UNIVERSIDADE DE PASSO FUNDO
INSTITUTO DE FILOSOFIA E CIENCIAS HUMANAS
CURSO DE FILOSOFIA

Cristopher Dallo

ARELACAO ENTRE O SENTIMENTO DE ANGUSTIA EM
HEIDEGGER E O PENSAMENTO DO ETERNO RETORNO
DE NIETZSCHE

Passo Fundo

2021



Cristopher Dallo

A RELACAO ENTRE O SENTIMENTO DE ANGUSTIA EM
HEIDEGGER E O PENSAMENTO DO ETERNO RETORNO
DE NIETZSCHE

Monografia apresentada ao curso de Filosofia, do
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, da
Universidade de Passo Fundo, como requisito parcial
para a obtenc¢do do grau de licenciatura em Filosofia,

sob a orientacdo do Prof. Dr. Marcelo José Doro.

Passo Fundo

2021



Este trabalho ¢ dedicado a memoria de ITuri Renan Leonhardt (1996-2021), meu melhor

amigo e maior incentivador. Eu vou amar vocé pra sempre! Walk!



Eu ndo dedico agradecimentos a ninguém em especial,

mas para todos que convivem com meu mau comportamento.



“A ninguém admiro, na literatura, mais que os
classicos, que sd@o a quem menos me assemelho.”

(PESSOA, 2000, p. 56)

“Qual a melhor maneira de subir esse monte?”
Apenas suba, ndo pense!

(NIETZSCHE, 2001, p. 25)

Naio saber o suficiente, ndo me sentir suficiente,
¢ o que me faz gostar de estar vivo.
A insatisfagdo ¢ a minha zona de conforto.

Dallo



RESUMO

Este trabalho ¢ o resultado de uma pesquisa bibliografica de teor hermenéutico, que fez uso
diretamente das obras Ser e tempo de Heidegger e Além do bem e do mal de Nietzsche, ainda
com alguns comentadores. A intencdo aqui ¢ compreender o conceito de ser humano para cada
um dos filésofos, desenvolvendo assim os temas relacionados, como a historicidade, a
inautenticidade, efeito de rebanho, autenticidade e espirito livre. A questdo diretriz €¢: como o
sentimento de angustia de Heidegger se relaciona com o pensamento do eterno retorno de
Nietzsche, e sua capacidade de levar o ser humano para escolher a si proprio? O trabalho esta
dividido em trés partes. A primeira ¢ dedicada a desenvolver sobre o dasein, conceito de ser
humano para Heidegger, e seus modos-de-ser, como se forma, e se compreende, e sua diferenca
referente ao conceito tradicional. O segundo capitulo, busca compreender a partir das criticas de
Nietzsche sobre a ideia de “sujeito moderno” e contra a tradi¢do filosofica, o que o fildsofo
gostaria que o ser humano se tornasse, € como estas conclusdes podem ser relacionadas e muito
parecidas com as de Heidegger no primeiro capitulo. O terceiro capitulo consagra o desfecho dos
anteriores para responder o quanto a filosofia de ambos se relaciona em muitos aspectos na
capacidade de analisar e entender o ser humano e o mundo. Para que possa responder a pergunta,
e quem sabe fazer novas perguntas, a conclusio deste trabalho impulsiona ambos conceitos na

mesma dire¢do, apontando a influéncia de Nietzsche na filosofia de Heidegger.
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1 INTRODUCAO

O texto aqui apresentado ¢ desenvolvido com a intengcdo de trabalhar os conceitos
filosoficos de Amgustia, encontrado no § 40 do livro Ser e Tempo de Martin Heidegger e o
conceito de Eterno Retorno, de Friedrich Nietzsche, assim como ¢ apresentado em Além do bem
e do mal (1992), como outras no¢des complementares de ambos os pensadores. E importante a
indicac¢do de que o primeiro filésofo citado foi influenciado pela filosofia do segundo, sendo que
a inversdao da ordem cronoldgica na abordagem nao ignora este fato, justificando-se na intuigio
de que a tematica ¢ melhor desdobrada na ordem inversa a cronologia.

Nietzsche escreveu O crepusculo dos idolos e neste texto ndo necessariamente rompeu
com a tradi¢do filosofica, mas deu a ela o crédito de ser responsavel pela forma como a
sociedade ocidental funciona e como compreendemos a ndés mesmos, enquanto que Heidegger
compreendeu o crepusculo da tradicio filoséfica ndo como uma queda, mas com o seu conceito
de destrui¢do, onde ndo a jogou fora, mas redefiniu sua importancia. Pois se tal tradi¢do falhou e
cometeu erros de interpretagdo ontoldgica, estes fazem parte da forma como uma nova filosofia
deve ser desenvolvida, fazendo nesta destrui¢do a propria reinterpretacdo de Nietzsche, antes
que fosse esquecido por ser considerado louco, Heidegger o mostrou como um sabio, mas nao
como um idolo.

Para Heidegger, a tradigdo filosdfica esqueceu-se por muito tempo do problema do ser,
tratando exclusivamente da “esséncia” daquilo que estd na metafisica, nunca da questdo
propriamente. Com este ponto de partida, o fildésofo trata da questdo do Ser-ai, pois este também,
tradicionalmente, fora esquecido e tratado apenas em parte e principalmente tratado de forma
equivocada. Neste trabalho ¢ realizada uma abordagem metodoldgica de orientagdo
hermenéutica, e com enfoque bibliografico, utilizando sobretudo os livros dos filésofos em
questdo: Ser e Tempo (HEIDEGGER, 2012) e Além do bem e do mal (NIETZSCHE, 1992),
consultando ainda algumas outras obras do mesmos, além de artigos de fildosofos comentadores e
textos literarios que ajudam a ilustrar cendrios para promover nossa melhor interpretagdo dos
topicos abordados.

Para um bom direcionamento do problema filoséfico relacionado a pesquisa realizada,
vale a pergunta: Qual a relacdo possivel entre o tema da angustia, em Heidegger, e do eterno
retorno, em Nietzsche? De fato, € bastante pretensioso crer que a pergunta foi efetivamente bem

respondida, mas vale como principal fator a possibilidade de estreitar as relagdes entre a filosofia



de Heidegger e Nietzsche, sabendo que o primeiro mencionado estudou o segundo e o
considerava como grande influéncia. Ainda pode ser dito, que este trabalho se apropria de um
pouco do sentido dos conceitos de ‘“crepisculo” em Nietzsche (1999) e “destrui¢do” em
Heidegger (2012) com a inten¢do de reinterpretar e ressignificar, dar importancia e trazer a luz as
grandes questdes filosoficas que foram muitas vezes esquecidas ou mal interpretadas.

O trabalho esta dividido em trés partes, sendo a primeira destinada a desenvolver a
construgdo da ideia de ser humano para Heidegger, explorando sobretudo o paragrafo 9 de Ser e
Tempo, que ¢ intitulado “O tema da analitica do ser-ai” mas também com alguns conceitos que
aparecem em outros momentos do livro. Sabe-se que esta concepgdo, provavelmente, foi a
forma mais completa de auto interpretacdo que a humanidade teve contato, sobre uma forma nao
metafisica de compreensio do ser humano.! O filésofo fez esta constru¢io de formato
ontoldgico, que significa compreender o ser humano a partir daquilo que ele ¢ capaz de fazer de
si, a partir de sua relacdo com o meio. O ser humano completamente mundano, e o mundo
completamente humano, uma relagdo ontoldgica e circular.

Na segunda parte, ¢ desenvolvida a concepg¢do de ser humano para Nietzsche, a partir dos
conceitos de vontade de poténcia, espirito-livre, amor fati e ubermensch. Tal construcdo se faz
necessaria, para compreender como a filosofia de Nietzsche tratava a ideia de ser humano em
toda a sua virada e critica social, que partiam desde os valores, virtudes, compreensdo de mundo
e metafisica da filosofia grega, até a influéncia que estas fizeram na constru¢do de valores,
pecados e sentimento de culpa, presentes nos cristdos da Idade Média. Pois o que o fildsofo fez,
ndo foi simplesmente criticar as organiza¢des e doutrinas religiosas, a moral social e os
defensores dela, os filosofos da metafisica e do formato dogmatico de sociedade ocidental;
Nietzsche criticou também a concepcdo de ser humano formatado por estas estruturas, onde as
pessoas sdo sempre desmotivadas a reconhecer valor particular, impor valor em si mesmo. Ao
atacar a moral crist, ataca o formato de ser humano criado pela doutrina, tal que nega o prazer
do corpo, nega o valor da vida como experiéncia terrena, nega o amor por si e pelo outro e torna
o mundo um lugar ruim comparado ao paraiso prometido. Desta forma, quando Nietzsche diz ser
necessario a construcdo de novos valores, afirma a intencdo de uma nova forma de entender o ser
humano, sendo que esta se direciona para a vida, para a vontade de viver e ser auténtico, de amar

a propria existéncia.

' Capacidade de projetar ser algo e mudar a si mesmo, fazer a si mesmo. Toda a forma de conhecimento da
realidade, como um projetar humano, dentro dos padrdes humanos de interpretar.



A terceira parte deste trabalho volta-se para os conceitos de Angustia e Eterno Retorno,
onde sdo trabalhados separadamente quando necessario e juntos quando relacionados, para que
sejam apontados os principais contedos que envolvem e como cada um destes conceitos ¢
entendido pelos respectivos filosofos. Para Heidegger, o conceito de Angustia acontece de forma
natural no ser humano, e para este ¢ um sentimento de carater especial, pelo fato de despertar o
individuo para a possibilidade de descortinar seu proprio horizonte éntico®. E o sentimento que
faz que o ser humano em inércia na decadéncia cotidiana, desperte para o seu proprio ser, para a
capacidade de escolher a si proprio em relagdo as suas possibilidades. Por outro lado, Nietzsche
quer provocar a angustia nas pessoas, quando impde o mito do Eterno Retorno, como uma
espécie de mensageiro, vem para trazer desconforto e encorajar as pessoas ao ato de tornar-se
exatamente o que ¢és. Ja pode aqui ser destacado que sera desenvolvido a andlise entre estes
principios de grandes semelhangas, mas também de discordancia entre os dois filosofos, que
além de propor mudangas radicais para a filosofia, ambos se apropriaram de formas bastante
particulares de filosofar. Serd necessario durante todo o conteido do texto a manter certeza de
que os temas flertam com a antropologia, historia e psicologia, fazendo com que este trabalho se

torne ainda mais interessante e importante.

2 O termo “ontico” remete aos elementos concretos da vida de cada individuo, em contraponto ao “ontolégico” que
diz respeito aos aspectos fundantes da condi¢do humana, aquilo que ¢ condicdo de possibilidade das existéncias
concretas, individuais.



2 HEIDEGGER E A ANALISE FENOMENOLOGICA DO SER HUMANO

A intencdo aqui serd compreender o conceito de ser humano heideggeriano, a partir das
indica¢des do livro Ser e Tempo de Heidegger, com énfase ao § 9, intitulado “O tema da analitica
do Ser-ai” que faz um rompimento inicial e necessario com a tradi¢do filosdfica, pois esta
costumava entender o ser humano de forma metafisica. Essa tendéncia filosdéfica predominou
desde os gregos e seu formato hierarquico de filosofia, tendo como expressdo maxima o mundo
das ideias de Platdo, chegando até os religiosos da igreja catdlica durante a Idade Média que
ainda buscavam por uma esséncia necessaria e a priori. Mais tarde, Descartes consegue um
passo bastante grande para a €poca, porém limitado para as conclusdes existentes hoje, pois
quando o filésofo racionalista aponta cada ser pensante como um centro de existéncia
auto-comprovavel, traz para a compreensdo de ser humano uma grande vitéria, a saber: a
capacidade de compreender a si mesmo sem a necessidade de um deus criador e de tudo
legislador, mas este ser pensante passa a entender a si mesmo a partir de si, € o faz ainda sob a
categoria tradicional da substancia.

Ao dizer “Penso, logo existo”, Descartes mostrou como o ser humano a partir da razio
pode auto confirmar sua existéncia, € mais do que isso pode também afirmar que existe sem a
necessidade de ser confirmado, desejado ou legislado por algo superior. O ser humano, para
Descartes, era formado por partes organizadas em uma hierarquia metafisica e tudo levava a
ideia de um certo formato essencial, o eu penso cartesiano. Ai estd a questdo chave: compreender
o grande erro do filésofo, pois, mesmo rompendo com o pensamento cldssico, manteve-se no
formato metafisico de pensar o ser humano a partir de uma esséncia, ¢ ainda desvalorizar o
mundo dos sentidos.

Mais tarde, ainda, Kant deu continuidade para estes conhecimentos, levando a
compreensdo da ideia de ser humano ainda mais distante da concepc¢ao religiosa, mas a questio
central ¢ que estes filosofos ndo conseguiram compreender o ser humano de forma ndo
metafisica, ou seja, o formato com que eles compreendiam e explicavam a existéncia humana
permanecia no mesmo formato de compreender o ser humano a partir de uma esséncia
necessaria, um elemento a priori - no caso, a alma racional. Ainda que seja extremamente
necessario frisar os conceitos de dignidade universal, autonomia moral que Kant aponta em
Fundamentacdo da metafisica dos costumes (2007) e o conceito de esclarecimento que o fildsofo

aponta em Resposta a questdo: O que é esclarecimento? (2009), estes conceitos em questdo



podem servir como base da ideia moderna de ser humano e também de humanismo, mesmo que
a tentativa de universalizacdo deles seja falha (ou, ao menos, limitada para uma compreensao
radical da condicdo humana) tratando o ser humano de forma objetiva e limitada, guardando
pouco espaco para a questdo da historicidade.

Ainda na questdo de compreensdo do ser humano, foram mais tarde tuteis as conclusdes
de Darwin, na biologia, o desenvolvimento da antropologia cultural, decorrente das campanhas
de exploragdo de outros continentes, € de todo o conhecimento de anatomia gerado pela ciéncia,
0 que de outra forma compreende o ser humano como coisa, ou seja, como animal, como corpo,
somado a um espirito, consciéncia objeto da ciéncia psicologica. Para Heidegger todas estas
formas de compreensdo de ser humano, sejam as filoséficas que estdo ligadas as ideias historicas
e possiveis para a época mas que ndo se mostram eficazes, enquanto que as observacdes das
ciéncias bioldgicas, mesmo que certas ainda estdo limitadas a compreender o ser humano como
corpo, como um ente, € isso ndo resolve o problema sobre o ser humano, apenas explica como
funciona o corpo humano e sua mente. Isso significa que existe uma necessidade de buscar
compreender o ser humano de uma forma ndo metafisica e também ndo simplesmente como
objeto de estudo cientifico, mas compreender a condi¢do humana de uma forma que ela possa ser
explicada em qualquer momento historico, que nesta explicacdo ndo tenha simplificacdes ou
inten¢des doutrinadoras.

Heidegger faz uso da fenomenologia® para demonstrar a capacidade humana de
compreensdo das coisas, dos fenomenos, aquilo que estd acessivel para nds; logo, € possivel
desenvolver uma forma de compreender o ser humano como um fendmeno que deve ser
analisado, pois este se mostra sempre como o reflexo de seu momento historico. O método de
compreensdo fenomenoldgica que antes foi usado como lanterna para ver o mundo, pode ser
usado como lampada para ver o préprio ser humano. Assim, busca compreender o ser humano
para além do ente que cada um ¢, busca aquilo que pode ser considerado o Ser deste ente, a
compreensdo existencial do que pode ser compreendido como ser humano, o fundamento

historico existencial das possibilidades de ser de cada um.

2.1 A questio do ser: um novo paradigma

3 E o estudo sobre o que permanece velado nos entes em seu aparecer imediato, o ser dos entes.



Ja foi estabelecido entdo que o foco deste estudo € o ser humano, com isso pode ser
entendido como um estudo sobre a condi¢gdo humana e sobre como este ente pode entender a si
mesmo. Nisso somos diferentes das outras coisas e seres que podem ser explicadas a partir de
um simples sinal com o dedo, apontando para o objeto referente a palavra, isso significa que o
ser de uma cadeira estd completamente relacionado com aquilo que entendemos por cadeira, o
seu uso. Da mesma forma, um lapis ¢ exatamente aquilo que compreendemos por um lapis, em
um mundo, sociedade ou contexto em que o uso do lapis faz sentido. Isso significa que em nosso
mundo, em nosso contexto, o ser do lapis e o ser da cadeira ndo se confundem, ou talvez seja
melhor dizer: o ser humano nao confunde a diferenca entre o ser da cadeira e o ser do lapis, em
dada situacdo ou contexto em que tais objetos sdo compreendidos a partir de seu uso.

Existe uma diferenca inicial e necessaria para compreender esta questdo, tendo dito que o
ser dos objetos estd exatamente na forma como compreende-se este em um mundo, momento
histérico e contexto, e a diferenga a que se vé neste sentido € que o ser do ente humano conforme
as conclusdes de Heidegger também tem uma forma diferente de ser entendido. Pois se as coisas
simplesmente estdo no mundo e disso ndo possuem a menor compreensao, 0s animais por conta
de seguir seus instintos e a pouca capacidade racional, sdo pobres de mundo e pouco sabem
sobre sua relacdo com a existéncia em si, o ser humano, por outro lado, é capaz de raciocinio
critico e compreensdo de si a partir de um conteido histdrico e cultural. O ser humano pode
compreender sua existéncia e manter-se em relagdo com o ser das coisas € com seu proprio ser, 0
que significa que o ser humano faz mundo e, de uma determinada forma, o ser humano faz a si
mesmo. O ser humano é um fenomeno de carater ontologico, pois de sua existéncia depende o

sentido do mundo*, pois sem ele ndo existe quem questione o ser das coisas.

2.2 Ser-ai: por que nao chamar de ser humano?

No pardgrafo 9 de Ser e Tempo € possivel ver, logo na primeira frase, o que foi explicado

até aqui: “O ente que temos a tarefa de examinar, nds o somos cada vez nés mesmos” e assim

prossegue o paragrafo intitulado “O tema da analitica do ser-ai” onde € possivel compreender a

* O conceito de mundo aqui deve ser entendido como uma forma de compreensdo de sentido, sendo este
completamente humano e o ser humano completamente mundano. E uma relagdo circular e necessaria, que faz parte
do que somos e como podemos compreender a existéncia. Mundo € o horizonte de sentido em que repousam as
possibilidades de uso, dos entes simplesmente dados (ndo humanos), e do préprio ser humano enquanto um ser em
construgdo.



constru¢do que Heidegger faz para demonstrar seu entendimento acerca da ideia de ser humano,
ou melhor dizendo, das formas com a qual o ser humano pode se comportar e possivelmente
tornar-se, o que ele chama em alemao de Dasein, que para uma traducdo mais aproximada pode
ser chamado de ser-o-ai, ou simplesmente ser-ai, expressdo que sera analisada na sequéncia. Nao
serd possivel parafrasear todo o texto, mas para uma boa compreensdo € preciso analisa-lo com
cuidado e sempre que necessario serdo realizadas as devidas citagdes.

Para compreender o ser-ai € necessario dissertar um pouco sobre o ser-no-mundo, sendo
esta a estrutura fundamental do primeiro e ndo uma variacéo dele. O ser-ai ndo ¢ simplesmente o
ente humano, ele indica a condicdo fundamental desse ente, apontando para o fato de ele ter
contato com o seu proprio ser, aquilo que estd na atividade de conceitualizagdo e abstracdo a qual
s0 o ser humano ¢ capaz de fazer. Isso quer dizer que com o ser-ai € possivel a fenomenologia, e
s a partir dele. Por consequéncia, ele ¢ resultado da ontologia, o resultado de sua prdpria
capacidade de conceitualizagdo e ser aberto para o futuro, antecipando a si mesmo em suas
possibilidades, expandindo assim a sua constituicdo e sua significacdo dos entes que lhe vém de
encontro, pois as coisas também tem suas significa¢des, identidades definidas em relacdo as
possibilidades diversas que nos vém de encontro.

A relagdo Ontica do ser humano com a realidade ¢ extremamente importante para a sua
compreensdo de si mesmo, por isso € dito que o ser-no-mundo ¢ a caracteristica fundamental do
ser-ai, pois este ‘ai’ ndo tem relagdo com um espago geografico, ou uma negacdo de outro
espago, mas vindo da lingua alema, este ‘Da’ tem relagdo com o horizonte ontico do ser-ai, com
o conjunto de relagdes que constituem o mundo cotidiano em que cada um conduz sua
existéncia. O que significa que o ser-ai compreende a si mesmo a partir de sua relagdo existencial
com seu tempo, o que o conhecimento momentaneo pode deixar com que entenda e escolha
dentro de sua realidade, em relacdo a sua mundanidade, a impossibilidade deste compreender a si
mesmo sem sua relagdo com o mundo.

Uma questdo circular encontrada em Ser e Tempo ¢ a necessidade de compreensdo do
ser-ai e sua hermenéutica’ capaz de o situar em seu momento existencial historico e cultural
como ser intramundano,® o que quer dizer que o ser-ai nio pode compreender a si sem sua

relagdo com o mundo, nem compreender o mundo ontologicamente sem sua propria existéncia.

> Vem do deus grego Hermes, o mensageiro de Zeus, aquele que tinha o dominio das palavras, da linguagem.
6 Relagdo necessaria para que o ser humano compreenda a si mesmo € ao seu ser. Logo, o ser-ai niio pode ser
compreendido sem sua relagdo com o mundo, e 0 mesmo sobre o outro.



O ser-ai ¢ necessariamente hermenéutico e ligado a capacidade epistemoldgica, o que significa
que o mundo ndo tem um sentido sem a existéncia dele, e ele ndo pode existir nem compreender
a si mesmo sem antes pertencer a um mundo e a sua pré-compreensdo ontoldgica. Esta relagdo é
fundamentalmente necessaria e encontrada no Ser-no-mundo, por isso destacada como circular,
pois a hermenéutica possibilita a capacidade de ter-em-mente e a conceitualizacdo da existéncia,
sendo o ser e toda a ontologia um resultado desta relagdo humano-mundo (HEIDEGGER, 2012,
p. 139).

O que pode ser concluido é que, antes, no sentido cartesiano, cada ser humano era o
centro de seu proprio universo, agora o ponto de partida passa a ser a possibilidade de o ser
humano vir a estar disposto de inimeras possibilidades em seu horizonte dntico durante sua vida,
e esta ¢ a forma com que deve ser entendido a partir de Heidegger (HEIDEGGER, 2012 p 139).
Dentro destas possibilidades mundanas de se constituir, o ser-ai estd sempre sendo, sempre
escolhendo ser, o que significa “estar em jogo”. Este ente especial, por ser responsavel por
estender os limites do proprio horizonte 6ntico, deve ser entendido aqui de forma aberta. Este é
sempre aberto para as possibilidades de sua vida e € por isso que o autor afirma que o “ser deste
ente ¢ cada vez meu” (HEIDEGGER, 2012 p. 139), por que o Ser do ser-ai esta nele mesmo,
nesta capacidade de estar aberto para as possibilidade e para o jogo e sempre poder ampliar esse
horizonte oOntico para novos pontos. Sobretudo, o “ser sempre meu” aponta para a
responsabilidade que cada um tem em relagdo ao que se torna.

O fendmeno tratado se pde de forma tnica defronte a natureza, pois o ser humano ¢ o
unico ente que tem nog¢do e responsabilidade de seu proprio ser, o ser-ai é o seu ser € nao
simplesmente conteudo fisico, ou resultado dos instintos, mas ele ¢ exatamente aquilo que faz de
si mesmo. Isso significa que escolher e habituar-se ao “jogo” ¢ uma forma que o ser-ai encontra
para responsabilizar-se por si e assumir o seu proprio ser de forma auténtica. Ser um ser-ai
significa em primeiro momento a consciéncia de existir e refletir sobre si mesmo, e estar no jogo
de suas possibilidades, mesmo que de forma inconsciente; em segundo lugar, significa estar e
responsabilizar-se sobre o seu proprio ‘estar-no-mundo’ pois este ente ndo estd simplesmente
dado na existéncia, ou limitado aos instintos naturais, “o Dasein ¢ cada vez meu neste ou naquele
modo-de-ser” (HEIDEGGER, 2012 p. 141); ele ¢ responsavel pelas suas possibilidades de viver
e de relacdo com a existéncia e consigo mesmo, ja que neste sentido, o ser-ai ¢ suas
possibilidades porque este “ai” aponta relativamente para o ser em geral em que cada ente em

questdo esta relacionado.



Entdo, por que ndo chamar o ser-ai de ser humano? A resposta ¢ por que este ultimo
termo estd ligado ao corpo, ou as caracteristicas que podem ser generalizadas, enquanto que
ser-ai ¢ uma capacidade deste ente, para além de apenas ser membro de uma espécie. O conceito
“ser humano” também ¢ dotado de muitos preconceitos herdados na tradicao filosofica e cultural,
onde este foi compreendido de diferentes formas, como “ser racional” e ou como juncdo de
corpo, alma e espirito etc. Enquanto que ao abordar fenomenologicamente este ente que nos
somos, exige a possibilidade de romper com os conceitos herdados em busca de uma analise
onde o proprio ente se mostra a partir de seu Ser, o Sendo. E por este motivo que se impde énfase
ao “ai” do ser-ai, pois este termo o mostra firme em sua existéncia, em seu mundo, em seu
horizonte Ontico, sua historicidade, j4 que n3o existe a possibilidade de uma racionalidade
humana, como a entendemos, sem estes fatores. Mesmo a racionalidade humana precisa ser
concebida como um modo de ser historicamente construido que o ser-ai pode assumir de forma
mais ou menos auténtica. De qualquer forma, importa ressaltar que ndo €, de forma alguma, uma
substancia atemporal do ser humano. Neste estado de estar onticamente aberto as possibilidades,
o ser humano vive ndo apenas a existéncia, mas usa daquela mundanidade para premeditar seu
futuro com base no que sabe de seu passado. Enquanto que um corpo vivo mas sem atividade
cerebral, por exemplo, ¢ um membro da espécie humana com dignidade, mas ndo pode ser
considerado um ser-ai, pelo fato de que nao existe atividade compreensiva, interpretativa de si e
do mundo, sem nem possibilidade de escolher a si ontologicamente, 0 mesmo caso acontece com
outros exemplos.

O conceito “ser humano” traz consigo os preconceitos da tradicdo filosofica, que
Heidegger se dedicou a “destruir”, tradicdo essa que entendia a humanidade como animal
portador de razdo, sendo esta racionalidade ligada a alma, imortalidade, atemporalidade e a
eternidade; fatores que impedem o tratamento do ente humano como resultado da historicidade e
do conjunto mundano em que estd inserido. Desta forma, a filosofia jamais entenderia a
humanidade como o ser-no-mundo, tratando a alma humana racional, mesmo quando isolada de
hermenéutica e historicidade. O conceito tradicional de ser humano deve ser destruido (ou seja,
desconstruido) para que a conceitualizagdo deste ente seja atualizada.

Quando Heidegger aponta uma “esséncia™ para o ser-ai - “A ‘esséncia’ do ser-ai reside

em sua existéncia” (HEIDEGGER, 2012, p. 139), esta ndo deve ser entendida como se o filésofo

7 A presenca das aspas no conceito “esséncia”, como ja assinalado acima, indica que Heidegger ndo estd afirmando
que esta ‘esséncia’ tem em si 0 mesmo significado comum do termo da metafisica tradicional.



estivesse falando de um formato metafisico ao qual todo o ser humano é dotado de uma
caracteristica especifica e a priori. Na verdade, nem todo o ser humano pode ser considerado um
ser-ai, pois para isso existe a necessidade de estar aberto para o proprio horizonte 6ntico, as
possibilidades da propria existéncia, de frente a propria abertura ontologica; € preciso ser capaz e
estar disposto a escolher a si mesmo diante de seu prdprio ser, ou seja, sendo, em um movimento
que tem relagdo de si com a existéncia a sua volta. Esta ‘existéncia’, que o proprio filosofo deixa
entre aspas, aponta para uma forma completamente humana de pertencer a si mesmo e estar no
‘jogo’ de relacionar-se com o descortinar Ontico, estar existencialmente aberto a novas

possibilidades e escolher a si mesmo.

2.3 A historicidade como carater de influéncia sob o ser em geral e o ser-ai

O ente humano ¢ bioldgico e factual, mas seu ser ¢ mais do que isso, o ser-ai ¢
hermencuticamente formado, historico e mundano, necessariamente relacionado com o mundo e
a linguagem (substrato ultimo de toda significacdo), o momento contemporaneo em relacdo as
possibilidades de ser. Vem aqui a responsabilidade de ser si mesmo, relacionada ao ser-ai, porque
diferente do ser simplesmente dado o ser humano se constroi a partir de sua interagdo com as
situacdes em que se encontra inserido, isso significa que ele se expde e seu ser estd para esta
abertura da existéncia, ndo estd simplesmente posicionado em relagdo aos outros entes, mas se
coloca em relagdo com eles e se constitui enquanto tal nessa relagdo, podendo escolher
possibilidades de ser. A existéncia do ser-ai implica a necessidade de ter de fazer algo de si,
mesmo que isso signifique entregar-se aos padrdes ja postos. Assim, o ser-ai nunca deveria ser
inteiramente passivo quando escolhe, uma vez que sempre pode ser protagonista ao agir; e
sempre que age, faz a si mesmo nesta acao.

Este carater aberto do ser-ai € sua ‘esséncia’, Heidegger chama isso de existéncia. Existir
¢ langar-se para fora, ¢ estar aberto as possibilidades de ser que se mostram em seu mundo, em
seu “ai”. Por estar em constante relagdo com seu proprio ser, ¢ que o ser-ai pode negligenciar a
construgdo de si mesmo. Um ser humano ndo ¢ um ente que possa ser descrito de fato
completamente, pois 0 que estd em jogo ndo sdo suas caracteristicas fisicas ou anatdmicas, o que
realmente importa para descrever o ente humano sdo -caracteristicas que podem ser
completamente diferentes em cada um deles, pois se cada individuo € dono de seu ser e para si

mesmo pode ser uma incdgnita. Desta forma, a ‘existéncia’ que Heidegger aponta como a



‘esséncia’ do ser-ai deve ser entendida de forma aberta, pois o proprio ser-ai esta fora, no sentido
que nao possui um dentro, um interior que se oponha ao mundo; desde que é, ele ¢ no modo do
ser-no-mundo, ele existe nas possibilidades deste mundo e se compreende com base nelas. E ¢
enquanto ser-no-mundo que ele pode predestinar seus proprios atos e isso importa ser afirmado
para mostrar que o proprio tem a consciéncia de ndo ser algo concluido enquanto ainda esta vivo.
Esta ultima afirmagfo ¢ de crucial importancia para compreendermos mais tarde os sentimentos
de decadéncia e angustia que o autor trabalha.

O ser-ai deve sempre ser entendido no gerundio, isso quer dizer, na agdo que pratica
defronte as possibilidades de sua existéncia, pois o “ai” ndo tem relagdio com um espago
geografico especifico nem negacdo de outro espago. A questido necessaria ¢ compreender o ente
humano em relagdo com o seu proprio ser por estar sempre em uma ‘existéncia’ aberta, ou seja,
nada o determina a ndo ser o fato de que estd aberto para o jogo de escolher, dentro de seu
horizonte ontico, suas possibilidades, ainda assim ndo ¢ uma determinagao pois ¢ uma situagao
diferente para cada ente, e todos tendem a poder agir a sua propria maneira.

A capacidade de agir e escolher varia pela capacidade individual e interesses, tendo
relagdo com a facticidade, pois ndo se pode escolher aquilo que ndo faz parte do mundo
conhecido ‘horizonte dntico’ que ¢ uma construgio feita a partir da historicidade®. Pois dentro
desta afirmagdo, é possivel entender o ser-ai como um reflexo de seu passado conhecido, sendo
que este passado pode ser reinterpretado a partir de novas descobertas sobre fatos historicos,
enquanto que ele se projeta a um futuro desconhecido. Cada ser-ai compreende a si proprio € ao
ser em geral a partir de seu contato com a historicidade, sendo esta de provavel mudanca
constante, da mesma forma que a proje¢do ao futuro nao ¢ fixo e nem particular, mas limitada as
possibilidades de seu tempo.

Existir significa estar aberto ao mundo, ser um ser-ai significa ter o seu ser e suas
possibilidades de ser vinculadas as circunstancias de seu existir. O ser-ai ndo simplesmente esta
no mundo, ele tem uma relagdo de necessidade com a existéncia mundana, a relagdo deste com
seu proprio ser, € uma consequéncia de sua relagdo como ente historico intramundano, ele ndo se
faz e ndo compreende a si, separado da historia, cultura e mundo. A existéncia em geral ¢ a
condi¢do para a capacidade do ser-ai compreender o mundo, e o sentido conhecido para esta

existéncia ¢ este resultado, o ser si mesmo, mas “Essa historicidade elementar do ser-ai pode

8 A situacdio historica que é de cada um, a qual pertence um passado coletivo, uma tradi¢iio, e um conjunto vigente
de regras e significados que pautam a vida cotidiana.



permanecer oculta para ele mesmo” (HEIDEGGER, 2012 p. 81) e, desta forma, ele ndo terad
contato com uma expressdo ontologica fiel do ser e nem de si mesmo e seu horizonte Ontico.
Existir como um ser-ai significa ser responsavel ndo apenas por sua vida e autopreservac@o, mas
ser responsavel por ampliar e compreender a sua existéncia, para realizar as escolhas existentes
em sua gama ontoldgica de possibilidades, isso significa que para o ser-ai o autoconhecimento e
0 contato com o conhecimento em geral e a historicidade, € a possibilidade para manter seu
existir mais completo e auténtico, independente das escolhas feitas para sua vida.

Para ilustrar esta narrativa pode ser usado como exemplo o livro /984, de George Orwell
(ORWELL, 1949), onde o narrador vive em uma sociedade absolutista, uma espécie de fascismo
futurista em que todos os cidaddos acima da plebe vivem sob constante supervisdo, onde
‘teletelas’ filmam todos os ambientes e grava audios e videos em todos os lugares possiveis,
impondo limites rigidos e a¢des ordenadas as tais pessoas. O que ainda ¢é pior para a situagdo
ficcional da literatura, porém enriquecedor para a mesma, pode servir como um 6timo exemplo
para ilustrar algumas das nossas questdes, sendo a primeira delas: Os meios de notificacdo,
informacao e os chamados “momentos de 6dio” servem no livro como uma forma de estabelecer
a incapacidade de autonomia moral, senso critico e autenticidade.

Segundo aspecto: O narrador e personagem principal, trabalha em um gabinete do
governo que tem como fungdo a reconstrugdo da histdria, isso significa que ele apaga as matérias
antigas dos jornais e as destroi, escrevendo novas versdes com base na revisdo que vem de
superiores. Esta reconstru¢do impede a possibilidade do envolvimento humano com a
historicidade, citada a pouco como conceito extremamente necessario para a existéncia de um
ser-ai auténtico. Pois, sem a relagcdo verdadeira com a historicidade este ‘ai’ fica comprometida,
como ¢ possivel ver no texto de Orwell (1949), quando as pessoas agem quase como de forma
mecanica, € com toda a certeza elas praticam agdes de carater inauténtico. Naquele contexto, o
horizonte Ontico daquelas pessoas ¢ muito limitado, e a abertura ontoldgica (ou seja, as
possibilidades disponiveis para a constru¢do de si mesmo) menor ainda, sendo que o proprio
narrador tem uma dificuldade enorme de lembrar como era antes da revolu¢do, mesmo sendo
uma das pessoas mais velhas. Neste texto de literatura, fica explicito o exemplo de uma forma
coletiva de compreensdo limitada do ser de cada um.

O terceiro aspecto importante para a discussdo, que pode ser encontrado neste texto de
literatura, surge quando um colega de trabalho do narrador explica sobre o seu trabalho noutro

gabinete do governo, ¢ este baseia-se em destruir palavras para o aprimoramento da
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“novilingua”, projeto que tem por interesse impedir o “crime ideia” justamente baseada em
questionar. A inten¢do ¢ que se possa fazer uma nova reforma ortografica, eliminando adjetivos
do vocabulario popular, eliminando também conceitos que contrariam questdes necessarias para
manter o governo autoritario da forma como é. E este € um ponto extremamente importante, pois
o que faz este gabinete ¢ uma forma de atacar a hermenéutica, impedindo a conceitualizagio (o
ter-em-mente) e a capacidade de experimentar a realidade de forma forma mais completa, de se
por de forma ontoldgica em um futuro diferente da realidade atual. Por fim, contextualizando os
trés aspectos tratados na obra de Orwell: A situagdo imposta na ficcdo tenta impedir a
possibilidade de um ente humano de tornar-se um ser-ai devidamente auténtico, pois ele ndo tem
contato com as palavras chaves, nem conhecimentos basicos da sua historicidade, como o
contexto social atual, ou com o senso critico necessario para desenvolver sua capacidade de
autenticidade ou de um olhar para o proprio horizonte ontico. Em suma, a trama social que
envolve os individuos da sociedade ficticia de Orwell impede que eles percebam a si mesmos
como singulares, impede que experimentem suas vidas como uma responsabilidade sua, que
tomem as rédeas de seu proprio existir; eles simplesmente vivem como foi planejado que

vivessem.

2.4 O ser-ai como um ser de possibilidades

A existéncia ¢ compreendida a partir da cultura humana, ela €, o ser € aquilo que o ser-ai
compreende por existéncia. O ser dos entes carece da abertura compreensiva deste ente
privilegiado. O ser do ser-ai estd nele mesmo, em sua abertura para a existéncia, em sua relagao
para consigo mesmo na capacidade de agir. A acdo humana ¢ a expressdo da ‘esséncia’ do
privilégio de pertencer a si mesmo. O ser-ai compreende o seu ser a partir de sua relacdo com o
mundo, sua existéncia intramundana estd para si, assim como sua ‘esséncia’ estd para o existir, ¢
uma relagc@o necessaria e ndo pode acontecer de outra maneira. E esta relagdo entre o ser humano
e o conjunto de tudo a que chamamos de existéncia ¢ tdo profunda que este ente na maior parte
das vezes perde a si mesmo para o meio, caracteristica que Heidegger chama de fuga de si e uma
forma ‘decadéncia existencial’, em que o individuo decai de si para o mundo, entrega-se a
inércia de um modo de ser governado pelos outros. O ser-ai decaido ndo ¢ ele mesmo. A

constatacdo do filésofo € que o ser humano tende a envolver-se com o meio, com a
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‘cotidianidade’ e aceitar o estado de rotina confortdvel, negando sua caracteristica mais especial,
que ¢ a capacidade de ser auténtico, decidindo seu poder-ser no mundo.

O ser-ai ¢ sempre e todas as vezes obrigatoriamente historico e intramundano, ¢ também
completamente responsabilidade sua, pertence a si mesmo em sua capacidade existencial. Este
ente que nos somos € a quem denominamos necessario o estudo, ¢ uma consequéncia que
envolve a andlise fenomenoldgica das capacidade humanas, antes negligenciadas pela tradigdo
filosofica e pela cultura, mas s6 € possivel em um contexto em que este viva em comunidade e
desenvolva a hermenéutica, por tanto um ser humano que se desenvolveu isolado da sociedade
ndo pode se tornar um ser-ai. Isto porque nos somos as consequéncias de nossas escolhas, mas
também de nossas possibilidades: Significa que um ser-ai se faz e se compreende a partir de sua
relacdo com este meio, que o limita o abrange em sua totalidade. Pois, o mundo que nos
concerne, ja impde um conjunto de possibilidades para o nosso poder-ser, isso significa que ja
existe um horizonte oOntico em nosso entorno existencial, onde cabe a cada ser humano
descortinar um pouco mais o seu proprio limite, em busca de seus interesses.

Nenhuma pessoa pode jamais afirmar qual ¢ o momento exato em que percebeu a si
mesmo como seu proprio ser pela primeira vez, separado da figura de sua mae, ou como aquele
ao qual que se percebeu pois daqui por diante sou eu proprio e tenho consciéncia de minha
propria existéncia, quero ser desta forma o legislador de minha vida; jamais isso pode ser
comprovado ou fazer o menor sentido, a compreensdo de si acontece lentamente (e nunca de
forma absoluta) e ¢ acompanhada por acdes diretas de estar no jogo da existéncia mundana, que
fazem com que aos poucos cada individuo possa compreender a si mesmo e escolher a si mesmo,
conhecer a si mesmo € o que mais deve-se esfor¢co “o-ser-si-proprio”, onde jamais alguém pode
afirmar que tornou-se quem ¢ a partir daquela lembranca mais antiga. Ouve-se muito as pessoas
falando sobre suas lembrangas mais antigas e cada um de nds pode ter certeza sobre as suas, mas
¢ realmente dificil afirmar que aquele momento foi mesmo real, ou se foi uma histdria ouvida de
pessoas proximas que a imaginacgao tratou de formar as imagens.

Um ser-ai ndo ¢ um ponto de partida situado a partir de um nascimento humano, mas uma
constru¢do que acontece depois deste fato, que s6 € possivel quando este ente esta em relagdo
com uma tradi¢do construida anteriormente por outros, que possibilitam a aprendizagem de uma
linguagem, de uma cultura e de concepgdo e situar a si mesmo em um tempo € uma compreensao
existencial. O tornar-se um ser-ai auténtico ¢ uma construg¢do relacionada a facticidade, o ser

habituado de um ser humano com a compreensdo social de existéncia e este aos poucos
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desenvolveram a construgdo de ser-no-mundo, compreensdo de espacialidade, dor, fome, cores,
nomes de objetos e diferenciagdo dos entes. A possibilidade de tornar-se um ser-ai-auténtico
pertence a qualquer um; mas ela ndo se realiza espontaneamente, ao contrario, precisa ser

conquistada contra a condicao inicial de decadéncia, de extravio de si no modo de ser comum.

2.5 O ter-de-ser para a possibilidade de autenticidade

J4 foi esclarecido que nem todo ser humano torna-se necessariamente um ser-ai auténtico,
e isso deve ficar claro agora, pois a intenc¢do de fazer tal afirmagdo ¢ baseada na concepgao de
que este ¢ necessariamente um ente que entende a si mesmo e hermeneuticamente se relaciona
com o ser, sendo. Um ser-ai necessariamente acontece de forma existencial, ou seja, nas ag¢des
onde pode se relacionar com o seu proprio ser, esta ¢ uma outra caracteristica deste ente, que
Heidegger chamou de Zu-Sein, que em portugués se traduz como o ter-de-ser. Este “ter” significa
que diferente do ser simplesmente dado dos entes comuns que ndo podem mudar a si mesmos, o
ente humano esta com a responsabilidade de seu proprio ser, sendo este sempre fazendo a si
mesmo.

Para construir uma ideia heideggeriana de ser humano € necessario que seja apontado
neste carater de ter-de-ser, que ja é compreendido com as passagens anteriores, como o ser-ai
vem construindo a si mesmo em sua relagdo com a existéncia pré-definida, pois este ente em
primeiro momento ¢ vazio de definicdo (de ser), que de inicio adquire identidade ao
posicionar-se de um modo ou de outro em seu mundo histdrico. A tendéncia predominante ¢ que
o ser-ai seja absorvido pelas demandas do mundo em que foi jogado ao nascer e siga
irrefletidamente as possibilidades mais imediatas que lhe vem ao encontro, negligenciando uma
escolha consciente sobre seu poder-ser, sobre o que ele vem a se tornar. Esse modo inauténtico
de existéncia ¢ a condig¢do inicial de todo ser-ai e, para muito, também a condi¢@o predominante
de toda a vida. E preciso um movimento ontoldgico de rompimento com a cotidianidade, com a
inércia de pensamento e comportamento adquirido para que algo como uma escolha propria
tenha lugar. Isso pelo fato de cada ser-ai desenvolver a si mesmo a partir do meio, preencher a si
mesmo de caracteristicas/possibilidades que para ele se abrem em seu mundo. O ente humano,
sofre traumas e adapta-se a seu meio, compreende a si e faz a si mesmo a partir de seu
envolvimento com o ramo de possibilidades em sua volta, onde pode preencher a falta de uma

esséncia, algo que determina todos os entes desta mesma espécie.
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Para finalizar este tdpico, é importante reafirmar que enquanto o ser dos outros entes (dos
entes utensilios) estd em seu uso, cada ser-ai ¢ dono de seu proprio ser, significa dizer que o ente
humano ¢ vazio de sentido pré-definido. Por consequéncia disso, cada ser-ai é responsavel por
sua existéncia de sentido, ou seja, seu ser se faz ‘sendo’ isso quando escolhe em sua acio,
quando em seu ter-de-ser o ser-ai faz a si. Escolhendo, mais do que impor sentido a propria
existéncia, o ser-ai flerta com a autenticidade, e isto ¢, sendo ele € capaz de descortinar seu
horizonte ontico. Quando o ser-ai ndo escolhe de forma auténtica, ele segue responsavel por ser,
mas foge do peso que essa responsabilidade traz, buscando guarida nas decisdes pré-formatadas

pelo mundo mais imediato do seu cotidiano.
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3 O SER HUMANO PARA NIETZSCHE: TORNAR-SE AQUILO QUE SE E

Neste capitulo serd desenvolvido uma andlise direcionada a obra Além do bem e do mal,
de Friedrich Nietzsche, com a intengdo de compreender seu conceito em relagdo ao ‘ser humano’
e aquilo que ele aponta que este pode/deve ‘vir a ser’, contrastando com a obra j4 analisada de
Martin Heidegger, no capitulo anterior. E de extrema importancia frisar que foi proposital a
abordagem da obra de Heidegger em primeiro momento, para depois a de Nietzsche, isso pelo
fato de o primeiro ter desenvolvido seus conceitos por influéncia do segundo e desta forma deu
mais aten¢do para se mostrar claro e académico. Pode assim ser considerado que o modelo desta
pesquisa ndo esta fora de ordem, pelo contrdrio, estd organizada em acordo com interesse de
fazer uma melhor abordagem sobre o assunto, considerando que para Heidegger o conceito de
ontologia ¢ muito bem desenvolvido o que vai nos ajudar a compreender melhor a obra de
Nietzsche, que foi para ele uma referéncia fundamental.

No primeiro capitulo da obra Além do bem e do mal chamado “Dos preconceitos dos
filosofos” o autor faz um jogo com as palavras finden e erfinden que sdo traduzidas como
“encontrar” e “inventar”, §§ 11 e 12 (NIETZSCHE, 1992, p. 17-20). Esta ¢ uma forma que o
filosofo usa para mostrar uma necessaria diferenca entre a filosofia inventiva da metafisica (da
busca pela substancia, do 4&tomo, da esséncia, juizos sintéticos a priori, etc...) e daquela filosofia
investigativa que se relaciona com a “descoberta” do mundo real e ndo imaginado, ou que
necessita de uma suposta ‘faculdade’ para existir. Esta filosofia da “descoberta” ou do
“encontrar”, parece apontar para a direcdo do existencialismo, da psicologia; Nietzsche busca
aquilo que no ser humano se mostra.

E de extrema importancia entender que o filésofo nio criticava os conceitos de moral, de
verdade, de ciéncia, historicidade, metafisica e tantos outros temas abordados na sua época,
simplesmente por pura discordancia com os autores de sua atualidade e os da tradi¢do. Mais que
1sso, o filosofo mantinha-se preocupado com a influéncia metapsicoldgica — como Fianco (2009)
trata em seu artigo — “destas ideias sob o inconsciente/subconsciente da sociedade,
demonstrando aversdo a toda forma de compreensdo do ser humano que ndo aquela que o trata
como vontade de poténcia, o mundo visto de dentro. A parte disso, cria sua propria
metapsicologia para influenciar seus leitores, rompendo com a metafisica e criando uma filosofia

do agir, do escolher a si mesmo.”
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Tomando a filosofia como um servi¢o para além da pesquisa, mas também para o agir
daquele que dela se envolve, Nietzsche demonstra intengdes ambiciosas com seu mito do Eterno
Retorno. No artigo “Eterno Retorno e Vontade de Poder: metafisica ou metapsicologia? ”, Fianco
escreve sobre a possibilidade de o filosofo ndo estar interessado em fazer de sua filosofia uma
nova metafisica para o ser humano se relacionar consigo € com o mundo, mas uma tentativa
metapsicologica, onde cada pessoa possa atribuir a si mesma um argumento forte de
autodesenvolvimento (2009, p. 40).

A critica de Nietzsche a ideia de sujeito moderno sera util para compreender as
caracteristicas que o filésofo condena e as que ele anuncia como espécies de verdadeiros novos
“valores” e “virtudes” para o que gostaria que o ser humano viesse a ser. A critica rompe com o
modelo metafisico de compreensao cosmica, com a ideia de “alma” e com a possibilidade de leis
necessarias que organizam a realidade e o sujeito a partir de uma substancia; para Nietzsche o
que realmente importa € a “a¢do” impulsionada por um desejo, para além da autopreservagao.
Para compreender a concepgdo acerca do sujeito de Nietzsche € necessario deixar de pensar o ser
humano como dualidade, negativo e positivo, bem e mal, certo e errado, sim e ndo, verdadeiro e
falso, e passar a entender uma certa tensdo entre muitas forgas, pluralidade de vontades, instintos
e conflitos.

A interpretacdo que Fianco da neste texto mencionado abre a possibilidade de direcionar
a filosofia de Nietzsche ao existencialismo, atribui¢do tradicionalmente comum, porém, é de
extrema importancia frisar a ideia de que sua filosofia postula “[...] uma nova visdo de mundo e
de atitude frente a vida” (2009, p 41), o que torna esta filosofia existencialista extremamente
otimista. Nao significa que este trabalho consiga desenvolver suficientemente sobre o assunto,
mas ¢ sabido que ja ha tempos a filosofia de Nietzsche traz novas perguntas, como: Que nova
visdo de mundo pode ser esta? E quais novas atitudes frente a propria vida os seus leitores
podem desenvolver? Qudo poderosa precisa ser uma ideia de teor metapsicologico para mudar a
forma de agir das pessoas? Quao insuportavel pode ser este mais pesado dos pesos para tornar a
responsabilidade de ser e agir mais relevantes, importantes e a0 mesmo tempo unicas, fazendo a
vida parecer quase insignificante perante a visdo cientifica, histérica? Esta nova forma de agir se
mostra como o que temos de mais importante? Se esta € a Unica vida que temos, a Unica chance,
ndo existe a possibilidade de deixar para ser feliz no paraiso, descansar em um lugar melhor ou
reencarnar de forma mais satisfatoria, esta vida tem de valer a pena ser vivida novamente, tem de

ser desejada novamente.
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Quando Nietzsche critica a moral cristd, a tradi¢do filoséfica, modelos politicos de sua
época como anarquismo, socialismo, democracia e tantas outras areas de conhecimento e de
influéncia social, o filésofo estd também criticando o ‘formato de ser humano’ que estas tém o
potencial de ‘formatar’. Fica nitido que o autor ndo consegue concordar com ideias teistas que
fazem o ser humano dedicar-se a busca de recompensas metafisicas, nem argumentos éticos
baseados em conclusdes particulares ou faculdades imaginadas e confirmadas a partir de outras
faculdades, também imaginadas. No caso da moral teista, que aponta recompensas metafisicas, o
autor a condena pelo fato de suas ideias afastarem o ser humano de viver e gozar daquilo que ¢
fisico, terreno, impedindo ainda a possibilidade de autodesenvolvimento e do desenvolvimento
do ser humano em geral.

Sobre a critica aos modelos politicos, ¢ importante frisar que Nietzsche ndo concordava
com a ideia de igualdade de direitos entre todas as pessoas, principalmente por culpa dos
chamados “desinteressados” (NIETZSCHE, 2012, p. 126), a saber, aqueles que vivem na
medianidade. A questdo ¢ que quando todos em uma sociedade tém os mesmos direitos e
deveres, seguindo as mesmas regras, em principio, todos sdo iguais € vivem sobre as mesmas
possibilidades, o que pode parecer justo. Aqui, entram novos elementos que precisam ser
desenvolvidos: Nietzsche era um aristocrata e compreendia a sociedade com um formato
bastante hierdrquico; no caso da aristocracia de Nietzsche existe um fundo antropoldgico, por
estar voltada a evolu¢do da humanidade, culturalmente, nos desenvolvimentos das artes e do
conhecimento. Uma possivel aproximagdo justa a ideia de sociedade nietzschiana seria,
provavelmente, aquela em que os individuos diferenciados, os génios, os artistas, tivessem as
condi¢des adequadas para dar vazdo a suas potencialidades, enquanto os demais deveriam
sacrificar-se em beneficios destes privilegiados. O saldo desta organiza¢ao social é que por meio
destes diferenciados a humanidade inteira evoluiria em muitos sentidos jamais imaginados em
situacdes de igualdade de direitos e deveres. Logico que em sua época a sociedade ja era de
formato hierarquico aristocrata, mas o fildsofo afirmava que os valores pelos quais a massa da
sociedade vivia eram os errados e os valores pelos quais os homens em ascensdo e em destaque
estavam no topo da hierarquia social, também ndo eram dignos, ou seja, a massa deseja de forma
errada e elege os herois errados. Isso porque, toda a influéncia cultural e religiosa que molda o
pensamento e o agir humano, dedica-se a formar pessoas que negam a realidade.

Um exemplo de valor, que pode ser destacado entre aqueles que mais causam incémodo

aos devotos, ¢ a capacidade de ser humilde. A humildade foi forjada, explica Nietzsche, na
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sociedade cristd como uma virtude, um sinénimo de boa pessoa. Para o filésofo, no entanto,
existe certa importancia da afirmag¢do de si, que forca os proprios desejos a nunca negligenciar
suas vontades para aparentar viver mais proximo a santidade, pois o santo, além da possibilidade
de tal existéncia ser duvidosa, ¢ aquele que melhor nega seus impulsos humanos e mais se
distancia deste mundo e da possibilidade de desenvolver novos valores para uma versao mais
vivamente elevada de ser humano. O santo nega a natureza que existe em si, nega o mundo; o
santo cristdo nega seus impulsos carnais, tenta romper com sua relagdo mundana. A arrogancia,
como contradi¢do a humildade, poderia assim ser considerada com uma verdadeira virtude
nietzschiana, uma forga tal, capaz de autoafirmacao e desenvolvimento préprio.

Como segundo argumento contra os modelos politicos citados, é provavel a compreensio
que o autor entende a igualdade de direitos como uma forma de limitar os Espiritos livres, ou
seja, quando todos em um grupo tem os mesmos direitos, significa que ninguém tém de fato o
direito de se autodesenvolver ou de se destacar, pois o proprio sistema de igualdade vai sempre
impedir os mais corajosos. Para o filésofo, toda a forma de compreensdo do ser humano até
entdo, foi uma maneira de subestimar a capacidade da propria espécie, sempre impondo limites
particulares, impondo a felicidade no exterior, no metafisico. O sujeito guiado pela compaixao
nunca pela vontade de viver e sentir-se vivo, impondo a si € a sua vontade aquilo que ¢
universal, impedindo a possibilidade de ascensdo para os verdadeiros criadores de novos valores.
Aqui parece possivel uma aproximagdo entre o conceito de ter-de-ser de Heidegger, aquele que
escolhe a si mesmo, sendo, com este espirito livre nietzschiano, portador de coragem, vontade de
viver e que ndo se limita nem aos seus proprios traumas nem a ditadura do impessoal, mas quer a
vida e a felicidade.

No capitulo II de Além do bem e do mal, nomeado “O espirito livre”, §§ 34 e 36
(NIETZSCHE, 1992, p. 40/43) Nietzsche desenvolve sobre sua ruptura com as tendéncia
metafisicas de explicar o conceito de mundo e nossa capacidade de nos relacionarmos e nos
compreendermos a partir e em relagdo com ele, sendo sua conclusdo um forte enlagamento da
casualidade com os desejos humanos. Neste caso, nada além da pulsdo pela vida, o desejo de
viver pode ser mais forte e influente na relacdo humano-mundo, que o autor chama de vontade
de poténcia. “Suponho que nada seja ‘dado’ como real exceto o nosso mundo de desejos e
paixdes, que ndo possamos descer ou subir a nenhuma outra ‘realidade’, exceto a realidade de
nossos impulsos” (NIETZSCHE, 1992, p. 42). Esse conceito oferece uma forma de aceitar a

causalidade cientifica e histdrica, seja em relagdo a grandes acontecimentos humanos ou nao
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humanos, como um forte tornado ou uma simples brisa, outra guerra entre nagdes por interesses
de velhos egoistas, ou uma boa noticia, uma pessoa amada que se foi ou a notificacdo de uma
nova tecnologia capaz de ajudar a resolver o problema do aquecimento global. Aquilo que
realmente importa ser feito em qualquer destes casos, ¢ impor a si mesmo vontade e
determinag@o para fazer um novo dia melhor que o anterior. Mesmo que seja inevitavel sofrer
diante de boa parte destes fatos, a vontade de poténcia é romper com o mundo “como deveria
ser” do ideal metafisico e passar a compreendé-lo em seu “carater inteligivel” como ele €, e o
que podemos fazer de melhor com isso, como nos somos e podemos agir da maneira mais viva
possivel. Ou seja, trata-se de buscar meios de fazer uma obra de arte com os escombros da
existéncia factual, a unica que nos convém.

Nestes ultimos conceitos citados, € possivel ja desenvolver uma aproximagdo entre a
filosofia de Nietzsche e de Heidegger, esta relacdo fisica e especifica que o primeiro aponta pode
ser relacionada com o ser-no-mundo, mesmo que para o autor de Ser e tempo o conceito de
ontologia seja muito melhor desenvolvido e explicado. O ter-de-ser para a possibilidade de
autenticidade como um sujeito dotado desta vontade de poténcia, € porque ndo o proprio espirito
livre, que Nietzsche tanto elogia e frequentemente prevé sua existéncia em um futuro como
novos fildésofos vindouros. O filésofo ndo deixa claro como seriam esses filésofos, mas aponta
tais caracteristicas e ainda outras, para que seja possivel a sua chegada, que se opde ao formato
niilista, cristdo, covarde, cheio de compaixdo, o de direitos iguais, que apenas contribuem para o
maior desenvolvimento da massa de rebanho e nunca da possibilidade do autodesenvolvimento.
O espirito livre reclamado por Nietzsche tem uma correspondéncia bem nitida com o
ser-ai-auténtico de Heidegger. Embora sejam terminologias diferentes, apontam para o mesmo
fenomeno: individuos fortes que abracam sua existéncia, afastando-se dos ditames comuns e
pautando a partir de si mesmo o rumo de suas vidas, tanto quanto possivel no contexto de seu
mundo concreto.

Em outro aspecto importante, ligado a critica ao sujeito moderno, Nietzsche afirma que
os tais modelos pretendem acabar com o sofrimento humano (NIETZSCHE, 1992, p. 104).
Primeiro, parece ser impossivel romper e acabar com o sofrimento, em segundo lugar, o autor
demonstra crer que o sofrimento ¢ algo importante, algo que molda e acrescenta algo, muitas
vezes positivamente, ao sujeito. Por fim, volta para a discussdo o sentimento de compaixao, que
o filésofo chama de ‘sofrer duas vezes’, isso pelo fato de que sofre novamente a vitima e sofre

também aqueles que t€ém empatia pela dor alheia. No aforismo 44 de Além do bem e do mal, o



29

filésofo desenvolve uma narrativa sobre falsos ‘espiritos livres’, a quem chama de ‘niveladores’
que podem ser entendidos como os moralistas e os defensores de igualdade de direitos, para mais
tarde concluir que estes servem para padronizar as pessoas em um ‘efeito de rebanho’; aqui
parece que, para o filosofo, eliminar o sofrimento € o mesmo que dar um sedativo as pessoas,
impedindo que a ascensdo dos fortes acontega.

Nietzsche afirma muitas destas e outras criticas aos sistemas existentes ¢ condi¢des
futuras para a possibilidade da existéncia destes novos filosofos, a quem pode-se entender como
uma forma otimista do autor ver o ser humano superando a prdpria espécie, ou melhor, a
condi¢do atual da humanidade. Mas ndo parece dar uma receita para isso vir a acontecer, ou se¢ja,
ele proprio criar um ‘modelo moral politico’® para providenciar tais condi¢des, como se nas
margens de qualquer sociedade possa ser provavel tal surgimento, considerando a si mesmo o
primeiro de muitos, provavelmente por ter ousado criticar com extrema firmeza a moral, a
politica, a religido. E talvez aqui seja necessario compreender Nietzsche como uma espécie de
antropdlogo, quando afirma “Deus estd morto!” (NIETZSCHE, 2002, p. 135), para além da
possibilidade de ser um religioso que perdeu a fé, pois esta ndo ¢ uma opgao, o fildsofo aponta
para um formato social pré-seculariza¢do'® das sociedades onde a ideia daquele Deus tinha
influéncia sobre o modelo de sujeito humano, e hoje ja ndo demonstra mais poder de influenciar.
Se esta conclusdo ¢ provavel para o autor, significa entdo, que novas conclusdes sdo provaveis
para novos observadores da historia: se hoje somos todos mais influenciados por interesses
capitalistas, status social, leis, avancos tecnologicos, mesmo que ainda sob o controle de
modelos politicos parecidos com aqueles que o filosofo criticava, ainda assim ele estava certo
sobre a derrota da influéncia daquele modelo de “deus” medieval, pois tal ja fora transformado.

O filésofo demonstra uma aversio a tudo que é “comum”, pertencente a maioria do povo,
ele se considera e tende a dizer que os melhores estdo a margem da sociedade e também das
ideias, dos costumes. “E preciso acabar com o mau gosto de querer concordar com muitos”
(NIETZSCHE, 1992, p 47), ainda neste mesmo aforismo 43, ele critica os conceitos de ‘verdade’
e ‘bem comum’ mas o que interessa ¢ direcionar a pesquisa sobre o interesse do autor aos poucos

que estdo a margem, a quem ele diz serem raros, que nada tem de dogmadticos e que suas

9 Provavelmente pelo fato de que tal ‘modelo moral politico’ seria contrario a sua propria filosofia, que instiga cada
um a buscar seu proprio caminho a partir de si; do contrario, Nietzsche seria semelhante aos moralistas aos quais se
dedicou a criticar.

% Transicdo da sociedade “sagrada” do homem religioso que explicava o mundo a partir da metafisica, para a
sociedade ‘secular’, explicitamente influenciada pela explicagdo cientifica da realidade.
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verdades sdo quase que particulares. Por fim, Nietzsche critica as ideias tradicionais de
compreensdo do sujeito e principalmente a ideia de “homem objetivo™ e de “sujeito moderno”,
mas ele ndo cria um conceito ‘fechado’ sobre aquilo que compreende por sujeito: Exatamente
pelo fato de acreditar que o ser humano e principalmente o “espirito livre” € um ser em continua
mutag¢do, algo ndo simplesmente rotulavel ou capaz de ser indicado. Criar um conceito de sujeito
¢ uma forma de limitar a capacidade de desenvolvimento do espirito livre, aspecto que vai ao

encontro com o conceito de autenticidade de Heidegger.

3.1 Autenticidade e espirito-livre

A humanidade, como conjunto de seres humanos, com sua historicidade e cultura ¢ a
condi¢do necessaria para a organizagdo de pessoas com dogmas, crengas e zona de conforto para
estes que nela se envolvem. Ja de inicio, todo membro tende a surgir em um ambiente de
inautenticidade, compreendendo a si dentro deste sistema, o ser deste ente estd em jogo, a
cotidianidade deste, mesmo que em estado de decadéncia, continua mostrando possibilidades de
escolhé-lo. Quer dizer, o ser humano, na medida em que nido possui uma determinagdo
ontologica prévia e precisa, portanto, se constituir a partir do mundo, ¢ de inicio um produto
deste mundo; mas uma vez que assim adquire ser, também passa a lhe convir a possibilidade de
assumir a continuidade desse projeto que ele ndo iniciou mas que ¢ seu. Como ja afirmado
anteriormente, o ser deste ente a ele proprio pertence, aquilo que faz de si, mesmo quando nédo
escolhe. “O por em questdo o Dasein, conforme o carater do ser-cada-vez-meu desse ente, deve
incluir sempre o pronome pessoal: “eu sou”, “tu ¢s” (HEIDEGGER, 2012, p. 141) A
responsabilidade de estar sob o controle do seu proprio ser, isto para cada um de nds, onde o ser
deste ente ndo lhe ¢ indiferente nem nao-indiferente, ele € seu proprio ser.

O ser-ai pode, em suas varias formas de ser, ganhar a si mesmo ou sO se ganhar
aparentemente; nesse caso, ele pode, entdo, perder a si mesmo em suas possibilidades de escolha
mais proprias. O que pode levar a autenticidade como modo de possibilidade de ser, sendo esta
sem relagdo de inferioridade, mas de fazer do Ser-ai seu jogo e estar em a¢do em suas ocupacgoes,
atividades e capacidade de gozar. Mesmo nesta capacidade de ser da inautenticidade ou no
estado de fuga, o Ser-ai permanece em relagdo a sua “esséncia”, capacidade de escolher a si

mesmo dentro de sua existéncia; ou seja, mesmo que no modo da fuga ou da inautenticidade
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cotidiana, quando o seu ser permanece velado, de um modo determinado o Ser-ai permanece em
jogo, permanece com a possibilidade de escolher a si mesmo.

Este ente surge na cotidianidade onde a possibilidade a priori de cada ser-ai, e por
consequéncia a todos, como ja foi dito, em primeiro lugar ¢ a inautenticidade. Parte-se da
inautenticidade pois o ente em questdo ¢ formado a partir de sua relagdo com o que lhe ¢ externo,
sendo este inicialmente algo “vazio” de determinagdes, que ndo conhece o que lhe rodeia, nem
conhece a si proprio e suas possibilidades. Por consequéncia, a cotidianidade leva a fuga, o
Ser-ai sendo seu prdprio ser em sua “existéncia” tende na maior parte das vezes, a manter velada
sua capacidade de ser-si-proprio, de escolher a si mesmo. A fuga ¢ a busca deste ente por
afastar-se de sua principal e mais bela caracteristica, o escolher a si mesmo, mantendo-se
irrefletidamente na inautenticidade. Este modo de ser ¢ o mais comum entre a “massa” de
pessoas em qualquer sociedade, por todos virem a surgir desta e sentirem-se confortaveis em tal
situagdo, costumam as defender e se manter nela por parecer um modo de certezas, de satisfagao.
O rompimento com este estado de decadéncia pode vir, para Heidegger, do sentimento de
angustia, onde este ente entra em contato com seu Ser, ou seja, o Ser deste ente ¢ descortinado
em sua condicdo de estar em jogo e pode, entdo, abrir-se para a oportunidade de escolher-se. A
autenticidade ¢ uma opg¢do que deve ser desejada, mas que também depende do esfor¢o do
angustiado, mesmo que isso ndo signifique que os inauténticos estejam livres da angustia,
apenas estes preferem mascarar ela com a cotidianidade.

Este Ser-ai auténtico de Heidegger pode ser compreendido como o espirito livre de
Nietzsche. Tendo ambos as mesmas caracteristicas, ¢ preciso compreender também o que 0s
autores tinham como objetivo para estes conceitos. Mesmo tendo Nietzsche como uma
influéncia de extrema importancia em sua filosofia, Heidegger ndo parece apontar para uma
forma hierarquica entre o ser-ai auténtico e o inauténtico, como o primeiro faz. Ainda assim,
ambos concordam que a inautenticidade é o modo de vida mais comum e que ela pode e deve ser
superada, também concordando com os meios aos quais pode-se fazer emergir génios auténticos
entre multiddes de domesticados. Mas Heidegger ainda é menos agressivo em suas criticas, que
também sdo pouco direcionadas (no que tange as institui¢des, por exemplo).

O espirito livre estd completamente ligado as suas agdes, por necessidade ¢ aquele que
rompe com o modelo metafisico, com o moralismo, estd disposto a escolher a si mesmo fora do
dogmatismo comum da massa social. O espirito livre cria novos valores e para isso precisa

romper com os valores ja estabelecidos, caracteristica em comum com o ser-ai auténtico, pois
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para romper com os valores atuais, precisard deixar de imitar os demais e passar a pensar e agir

moldando a si mesmo, o crepusculo daquilo que ¢ comum para o autodesenvolvimento.

3.2 Aversiao a compaixio

Heranga do cristianismo no ocidente, os chamados ‘vicios’, ‘virtudes’, ‘pecados’ tem
grande influéncia sobre quem somos € o que podemos nos tornar como sociedade ou individuos
particularmente. Para além dos religiosos, existem caracteristicas que estdo bem distribuidas de
forma geral, mesmo nos estudiosos da moral, em cientistas, mesmo nos nao cristdos ou ateistas.
A todos estes Nietzsche aponta como negadores do sofrimento, aqueles que com a compaixao
tentam acabar com miseraveis. Cabem as perguntas: Se a compaixao fosse eficaz ja ndo devia ter
abolido o sofrimento do ocidente? Ou para que exista frequente e eterna compaixa@o virtuosa, nao
seria necessario em primeiro lugar, as pessoas que sofrem? Esta segunda pergunta define que a
compaixdo cristd ¢ eficaz para manter a miséria, para que continuem muitos dependentes das
migalhas de poucos. Nao devia ser virtude a arrogancia, para que os necessitados encontrem
forcas para impor a si como prioridade, para que lutem contra o mal que os aflige, em vez de
esperar pela caridade alheia? Ndo deveriamos, entdo, ensinar a vontade de poténcia? O altruismo
como uma forma de negar a si mesmo em prol de outrem, quando nada disso ¢ eficiente para o
desenvolvimento particular ou coletivo, mas um desperdicio de disposi¢do, quando todos
deveriam ter vigor por si proprios. Nao seria a compaixao, o altruismo, uma espécie de mascara
para esconder um verdadeiro egoista?

No aforismo 223, de Além do bem e do mal (NIETZSCHE, 1992, p. 128), o problema da
compaixdo toma forma bem direcionada para o conceito de elevacdo de ser humano de
Nietzsche, revelando como este sentimento € contrario a sua filosofia, ¢ contrario a possibilidade
de fazer deste ente que tem a possibilidade de ser criador e criatura desenvolver a si mesmo
como criador. A compaixdo rebaixa-o a domesticagdo, o faz deixar de escolher a si para
lamentar-se de si proprio, tornando a necessidade de pena alheia como um sinal de autodesprezo.
Aquele que se compadece com o sofrer alheio, além de ndo resolver o problema deste terceiro,
também menospreza a capacidade deste, impede este terceiro de reagir vigorosamente mesmo
em suas condi¢des precarias. Ensinar a ser humilde € dar continuidade ao potencial inauténtico,

ao rebanho.
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Ja no aforismo 225, sua critica a compaixado demonstra sua ligagdo com o amor ao fato, a
intensa forma como o filésofo reivindica a necessidade de que todo sujeito aceite sua relagdo
existencial com aquilo que ndo pode mudar e, ap0s isso, que faca o que puder de melhor consigo
e demonstre sua ideia de compaixdo neste sentido: “A nossa compaixdo ¢ algo mais longevidade
e elevado - ndés vemos como o ser humano se diminui, como vocés o diminuem!” (NIETZSCHE,
1992, p. 131). Continua por afirmar que estes querem abolir o sofrimento, “enquanto nds”, ele

',’

afirma, “o queremos ainda mais, maior e pior do que jamais foi!” Compara o “bem estar”
consequente do fim do sofrimento herdado pela comum compaixio, como consequéncia de um
ser humano de formato mais ridiculo e desprezivel. Essas caracteristicas podem ser relacionadas
ao ser-ai inauténtico de Heidegger, ¢ a prdpria compaix@o como uma forma de levar o ser
humano a fuga de si mesmo em favor da impessoalidade, mecanismos que possuimos e que a
todo momento buscamos para encontrar zona de conforto.

Para todos aqueles que querem acabar com o sofrimento do ser humano, sempre se olha
com a admiragdo, sejam religiosos, filésofos da moral, politicos ou cientistas, mas nesse caso o
que Nietzsche nos afirma ¢ que o sentimento ¢ parte do ser humano, parte importante para o
autoconhecimento e modelagdo de si. Por tras da negacdo ao sofrer, estd a provavel possibilidade
do efeito manada, pois € na satisfagdo que o ser humano fica negligente consigo, esquecendo de
questionar, mais que isso, impondo que os iguais também ndo questionem. E o desejo de
apequenar a potencialidade humana. Nietzsche, por outro lado, quer “ensinar o homem o futuro
do homem como sua vontade” (NIETZSCHE, 1992, p 103), onde é provavel a transvaloragdo
dos valores comuns e que o humano seja lapidado para potenciais maiores do que apenas
manter-se dentro dos limites do rebanho. E impossivel saber quantos novos caminhos sio
possiveis, novas possibilidades de ser e de inventar-se podem surgir, assim que for rompida com
a degeneracdo da espécie, pois o ser humano esta inesgotado, e cabe a ele soltar suas proprias
rédeas.

O filosofo afirma que a disciplina do sofrer foi responsavel pela exceléncia, evolucio da
espécie humana “a tensdo da alma na infelicidade, que lhe cultiva a forca, seu tremor ao
contemplar a grande ruina, sua inventividade e valentia no suportar, persistir... Nao lhe foi dado
em meio ao sofrimento, sob a disciplina do grande sofrimento?” (NIETZSCHE, 1992, p. 131).
Aqui esta o elogio de Nietzsche ao sofrimento, o elogio ao ser humano por superar a si mesmo,
por ser forte quando necessario. A compaixdo que o filosofo afirma ter ¢ apontada contra a

compaix@o comum, pois para ele o ser humano tem que sofrer e deve sofrer, para que possa
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forjar a si mesmo, o que ndo pode ser entendido como sofrimentos vulgares ou desnecessarios,

mas o sofrimento que impulsiona.

3.3 Lancarmo-nos ao desconhecido

A humanidade estd a todo momento buscando formas de negar o sofrimento e obter
satisfacdo. Sejam estas maneiras particulares ou sociais, ndo necessariamente significa que isso
seja sempre bom, como foi desenvolvido no topico anterior. Que fique claro a compreensao de
que, para ambos os filésofos, os termos inautenticidade e efeito de rebanho tem o mesmo
significado e sdo as formas de vida mais bem distribuidas entre os individuos de qualquer
sociedade, nem mesmo manter-se isolado, em contato com a filosofia, ou a auséncia de fé
religiosa sdo sinais que garantem a autenticidade ou sdo sindnimos de um espirito livre. Mesmo a
distancia das entidades religiosas, dos partidos politicos, do consumismo e do padrdo de vida
imposto como ideal podem ainda assim fazer de um sujeito um membro da massa. Ainda assim,
ndo cabe a este trabalho elaborar uma receita, nem se fosse possivel, de como conquistar
tamanha fagcanha; mas cabe no minimo chamar alguma atencéo para o assunto.

Seria interessante pensar agora em uma sociedade como a citada anteriormente na
distopia de George Orwell, mas desta vez, ainda com os personagens inauténticos, agora lutando
fortemente contra o sofrimento como querem os defensores da compaixdo comum. Pensarmos
em um modelo de sociedade que tenha grilhdes tio eficientes que torne impossivel a ascensao de
qualquer sujeito, mesmo 0s mais curiosos e sagazes. Ascengdo para onde? O que significaria
elevar-se nestas condigdes? Mas nesta distopia que imagina-se agora, nao existiriam as
“teletelas” obrigatorias como em /984, nem a necessidade de vigilancia de uns com os outros
para contra o sistema, nem seria preciso reformar a linguagem ou a gramatica para impedir o
questionamento. A destruicdo do passado ¢ irrelevante, nesta distopia todas as bibliotecas estdo
cheias com todos os livros escritos na humanidade em versdes para todos os idiomas e mais do
que isso, todo o cidaddo possui acesso a um aparelho portatil que o conecta a todo o
conhecimento existentente na palma de sua mao. Além disso, este aparelho serve para acesso de
entretenimento para todos os gostos, e a grande maioria das pessoas passa boa parte de seu
tempo logadas ali, com contato direto a qualquer pessoa também nesta rede. Nos ndo seriamos

parte do rebanho nesta distopia, ndo é? E se todo este entretenimento e multiplas formas de
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prazer instantdneos ndo sdo suficientes para romper com a angustia, nés permaneceriamos na
mesma rotina?

No aforismo 230 de Além do bem e do mal o filésofo aponta o conceito de “vontade
fundamental do espirito” (NIETZSCHE, 1992, p. 136), afirmando que o espirito humano tende a
fugir do conhecimento em “uma brusca decisdo de ndo saber, de encerrar-se voluntariamente, um
fechamento das janelas, um dizer Nao interiormente a essa ou aquela coisa... uma satisfagdo
com o obscuro, com o horizonte que se fecha, um acolhimento e aprovacao da insciéncia”, sendo
esta sentenca diretamente relacionada com a ideia de inautenticidade em Heidegger. Um elogio
aos filésofos, que para Nietzsche constituem este tipo de gente que tende a manter-se em
contradi¢do com seu tempo, com 0s costumes e com aquilo que é comum a massa. Este ¢ parte
do “lancarmo-nos ao desconhecido” que deve ser tratado aqui relacionado a esta forte tendéncia
do ser humano em manter-se no conhecido e, neste sentido, o tema da “transvalora¢do” em
Nietzsche pode ser a melhor forma de desenvolver o sentido do titulo. A transvaloragdo constitui
uma forma humana de buscar o desconhecido - “Temos de ir ali, além, onde vocés, hoje, menos
se sentem em casa” (NIETZSCHE, 1992, p. 119) - e, principalmente, de tirar o ser humano do
estado de animal de rebanho, assim como os valores gregos e romanos foram transformados
virados a partir do cristianismo, existe a possibilidade de um dia os valores estabelecidos serem

transformados.

3.4 Torna-te quem tu és

O ultimo titulo traz uma das mais importantes sentencas da humanidade e talvez seja a
questdo que paira por trds do decorrer de todo este trabalho e que ndo poderia ficar de fora.
Qualquer sujeito que vive no efeito manada da inautenticidade pode dizer compreender a si
mesmo a partir deste todo ao qual faz parte, que conhece a si mesmo e mais do que isso, que
realmente tornou-se quem realmente é. Neste caso, Nietzsche diz que a culpa € da cultura, da
“educacdo ocidental” (NIETZSCHE, 1992, p. 113). Tal é o “diagnéstico” do filésofo sobre o mal
que envolve seu tempo, o qual chama de “cientificidade” de “objetividade” e, também de
“paralisia da vontade”, destacando a cultura ocidental como uma precéria capacidade de desejar,
de liberdade da vontade.

A sentenca impde para todos nés um fardo muito pesado, aceitar aquilo que nao pode ser

mudado e fazer uso da ag¢do em prol do desejo. Decisivo € notar que, tanto para Nietzsche quanto



36

para Heidegger, o que cada um ¢ se decide pelo envolvimento com o mundo; se por “conhecer”
tem-se em vista uma esséncia, uma substancia qualquer, entio ndo ha nada para conhecer.
Importa, para o ser humano consciente de sua pertenga ao mundo, construir a si mesmo,
tornar-se autenticamente isso que ele ¢: um ser em constru¢do, um ser posto diante de
possibilidades. Tornar-se o que se é, neste sentido, € tornar-se efetivamente responsavel pela
construcdo de si mesmo, assumindo a facticidade do existir concreto como matéria prima de um
projeto auténtico de vida. Em linguagem heideggeriana, o “tornar-se o que se ¢” de Nietzsche € o
assumir-se na condi¢do de ser-no-mundo.

Esta “abertura” para suas possibilidades ¢ uma caracteristica ja exposta neste trabalho, a
relacdo do Ser-ai com sua existéncia, contexto que nio precisa ser retomado, mas que serve para
compreendermos melhor a dire¢do que deve ser dada para a oracdo. Em sequéncia, a outra diz
“Torna-te quem tu és” deve ser compreendido com esta relagdo humana de fazer a si proprio o
tempo todo, para além de nossas possibilidades, estd a nossa vontade, ¢ a vontade ¢ o que

realmente determina o fazemos com as possibilidades que temos.
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4 ANGUSTIA E ETERNO RETORNO

O ultimo capitulo deste trabalho tem o interesse de articular os temas trabalhados
anteriormente € mostrar como toda esta constru¢do argumentativa acerca dos conceitos dos
filésofos pode ajudar a desenvolver as semelhangas e divergéncias entre os dois, além de ajudar
a compreender um pouco da influéncia da filosofia de Nietzsche sobre a filosofia de Heidegger.
Ao ingressar nos ultimos e principais conceitos deste trabalho, a ‘“angustia” exposta por
Heidegger no livro Ser e Tempo (HEIDEGGER, 2012), e o pensamento metapsicoldgico do
“eterno retorno” enunciado por Nietzsche (NIETZSCHE, 1992), por vezes entendido como mera
literatura, como tentativa quase cientifica de explica¢do do cosmos, o objetivo ¢ entender como a
pesquisa produzida até aqui se relaciona circularmente com os ultimos conceitos apresentados.

O Ser-ai relacionado com seu meio e ciente da capacidade de entender a si mesmo, a
partir do sentimento de angustia, pode encontrar ou reencontrar sua relagdo com o proprio ser.
Um Ser-ai comum, envolto a cotidianidade da decadéncia com toda a sua trama de possibilidades
anteriormente expostas nesse trabalho como formas de distanciar qualquer sujeito da
autenticidade e tornad-lo um “humano de rebanho” pode ser de certa forma “salvo” pelo
sentimento de angustia. Nao obstante, a inautenticidade ¢ o modo de ser mais comum entre todas
as sociedades, ndo basta para o Ser-ai manter a si proprio na decadéncia, este tende também a
todo momento que todos a sua volta permanegam na mesma situagao.

E preciso apresentar aqui o conceito de angustia trabalhado por Heidegger, pois, se o
eterno retorno de Nietzsche for traduzido em um sentimento, ¢ no sentimento de angustia de
Heidegger que melhor lhe conviria. Mas antes € preciso desenvolver sobre o “ser-cada-vez-meu”
e como este pode estar em estado de “inautenticidade” quando seu ser estd velado para sua
capacidade de escolher a si mesmo: Escolhemos a inautenticidade? Estamos satisfeitos com o
estado de “animais de rebanho” em que nos encontramos? Talvez a inautenticidade ndo seja
propriamente uma escolha, uma vez que ¢ a condi¢do inicial de nosso existir, mas, sem duvida,
precisamos escolher, e nisso ambos os filésofos concordam, hd algo de profundamente
perturbador na anulagdo de si que se expressa na inautenticidade e no comportamento de
rebanho. Talvez a sensa¢do de que o individuo pode mais, de que ha a possibilidade de algo a
mais para a humanidade, a partir do rompimento com este estado decadente e para isso seria

necessario uma alavanca impulsionadora.
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Em Ser e Tempo (HEIDEGGER, 2012, p. 143) o conceito de Ser-ai ¢ indicado como um
ente que, mesmo na inautenticidade, nunca sera apenas um ente que sO subsiste no
interior-do-mundo, pois ele ainda neste modo de ser estd em seu jogo de ocupagdes, atividades,
pré-ciente de si. O que se destaca aqui, € que este ente, mesmo na inautenticidade pode ganhar-se
como pode perder-se, ou apenas ganhar-se aparentemente ou perder-se aparentemente, mas
existird sempre a possibilidade de ganhar-se completamente voltando sua existencialidade ao seu
ser que esta continuamente em jogo. Possibilidade que reflete as caracteristicas que Nietzsche
aponta ao homem vulgar da massa, o animal de rebanho que pode a partir da transvaloracio
encontrar o interesse de fazer a si proprio a partir de sua vontade.

Nao ¢ necessario demasiado esforco para a aproximacdo da filosofia de Nietzsche e
Heidegger, neste aspecto, isso pelo fato de o primeiro ter grande influéncia sobre o segundo. Mas
existe certa complexidade na compreensdo filosofica e diferenca metodoldgica no estilo de
fazer-se entender de ambos, para que possamos afirmar que estdo em plena concordancia. Ainda,
neste sentido, ¢ de demasiada importancia compreender onde ambos discordam e como cada
filosofo trabalha o sentimento de angustia, mesmo que ja seja possivel a afirmagdo sobre o
sentimento ser crucial para a conceitualizacdo filosofica dos dois. Vamos tratar o tema da
angustia em Heidegger para além de um sentimento humano, um problema filosofico, mas como
uma provavel “vélvula metapsicologica” para compreendermos a possibilidade desta estar de

acordo com a nossa interpretacao do eterno retorno de Nietzsche.

4.1 Eterno Retorno

Partimos do ponto que Nietzsche rompeu com os extremos de “bem e mal” ou “bom e
mau” por discordancia a influéncia destes modos de pensar que direcionam a humanidade a um
sentido de dualidade e que ndo necessariamente estd correta, sendo que muitas vezes o bem ¢
mascarado com algo prejudicial. O “bem” e o “bom” como fins, algo que objetifica e limita o ser
humano por fazer com que o seu oposto seja indesejavel, mas o que diz Nietzsche é que o
cristianismo deturpou os valores gregos € romanos, aquilo que naquele povos eram virtudes
passou a ser pecado - “Mas a luta contra Platdo, ou, para dizé-lo de modo mais simples para o
‘povo’, a luta contra a pressdo cristd-eclesiastica de milénios - pois cristianismo ¢ platonismo
para o povo” - e isso pode ser feito novamente com os valores morais, com o “mundo das ideias”

traduzido pelo cristianismo como “paraiso”, com a separagdo da alma e do corpo. Agora com as
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compreensdes acerca do ser humano que ja foram trabalhadas nos capitulos anteriores como uma
nova forma de nos entendermos e nos envolvermos com a vida, para uma formatagdo do
conceito “humano” que se eleva e ndo se limita.

Para, enfim, enfrentarmos esse que Nietzsche denominou “o mais pesado dos pesos”, o
pensamento do eterno retorno, foi realizado uma grande argumentacdo de preparacdo para
compreendermos como sua filosofia entende o ser humano, onde este falha com suas
potencialidades e para onde o filésofo gostaria que este ente encaminhe-se: que fosse como os
poetas, autores de suas proprias vidas, que dessem vazdo aos seus desejos € interesses € nao
esquecessem de si proprios e de seus anseios. De fato, o filésofo realmente acreditava que a
humanidade poderia romper com este estado de “animal de rebanho” e caminhar para algo maior.
Onde os elevados “espiritos livres” abrem novas possibilidades a partir de si proprios, os que se
conhecem, que tornam-se aquilo que realmente sdo e que devem dessa maneira ser tratados como
“génios”.

Por criar uma filosofia ndo-metafisica e com grandes influéncias modernas, também
ligadas a intencdo de uma nova forma de explicagdo da realidade e da humanidade em geral,
muitas vezes o Eterno Retorno ¢ compreendido como uma forma de explicacdo cosmoldgica,
mas ndo ¢ esta a intengdo deste trabalho. Nao interessa discutir se o Big Bang pode acontecer
novamente e todo o cosmos se organizar da mesma maneira como se fez até aqui, e todos terdo a
mesma vida repetidamente. O que realmente importa é o “pensamento angustiante” por tras do
mito, como uma espécie de Sisifo preso na pior das condena¢des; com a diferenca que ainda
estamos vivos e ainda estamos livres, de modo que a questdo ¢ saber o que fazer com o que
somos ¢ a consciéncia de que depende em primeiro lugar de cada um ser criador de si préprio.
Vale lembrar do sentido “metapsicologico” do Eterno Retorno, apontado por Fianco (2009) que ¢
exatamente a dire¢do de compreensao que desejamos seguir.

Vamos tratar com toda a seriedade que o Eterno Retorno jamais vai acontecer enquanto
fato cientifico e nem mesmo Nietzsche acreditou em sua existéncia, mas acreditou com todas as
suas forcas que este pensamento pode cativar o coragdo das pessoas. Se esta € a unica vida e a
unica chance que temos, ele buscou criar algo que nos impulsionasse, mais que um bom
argumento, mas uma espécie de mitologia ateista, que tem a inten¢do de impulsionar a agdo e a
vontade de viver, de pesar o suficiente sobre as acdes, fazendo com que cada um trace seu
caminho sem arrependimentos. Pois a vida em si, a unido total dos fatos histdricos ou

contemporaneos pode nos desanimar e causar angustia, acontece que para pensar € aceitar que
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tudo isso se repita exatamente da mesma forma eternamente, mesmo angustiados vamos ter de
fazer com que seja vantajoso. Para uma boa ilustragdo acerca do assunto em uma obra da
literatura contemporanea, vale a referéncia ao livro Clube da Luta (PALAHNIUK, 2012) onde o
personagem Tyler serve como uma forma de “demonio do eterno retorno” provocando angustia
em seus interlocutores, porém, mais tarde faz deles “macacos espaciais” onde estes
simplesmente repetem suas sentengas € se mantém exclusivamente em estado de inautenticidade.

O pensamento enunciado pelo fildsofo ¢ também uma forma de romper com o niilismo, a
instigar que cada individuo faga de sua vida uma obra de arte, pensar a si como finito pode ser
também, pensar cada ato como decisivo para esta existéncia. Se este “peso” faz com que o ser
humano avance, ultrapassando a si mesmo, ajuda a ultrapassar o formato de individuo comum e
também chamado “homem objetivo” o “sujeito moderno” que tanto se relaciona com o “animal
de rebanho” com que a humanidade tende a se manter. Vocé deseja sua vida? Vocé deseja viver
exatamente tudo o que viveu novamente? Independente da resposta, ¢ provavel que todos
viveram bons € maus momentos, a real questdo que interessa € que estando vivos podemos agora
buscar por momentos que nos fagam desejar esta vida. Ou ndo desejas tua vida nem para ti
mesmo?

Existir de forma que realmente seja possivel se sentir vivo e que valha a pena se fosse o
caso novamente ou de maneira mais intensa por que esta € a Unica vida que temos, desejar todas
as dores sentidas até aqui, e pensar no eterno retorno com satisfacdo de saber que nio seria ruim
se fosse verdade, apenas pelo prazer de reviver aqueles instantes bons novamente, € como vocé ¢
forte o suficiente para conquistar novos momentos de gloria. Este aforismo é chamado de mais
pesado dos pesos por que provavelmente ¢ a sentenca mais agressiva ja imposta, o que fica mais
explicito em torno disso € o fato de que Nietzsche quer provocar angustia, ele quer com este
pensamento incomodar ao mesmo tempo que provoca e cativa a vontade das pessoas. Este € o
apice do otimismo nietzscheano, quando ¢ explicito seu rompimento com o niilismo, pois
mesmo ele que teve uma vida tragica e de saude fragil, ndo desejava nada se ndo esta mesma

vida.

4.2 Angustia

Para o ser-ai, apenas as suas possibilidades sdo mais elevadas que sua situagdo perante a

realidade atual, sdo suas possibilidades que permitem que este ente, sendo, ganhe a si mesmo nao
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apenas aparentemente quando escolhe, pois simplesmente fazer parte da realidade ndo ¢ ganhar a
si mesmo. Afirmacdo que se assemelha muito com as colocagdes de Nietzsche, pois para este
nada ¢ maior que a vontade para o ser humano. E nesta relagio de interpretacio
ontologico-existencidria que devemos dedicar uma analise do Ser-ai como ativo junto ao
“mundo” de ocupagdes no qual ele tende a decair, distraindo-se de si mesmo: “a fuga do Dasein
¢ uma fuga de diante de si mesmo” (HEIDEGGER, 2012 p. 517). Logo na primeira frase do
paragrafo quarenta de Ser e Tempo, nomeado “O encontra-se-fundamental da anguastia como
uma assinalada abertura do Dasein”, ja ¢ assinalado o conceito de “abertura” referente ao ser do
Ser-ai, fundado no encontrar-se e no entender relacionadas a uma possibilidade-de-ser deste ente.
Para uma boa forma de ilustragcdo do tema, ¢ justo a abordagem de Fernando Pessoa no Livro do
desassossego (PESSOA, 2000), onde o narrador afirma “... se quiser dizer que existo como
entidade divina de se criar como hei de empregar o verbo ‘ser’ sendo convertendo-o subitamente
em transitivo? e entdo, triunfalmente, anti-gramaticalmente supremo, direi ‘Sou-me’”, onde o
mesmo narrador, Bernardo Soares, afirma em muitos momentos sua angustia em escolher a si
proprio. Se Fernando Pessoa tende a se aproximar da filosofia de Nietzsche e Heidegger, ja ¢
tema para um outro trabalho.

A inten¢do ¢ entender “de que maneira, na angustia, o Dasein € levado por seu préprio
ser a se por diante de si mesmo, de modo que o ente aberto como tal pela anglstia possa se
determinar fenomenologicamente em seu ser ou que essa determinacio possa ser suficientemente
preparada?”’ (HEIDEGGER, 2012, p. 517). E, além disso, “Em que medida a angustia ¢ um
assinalado encontrar-se?” Sao questdes que relacionam todo este trabalho e que tem o potencial
de realizar uma conclusdo sobre os conceitos trabalhados. Responder a estas perguntas ¢
compreender a conceitualizacio de Heidegger sobre o ser humano e sobre como isto tudo se
encaixa com a filosofia de Nietzsche e seu pensamento Eterno Retorno.

Ainda na mesma pagina das citagcdes anteriores, o filosofo expde o que chama de “fuga
do Dasein” na relagdo que o Ser-ai tem consigo mesmo, quando esta envolvido junto ao mundo
das ocupacdes. Esta fuga ndo se relaciona com alguém ou algum lugar, o Ser-ai foge
precisamente de se pdr diante de si mesmo. Este envolvimento de fuga do Ser-ai, em outros
momentos chamados tamberh de “inautenticidade” quando este ente estd envolvido no mundo
das ocupacgdes, pode ser compreendido como o estado de “animal de rebanho” indicado por

Nietzsche. Consequéncia, destacada aqui, como a forma que o Ser-ai esconde de si proprio suas
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possibilidades, e mais do que isso, esconde de si mesmo a sua capacidade de se auto-escolher,
fugindo, ao menos, ocultando para si sua propria vontade.

Na decadéncia, o horizonte 6ntico do Ser-ai se fecha, impossibilitando na maior parte das
vezes o ser-proprio que fica de lado, pois a decadéncia € uma fuga de diante de si mesmo. A
vantagem ¢ que a decadéncia ¢ apenas mais um ‘modo de ser’ do Ser-ai, ndo o representa por
completo, nem o limita completamente, mesmo sendo parte importante quando se faz uma
analise deste ente, pois mesmo neste ‘modo’ o Ser-ai ndo estd condenado a ndo poder
experimentar ontologicamente sua ‘abertura’. Pois, de fato, é neste “modo de ser” que este ente
fica mais propenso a abrir-se diante de si mesmo, na “possibilidade de avangar na dire¢do do Ser
do Dasein, através de uma interpretagdo que acompanhe ou que siga um entendimento no
interior do encontrar-se”. (HEIDEGGER, 2012, p. 519). Para isso contribui fundamentalmente o
sentimento de angustia.

Logo adiante na mesma pagina, o filéosofo aponta as diferengas da angustia com o
sentimento de “medo”, tema que ndo serd abordado de forma profunda aqui, para nos
aproximarmos daquele que realmente nos dedicamos. O medo ndo se relaciona com a capacidade
do Ser-ai de emergir perante sua decadéncia, este sentimento se relaciona com os entes externos
e promove reagdes externas ao Ser-ai, sendo a existéncia deste sentimento possibilitado pela
angustia. O ‘medo’ é um sentimento de autopreservagdo, comum também em outros seres vivos,
diferente da angustia que ¢ o fundamento capacitador de fazer o Ser-ai relacionar-se com ser Ser.
O medo ¢ sempre, medo de algo externo ao agente. Enquanto a angustia ¢ sempre, angustiar-se
perante mim mesmo, relagio interna.

O modo de ser da decadéncia como possibilidade do Ser-ai ndo o impede de se escolher
ou se possuir, na verdade mesmo com seu Ser velado para si proprio, o Ser-ai ndo ¢é considerado
ente do interior-do-mundo, um ente simplesmente dado, pois estd a todo momento com
possibilidade de abrir-se. Em contrapartida, o ser-no-mundo ¢ uma potencialidade do Ser-ai,
onde por consequéncia a angustia se angustia, ou seja, o modo de ser-no-mundo como tal é o
diante-de-que da angustia, pois a angustia ndo ¢ causada por nenhum ente-simplesmente-dado:
na angustia o que se passa ¢ que o mundo todo torna-se vazio de significado, nenhum objeto ¢
relevante o suficiente; na suspensdo dos interesses mundanos, para os quais o ser-ai decadente
foge, resta diante de si sua condigio de ser-no-mundo, de ser fundamento de seu ser. E o

poder-ser no mundo, o que angustia. A auséncia de algum ente-do-interior-do-mundo jamais
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pode causar esta angustia, por mais que a angustia “ndo saiba” quem ¢ seu ameacgador, ou aquilo
diante de que se angustia.

O Ser-ai ¢ o unico ente capaz de se angustiar, pelo fato de que este ¢ quem da significado
e sentido ao mundo, mas este mundo e seus entes-intramundanos, ndo o podem salvar de se
sentir angustiado, porque diante da angustia tornam-se completamente desinteressantes. E
quando o angustiado se acalenta, surge o sentimento de que ‘“nfo era propriamente nada”
(HEIDEGGER, 2012 p. 523). O discurso cotidiano € comum anuncia apenas o objeto, o ente
utilizavel, que estd fundamentalmente relacionado a nenhum significado e nenhuma importancia;
o mundo. A relagdo da angustia com o Eterno Retorno passa a ficar mais explicita e interessante
quando entramos na questdo envolvendo o ser-no-mundo como potencialidade ontoldgica do
Ser-ai, que significa que este pertence ao tal “mundo” o que faz com que entendamos que: A
angustia surge por culpa de o Ser-ai no decair da cotidianidade mundana, envolve-se com a
auséncia de sentido e significado dos objetos e esquece de seu proprio Ser; mas a unica forma de
resolver a questdo da angustia € o Ser-ai tratar o mundo como mundo e voltar-se a seu proprio
Ser, como Ser-no-mundo. O Ser-no-mundo-auténtico ndo ¢ um Ser-ai ndo angustiado, a
diferenga ¢ que este ente, sendo de modo auténtico, angustia-se em sua existéncia ao passo que
escolhe a si proprio a todo momento, e quando volta se angustiar volta a escolher-se a partir de si
proprio.

Como no “efeito de animal de rebanho” quanto na “decadéncia” o sentimento de
satisfacdo e de participagdo cotidiana e publica faz com que todos sintam-se completamente
relacionados e satisfeitos com o mundo e consigo proprios. A angustia ¢ o sentimento que surge
para mudar esta situagdo: “Ela projeta o Dasein de volta naquilo por que ele se angustia, seu
proprio poder-ser-no-mundo. A angustia isola o Dasein em seu ser-no-mundo mais-préprio.”
(HEIDEGGER, 2012, p. 525). E compreendamos aqui este “ser-no-mundo-mais-proprio” como
Ser-ai-auténtico, como o horizonte de um “espirito livre” de Nietzsche, e agora € possivel
afirmar que o pensamento metapsicologico do eterno retorno tem as mesmas caracteristicas e a
mesma intengdo conceitual que o sentimento de angustia trabalhado até aqui por Heidegger. Ja
pode ser manifestado uma principal diferenca entre os conceitos, ja que Heidegger afirma que
que todas as pessoas se sentem angustiadas, e mesmo que Nietzsche ndo discordaria deste ponto
de partida, contando com o fato de que o fildsofo defendia arduamente a capacidade do “sofrer”
como algo positivo: A diferenca é que Nietzsche se dedicou a provocar angustia com seu Eterno

Retorno.
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5 CONCLUSAO

Esta pesquisa de carater bibliografico usou os livros dos préprios filésofos mencionados
e orientou-se por principios hermenéuticos, mencionando a aproximac¢do entre a filosofia dos
dois filésofos alemdes, onde ja afirmamos certas concordancias (ndo por coincidéncia), e
diferencas. Para relacionar os dois conceitos finais, foi necessario desenvolver em um primeiro
momento o que cada um dos filosofos compreendia como “ser humano” e “humanidade”
visando principalmente os preconceitos dos filésofos da tradi¢do acerca do assunto e também
seus contemporaneos. Por fim, ter certo direcionamento daquilo que ambos afirmaram sobre e
como desta forma fica mais visivel a influéncia de Nietzsche na filosofia de Heidegger, mas que
este ultimo se mostra mais académico, metodoldgico e suas obras sdo de mais facil degustacao.

E muito importante que seja destacado também, nesta conclusio, o fato de o conceito
nietzscheano de ‘creptsculo’ do livro Crepusculo dos idolos (2006), onde o filésofo faz
ressignificar a tradicdo filosofica e demonstra sua importancia para os rumos historicos e de
compreensdo acerca do ser humano, que pode ser comparado a um sentido muito parecido ao
conceito de destruicdo de Heidegger (2012). Vimos que a ‘inautenticidade’ é, de acordo com
Heidegger, o modo-de-ser mais comum entre qualquer sociedade e qualquer tempo, € que este
conceito relaciona-se perfeitamente com o conceito nietzscheano do ‘animal de rebanho’ que o
filésofo usa para se direcionar ao ser humano ordinario. Ambos pensadores concordam que esta
distancia de si € o ponto de partida para todas as pessoas € em todo momento estamos cercados
de armadilhas que buscam nos manter na medianidade, para além disso, todos aqueles que fazem
parte da massa, do rebanho, tentam a todo momento fazer com que ninguém escape deste
formato de viver. Talvez a questdo mais importante a ser dita sobre a inautenticidade e sobre o
comportamento de rebanho ¢ que se trata de algo extremamente aconchegante pelo fato de ali
tudo parecer estar em seu lugar, tudo parece que esta certo, quando na verdade ndo estd. Pode-se
até dizer que de uma certa forma a inautenticidade ¢ uma forma de ‘saudosismo’ humano para o
tempo das sociedades sagradas, antes da secularizag@o.

Para além do rompimento com a metafisica, mas também a forte relagdo hermenéutica
ontoldgica da filosofia de ambos os filésofos ja ¢ defensavel a conclusdo de que estdo
direcionados ao mesmo sentido; a analise do ser como ele se mostra ¢ do ser humano como nos
somos realmente capazes de autocompreensao ¢ autodesenvolvimento. Romper com os modelos

filoséficos da tradi¢do ndo é no sentido de negligencia-los, mas de dar a eles o entendimento
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relacionado a situacdo de seu tempo, ao invés de ainda insistirmos em questdes ja ultrapassadas.
Cabe aqui dar énfase ao trabalho dos filésofos e principalmente a suas capacidades de
ressignificacdo da tradicdo filoséfica e seus esforgos por esta.

Mais uma relagdo entre os conceitos finais do trabalho ¢ destacado quando Heidegger
afirma que todos se angustiam naturalmente e mesmo os que encontraram a autenticidade, pois a
angustia é também parte importante para o Ser-ai-auténtico. Em concordancia, quando Nietzsche
defende o ‘sofrer’ e, para além disso, faz provocar a angustia com seu eterno retorno, o que
consequentemente produz sdo pessoas que estdo a todo momento e antes de qualquer acgdo
relevante estdo pensando no eterno retorno, ou seja, estdo se “auto-angustiando” usando da
metapsicologia para se desenvolver por certeza de que este pensamento lhes foi util, lhes

impulsionou em algum momento.
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