135.

2 GA38, p. 130.

3 GA39, p. 174.

71 GA65, p. 263.



162 Alexandre Franco de Sd

[I¥4L)

infinitivo verbal substantivado), uma histéria que “é” enquanto “vigora” (este Wesen
consiste num Walten) como esséncia de um “ai”. Por outras palavras, o homem é,
na sua esséncia, o proprio ser que, constituido como uma histéria e, enquanto
historia, como um acontecimento-apropriante, vem a ser na e através da determinagéo
e apropriagdo do homem.

7. A historia do ser e a possibilidade da ética

Tendo em conta que a partir de Ser e fempo ocorre uma radicalizagdo da
finitude do homem, de tal modo que, entre 1927 e 1929, o homem “gira”, passando
de liberdade finita a finitude livre, e que esta radicalizagdo da finitude tem como
consequéncia a determinagdo do ser como histéria e do homem, enquanto ai-ser,
como acontecimento apropriado por esta mesma histdria, torna-se entdo necessario
perguntar de que modo esta radicalizagio da finitude, assim como o pensar da
historia do ser que tal radicalizagdo introduz, poderia possibilitar o aparecimento
de uma ética. Partindo do principio de que a radicalizagdo da finitude e o pensar da
historia do ser estdo articulados com o desenvolvimento do projecto da ontologia
fundamental, ou seja, com o “giro” da ontologia fundamental para as metaontologias
nela fundadas, particularmente para a elaboragdo da “questdo da ética”, tal como
Heidegger o expde em 1928, torna-se necessario perguntar em que sentido é que
esta articulagdo se pode estabelecer. Como € que o homem finitizado da historia do
ser tem acesso a uma existéncia auténtica, compreendida como alternativa factica a
inautenticidade? Eis a formulagdo mais simplificada que a questdo poderia assumir.

Para responder a esta pergunta, é imprescindivel reparar na consequéncia
fundamental da emergéncia do pensar da historia do ser. Tal pensar pensa o ser
como um acontecimento que se desenrola nfio propriamente no tempo, mas enguanto
o proprio tempo. Tal quer dizer que o tempo é o desenrolar-se da historia do ser,
sendo, nessa medida, constituido pelas diferentes fases deste mesmo desenrolar-
-se. Por outras palavras, o tempo j& nfo é visto, como em Ser e tempo, como um

percurso indiferenciado, como a sede onde decorre uma vida que € indiferen-
ciadamente tentagdo, segundo a equagio augustiniana da “vita = tentatio tota”,
mas como o desenrolar-se de uma histéria que se diferencia em eras distintas.

O pensar da historia do ser permite assim a Heidegger a elaboragio de uma
“critica do tempo”, para usar a expressdo de Walter Rathenau, ou seja, a tematizagio
daquilo a que, no contexto de uma histéria do ser, se poderia chamar o “tempo
hodierno”. E importa notar que o “tempo hodierno” néo consistia num tema novo
para a filosofia de Heidegger. Pelo contrario, um tal tema tinha sido ja tratado no
contexto das ligdes do primeiro periodo de Freiburg, sendo progressivamente
abandonado quando o projecto de Ser e tempo comega a ganhar consisténcia.

O tema do “tempo hodierno”, particularmente na Alemanha dos anos 20,
relacionava-se, mais uma vez, com o contexto de uma critica catolica a ética
protestante esbogada por Weber. Weber associa directamente protestantismo e
modernidade. Para a “ética protestante”, se os homens estavam ja ab initio ou salvos
ou votados & perdigdo, nenhuma obra poderia ter a eficacia de mudar esse decreto
eterno. Deste modo, nenhuma intervengdo “magica”, nenhum milagre poderia operar
num mundo que, como tal, esta totalmente “desencantado”, despojado de qualquer
sacralidade e aberto a sua exploragiio e violagiio por um sujeito moderno cujo poder
ja ndo reconhece limites ou vinculos. E se o protestantismo surge, na anilise
weberiana, como a espiritualidade propria da modernidade, a espiritualidade catolica
surge diante desta como essencialmente antimoderna. Na sua confrontagéo implicita
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. com o protestantismo caracterizado por Weber, Heidegger, na sequéncia alids da
influéncia de tedlogos como Carl Braig”, assume claramente esta antimodernidade
decorrente do catolicismo.

E nas ligdes do Semestre de Verdo de 1923, intituladas Ontologia (herme-
néutica da facticidade), que aparece o tema do “tempo hodierno™”. E um tal tempo
surge justamente marcado sob o signo da modernidade. Ele é caracterizado como o
tempo de uma «“intelectualidade” moderna»™, denunciada pelo tagarelar (Gerede)
proprio da mediania onde «até se escrevem livros a partir do ouvir-dizer»™. Ou como
o tempo da «mascara» de uma funcionalidade cuja «vitalidade suprema
(nomeadamente da empresa)»’ furta o homem a um encontro consigo mesmo.
Ou como o tempo de uma vida publica assente na curiosidade, «em que cada um
facilmente fica a par do que se passa, em que nada do que se passa lhe escapa»™.
Numa palavra, ele € caracterizado pelas notas proprias de uma era especifica. E certo
que Heidegger, nestas li¢des, atribui aos termos hoje e hodierno uma certa
ambiguidade. Estes sdo apresentados ndo apenas como significando uma era ou
um tempo especifico, mas o caracter situado do homem enquanto tal, ou seja, o seu
vinculo a uma situagdo factica e a um tempo determinados. Dai que «o “hoje”»
seja, «segundo o seu cardcter ontoldgico», o «como da facticidade (existéncia)»®!.
Contudo, os préprios termos fazem com que, no decorrer das ligdes, a analise de
Heidegger se refira ndo ao “hoje” enquanto “como da facticidade”, enquanto
determinagdo da existéncia enquanto tal, mas enquanto modo de vida de uma era
especifica. O “hoje” é, nestas ligdes, 0 “nosso tempo™®, ndo o tempo em geral
enquanto determinagio da facticidade. E é para a caracterizagio deste “nosso
tempo”, determinado pela era moderna, que surge aqui o conceito de
quotidianeidade. A quotidianeidade tem entdo, nestas ligdes, o significado da
expressio «“hoje”, nos nossos dias»®,

Nas ligdes que se seguiram a Ontologia (hermenéutica da facticidade) &
possivel observar, na elaboragdo do conceito de quotidianeidade, a influéncia
crescente da concepgdo augustiniana de um tempo indiferenciado, assim como da
vida como tentagdo. Tal influéncia faz com que o conceito de quotidianeidade perca

a sua referéncia ao hoje, 2 modernidade do “tempo hodierno”, passando a
confundir-se com a inautenticidade enquanto marca constitutiva da facticidade.
A partir das ligdes de 1923, Heidegger fala ja ndo de um tempo constituido pelas
marcas da quotidianeidade, mas destas mesmas marcas enquanto determinagdes do
tempo ou, 0 que € o mesmo, da facticidade da existéncia enquanto tal. Dir-se-ia que
se, nas ligdes de 1923, Heidegger fala ainda de um tempo da quotidianeidade, ele
comega a falar, a partir destas mesmas ligdes, de uma quotidianeidade do tempo.
Deste modo, nas ligdes que preparam Ser e fempo, assim como na propria obra de
1927, o conceito de quotidianeidade fica ferido por uma ambiguidade fundamental.

73 Sobre a influéncia de Carl Braig em Heidegger, cf. Richard SCHAEFFLER, “Heidegger und
die Theologie” in Heidegger und die praktische Philosophie (ed. Annemarie Gethmann-
Siefert e Otto Pogeller), Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1989, pp. 293 ss.

76 GAG63, p. 29 ss.

7 GA63, p. 33.

8 GA63, p. 32.

7 GA63, p. 32.

80 GA63, p. 31.

81 GAG63, p. 31.

82 Cf. GA63, p. 30.

83 GAG63, p. 30.
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Por um lado, sobretudo a partir de 1923, a quotidianeidade néo ¢ ligada a qualquer
tempo especifico, deixando-se pressuposto que o ente humano, na medida em que
existe facticamente como ser-no-mundo, e na medida em que tal se traduz num modus
inauténtico de ser, existe sempre a partida na inautenticidade de um quotidiano.
Mas, por outro lado, ela ndo pode deixar de ser portadora das marcas da sua origem,
ou seja, das marcas de uma “critica do tempo”, no sentido de uma “critica da
modernidade”, continuando a ser assinalada através de caracteristicas e exemplos
que sdo proprios ndo do ser-no-mundo enquanto tal, mas justamente de um “tempo
hodierno™.

A andlise da existéncia quotidiana permite a Heidegger assinalar o homem
desta existéncia através da impessoalidade de um “se”. As novidades constantes
que dispersam o homem numa curiosidade saltitante e inconsequente, a mediania
da vida publica, a redugdo a funcionalidade, o tagarelar sobre a moda, os lugares
comuns e as banalidades partilhadas por toda a gente — tudo isso constitui um
modus quotidiano de existir pelo qual cada um se confunde com cada um. Heidegger
refere-se sempre a este “se” da quotidianeidade como se este determinasse ndo um
tempo, mas o proprio tempo em que a vida humana decorre, Ele é, como escreve
em 1923, «o “ninguém” que, como um fantasma, rodopia no ai-ser factico, um como
da fatalidade especifica da facticidade, a quem cada vida factica paga o seu tributon®.
Neste sentido, o “se” determina ja toda a actividade do homem enquanto tal. Ele &,
como Heidegger escreve ja em 1925, pura e simplesmente «o que se faz. [...] O se é
sapateiro, alfaiate, professor, banqueiro»®. Deste modo, pelo menos desde as ligdes
do Semestre de Verdo desse ano, intituladas Prolegémenos para a histéria do
conceito de tempo, Heidegger faz o esforgo de identificar a quotidianeidade com a
propria inautenticidade. E ¢ esta identificagiio que caracteriza o tratamento do
conceito de quotidianeidade em Ser e tempo.

Contudo, a leitura de Ser e tempo permite verificar facilmente que, embora
Heidegger nio se refira ao “se” da quotidianeidade como um fendémeno proprio de
um tempo especifico, é justamente o “hoje” dos tempos modernos que, com o
conceito de quotidianeidade, € por ele efectivamente visado. O “se” da quoti-

dianeidade, embora o peso do cunho augustiniano de Ser e fempo nio permita a
Heidegger afirmé-lo abertamente, ndo caracteriza uma quotidianeidade constitutiva
da existéncia humana enquanto factica, uma quotidianeidade que se confunda com
um modus essencial da vida do homem, mas, pelo contrdrio, apenas uma
quotidianeidade hodierna. Os exemplos escolhidos por Heidegger para o ilustrar
sdo suficientemente esclarecedores: «Na utilizagdo dos meios de transporte publicos,
no uso dos meios de informagéo (jornais), cada um é como o outro. [...] Fruimos e
divertimo-nos como se frui; lemos, vemos e julgamos sobre literatura e arte como se
vé e julga; mas também nos retiramos da “grande multiddo™ como se se retira;
achamos “escandaloso” aquilo que se acha escandaloso»®. Deste modo, se em Ser
e tempo, devido a preponderidncia da equagdio augustiniana “vita = tentatio tota”,
Heidegger nunca se referird ao cardcter hodierno da quotidianeidade, este mesmo
cardcter ndo podera deixar de regressar, no momento em que a preponderancia desta
mesma equagio se atenua.

Com a radicalizagdo da finitude da existéncia, assim como com a emergéncia
da historia do ser que a esta radicalizagio sucede, as caracteristicas que Ser e fempo

84 GAG3, p. 32.
85 GA20, p. 336.
86 Sein und Zeit, pp. 126-127.
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atribuia a quotidianeidade (isto €, a inautenticidade e a decadéncia) dirigem-se entdo
abertamente a wna historia possivel da existéncia enquanto ai-ser, ndo 4 historia
constitutiva dessa mesma existéncia enquanto tal. Heidegger pode agora indicar
um tempo de autenticidade e de grandeza, um tempo que se liberte da decadéncia
propria de um tempo quotidiano. Mas onde situar este tempo nio quotidiano? Onde
situar o tempo onde a autenticidade, na liberdade que a constitui, pode surgir como
efectiva e concreta? Se a autenticidade ¢ caracterizada, enquanto liberdade, como
uma possibilidade de inauguragdo e de abertura, como uma Erdffnung, o tempo da
autenticidade nio poderd deixar de ser um tempo inicial. E neste sentido que as
referéncias de Heidegger a um inicio — o inicio grego da historia ocidental —
assinalam justamente o cardcter de um tempo marcado pela autenticidade de uma
existéncia ideal facticamente possivel. Deste modo, € possivel dizer que este inicio
da histéria tem uma dupla missdo. Por um lado, ele mostra que a autenticidade na
historia é possivel, isto €, que o tempo ndo ¢ indiferenciadamente um tempo de
inautenticidade e decadéncia. Por outro lado, ele manifesta que, mesmo num tempo
de decadéncia, ha sempre a referéncia indestrutivel de uma autenticidade, de um
ideal factico possivel, de um inicio arquetipico que, ao contrario de um mero comego,
ndo se esvai com o passar do tempo®. Dai que Heidegger possa escrever,
justamente no discurso do reitorado, onde a autenticidade teria de emergir como
um éthos, como um modo de vida alternativo & inautenticidade: «QO inicio ainda é.
Ele ndo repousa apenas atras de nos como algo que foi ha muito, mas ele esta diante
de nds. O inicio passou ja a partida, enquanto maior, sobre tudo o que vier e assim
também sobre nos. O inicio entrou no nosso futuro, ele esti 1a sobre nés como a
ordem distante de alcangar novamente a sua grandeza»®. Por outras palavras, a
referéncia a um inicio da historia marcado pela autenticidade e pela grandeza,
anulando a concepc¢do de uma vida e de um tempo determinados pela tentagio e
pela decadéncia da inautenticidade, possibilitava a Heidegger a alusdo a uma ética
distinta. Ao homem era possivel agora, escapando a uma inautenticidade decadente
e tentadora, recuperar a grandeza do inicio, trabalhando, fazendo obra, agindo na
direcgdo da passagem para um outro inicio da sua propria histéria.

Diante da concepgiio de um primeiro inicio da historia, e da exigéncia da
passagem para o seu oufro inicio, emerge novamente, por uma ultima vez, a pergunta
fundamental da ética, a pergunta acerca de se e como a liberdade é possivel. E a
sua nova formulagdo nio pode deixar de perguntar pela possibilidade da liberdade
sob a referéncia de um homem determinado como finito, como enraizado numa
historia que se constitui como um acontecimento-de-apropriagdo, como uma
Er-eignung. Se o homem ndo é sendo o “ai” do ser, se ele estd, enquanto finito,
essencialmente entregue ao poder de um tempo que dele se apropria, como pode
ele, a partir de si mesmo, iniciar? Serd que o homem, entregue a supremacia do
tempo, entregue & Ubermacht da historia, determinado e apropriado pelo tempo
constitutivo da historia do ser, é /ivre? Heidegger ndo pode deixar de responder,
pelo menos implicitamente, a esta dificuldade. E responde esclarecendo o préprio
significado do inicio no contexto da histéria do ser. A liberdade humana é sempre
possivel como resposta ao apelo para a re-tomada (no sentido da Wieder-holung)
do inicio. Mas, num tempo determinado como historia do ser, ¢ sempre esta mesma
historia, e nunca o homem, que pode propriamente iniciar. Deste modo, retomar o

#7 Para a distingdo entre inicio e comego, entre Anfang ¢ Beginn, cf. GA39, p. 3.
¥%  Die Selbstbehauptung der deutschen Universitdt, pp. 12-13.
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inicio consiste ndo em saltar para fora de uma historia de decadéncia, nio em passar
para um outro inicio da historia, mas em apenas preparar a passagem. E entdo na
preparacdo de uma passagem cujas consequéncias lhe escapam, numa acgdo que
pode permanecer invisivel, que o homem encontra finalmente a sua liberdade.
O seu agir pode ser silenciado por um tempo que o torna imperceptivel. Este
silenciamento, este anonimato no seio da agitagdo tumultuosa do tempo, é até
provavel. Heidegger esclarece alids que «o fim do primeiro inicio alastrard ainda
longo tempo para a passagem, e mesmo para o outro inicion®. E a liberdade estara
entdo, definitivamente, ndo na possibilidade de efectivar a passagem para o outro
inicio, mas na possibilidade de sempre tentar a sua efectivagdo, através de um
pensar e de um poetar origindrios, através de um Erdenken e de um Erdichten, mas
também através de um agir sempre preparatorio mas sempre essencial.

0 GAG5, p. 227.



