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Dejar la tierra ser tierra: serenidad y pensamiento en el mundo
técnico

Let the earth be earth: serenity and thought in the technical
world

Oscar F. Bauchwitz

Universidade Federal do Rio Grande do Norte

Resumen: Este articulo busca exponer y analizar dos nociones fundamentales del pensamiento
heideggeriano acerca de la técnica moderna. Serenidad y pensamiento abren una perspectiva
de interpretacion de los problemas actuales respecto al agotamiento del modelo productivo del
mundo contemporaneo que conlleva un peligro devastador para la tierra y al modo del ser humano.
En un primer momento, se explicita como la esencia de la técnica — Gestell — acaece como peligro
en la medida en que obstaculiza cualquier otra forma de pensar que no sea guiada por el dominio
sobre el ente y, en consecuencia, sobre la tierra. En un segundo momento, se investiga la Serenidad
como conducta indicada por el filésofo para hacer frente al peligro en cuanto falta de un pensar
meditativo y posibilidad de un actuar caracterizado por un dejar-ser.

Abstract: This paper seeks to expose and analyze the fundamental notions of Heideggerian thought
about modern technique. Serenity and thought open a perspective of interpretation of current
problems regarding the exhaustion of the productive model of the contemporary world that brings
a devastating danger to the earth and to the way of being human. At first moment, it is explained
how the essence of the technique — Gestell — becomes a danger to the extent that it obstructs any
other way of thinking that is not guided by the domain over the entity and, consequently, over the
Earth. In a second moment, Serenity is investigated as a behavior indicated by the philosopher to
face danger while lacking meditative thinking and the possibility of acting characterized by a desire
to be.

Palabras clave/Keywords: Khere; Habitar (Dwell); Poetizar (Poetize); Gelassenheit; Peligro (Danger).
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El reloj del juicio final, esta escatoldogica metafora creada en la Universidad de Chicago
para medir el peligro de una guerra nuclear, hoy nos advierte que restan tan sélo ochenta
y nueve segundos antes de que el colapso nos alcance. Este peligro era ciertamente
real cuando se puso en funcionamiento el Doomsday en 1947 y aun hoy persiste una
sospecha sobre el sano juicio de aquellos que pueden “apretar los botones”; a este peligro
se suman las novedosas invenciones que se apropian del ser humano y amenazan su
poder ser. Podemos pasar horas recordando los muchos fendmenos climaticos que han
sucedido en los ultimos afios; enumerar los diversos desastres ambientales causados por
la explotacion de la tierra y la instalacion de nuestro mundo; reconocer las patologias
originadas por los smartphones que cada vez con mas intensidad proporcionan un mundo
dénde la experiencia de la alteridad no tiene lugar; asombrarnos con la irrupcion de la
Inteligencia Artificial y su expansion incalculable que parece reemplazar el pensamiento
humano. Otros tantos ejemplos pueden ser recordados por cada uno de nosotros. Si asi
procediéramos, ocupandonos con lo que emerge y nos amenaza cotidianamente, al volver

a casa tendriamos algo para pensar, aunque menos alegres y mas desconfiados.

Nuestro titulo sefiala que nuestra disposicion es presentar de qué forma el pensamiento
de Heidegger sobre la técnica puede aportar alguna contribucién para enfrentarnos a
los problemas contemporaneos que hemos mencionado. Este enfrentamiento no tiene
que ver directamente con medidas y politicas publicas que busquen apaciguar las
consecuencias de nuestro modo de habitar la tierra y construir el mundo. Sobre ello muy
poco puede aportar la filosofia. Lo que si buscamos es enfrentar a esos problemas desde
el ejercicio del pensar, ni mas, ni menos. Si bien en la praxis del pensar no estamos muy
bien entrenados, al menos podemos aproximarnos a lo que pensd Heidegger al preguntar
por la técnica.

La pregunta por la técnica indica la posibilidad de una conducta, una disposicion en la
cual nos preparamos para el enfrentamiento inevitable que hoy se impone y dice respeto
al modo como nos relacionamos con la técnica, sus dispositivos y con las consecuencias
que afectan la existencia humana. En pocas palabras, lo que entra en juego en tal pregunta
no es nada menos que el sentido bajo el cual todo lo que es, puede y viene a ser en
el mundo. Preguntar por la técnica es la apertura necesaria para quienes se disponen
a pensar lo que hoy se evidencia como destino. Es que, de un modo simple y no menos
sorprendente, preguntar por la técnica ya nos sitla en una nueva relacién para con ella,
nos permite que nos relacionemos con ella, libremente. Ello significa, segun Heidegger,
abrirse a la esencia de la técnica, que uno se permita aproximarse de la técnica sin las
determinaciones previas y plasmadas histéricamente. En la misma medida en que la
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disposicion del preguntar nos desocupa del mundo técnico, franquea la posibilidad de una
experiencia inhabitual y olvidada, la experiencia del pensar. Ahora bien, esta experiencia
propia de la capacidad humana no es algo simplemente disponible al ser humano, como
si ahora me detengo insistentemente en mis ocupaciones junto al mundo de la técnica
moderna, y luego me pongo pensar y a preguntar por la técnica. Pensar exige un largo
entrenamiento y cuidados alin mas delicados que cualquier otro oficio auténtico (1994a:
19). El pensar no es un util a nuestra disposicion, sino que demanda un cierto cultivo que
persevera en un lugar propio y abierto por el propio ejercicio del pensar. Este cultivo del
pensar se asemeja, dice Heidegger, al campesino que “debe saber esperar a que brote la
semillay llegue a madurar” (1994a: 19).

En Die Khere (La vuelta), Heidegger advierte que

(...) la Gestell (estructura de emplazamiento; lo dispuesto; la imposicion; la
organizacion; lo implantado; la instalacion, el armazdn; la composicidn; el engranaje; el
encuadramiento) se esencia (west) como el peligro (2008: 13).

Es cierto que, en todas partes, “riesgos y necesidades” acosan la existencia humana a
cada momento y de modo desmesurado. Sin embargo, el peligro como peligro, el que hace
peligrar al Ser mismo, “permanece velado y disimulado”. Las necesidades apremiantes
que hemos mencionado, propias de nuestra época, desafian y cercan peligrosamente la
existencia humana, al tiempo que encubren el peligro mas peligroso, no hacen sino crear
lailusién de que el destino del despliegue histérico de la técnica, es decir, de la metafisica
consumada, estd condicionado por la invenciéon y el uso de nuevos instrumentos y por
nuevas formas de explotar la tierra. En otras palabras, por mas dramatica y urgente se
manifieste la situacién mundial de la época que nos toca vivir, el peligro mismo se mantiene
encubierto por las soluciones y alternativas técnicas que permanecen prisioneras de una
concepcion que piensa la técnica como si ésta fuera un medio previsiblemente dispuesto
y manejable por la voluntad humana y en la mano del ser humano. Una concepcion
instrumental y antropoldgica de la técnica que, hoy en dia, ya no parece capaz de explicar
qué acaece con la técnica moderna y su mundo. Nadie puede afirmar o negar que,
confiado a tal concepcion, el ser humano llegue a encontrar soluciones que garanticen la
prosperidad o, al contrario, se determine un camino inevitable hacia la ruina de la tierra
y de la vida humana sobre la tierra. Sin embargo, esta imagen del ser humano atado y
dependiente de su mecanismos y dispositivos tecnoldgicos, ensefioreado por el poder de
someter la tierra para su bienestar y asegurar su mundo, deberia ser interpretada de otro
modo. Tratase, escribe Heidegger, “de echar una mano a la esencia de la técnica” (2008:
13). Algo que no puede entenderse como una renuncia o una condenacién absoluta de
la técnica, pero si como un modo de salvar la técnica y de conducirla a un cambio de su

propio destino. En este cambio actua el humano, no como quien “domina” la situacion
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Ill

y espera recoger los resultados de su accion, él no es el “sefior del Ser” (Herr des Seins),
pero si como aquél que es esencialmente llamado a dar lugar, en medio al ente, a la
esencia del Ser para que el Ser mismo esencie como Ser, y la esencia de la técnica llegue
a ser vista mas alld de los casi infinitos aparatos técnicos que conocemos y nos aprisionan

con sus prestaciones.

“La Gestell se esencia como el peligro”. Ahora, bien ¢qué quiere decir Heidegger con
esta palabra alemana (Gestell), cuyas traducciones a nuestros idiomas no alcanzan un
consenso? ¢Qué es eso de esenciar (west)? Y équé decir del peligro? Las preguntas no
hacen mds que sumarse y a cada vez nos plantean una situacién inusitada puesto que
del punto de vista de la metafisica tradicional las preguntas que ya parecian respondidas
hace mucho tiempo, vuelven a interpelar al ser humano. Ya recordaba Heidegger con el
epigrafe y el primer paragrafo de Ser y Tiempo, parece que estamos en aporia otra vez
sobre qué significa ser.

En La pregunta por la Técnica, Heidegger afirma:

La técnica no es lo mismo que la esencia de la técnica. Cuando buscamos la esencia del
arbol, tenemos que darnos cuenta de que aquello que prevalece en todo arbol no es a
su vez un arbol que se pueda encontrar entre los drboles (1994b: 9).

Entonces, équé ocurre cuando en su existencia el ser humano se ve preso a la
técnica? ¢Como sera posible desviar la mirada de lo técnico para poder alcanzar la
esencia de la técnica? Lo primero que se muestra, piensa Heidegger, es el hecho de que
la concepcidn instrumental y antropoldgica de la técnica parece ser “correcta de un modo
tan inquietante” que tanto puede ser aplicada a la técnica artesanal cuanto a la técnica
moderna. Segln esa concepcidn, lo que puede diferenciar un antiguo molino de un parque
eolico son los grados de sofisticacion y de conocimientos arrollados en sus respectivas
construcciones. Ambos siguen siendo medios en manos humanos, instrumentos que
dependen de la voluntad humana, del manejo que hacemos de ellos para alcanzar ciertos
fines. Tal es el aparente dominio que el ser humano detiene sobre la técnica. Un quiebre
en la fiabilidad de un instrumento, sea de un saca-corcho que se rompe, sea de un avién
que no llega a destino, pone en riesgo esa concepcion y exige al humano que amplie y
asegure el dominio sobre lo que es y trae al mundo. Toda esa voluntad de dominio desvia
la discusidon sobre qué es la técnica, y hace parecer que todos los problemas del mundo
técnico podrian solucionarse con mas técnica, con un cambio en el modo de manejar,
perfeccionar e inventar instrumentos, con la explotacion de otras materias-primas y con
una reforma u otra de los modos de produccion con los cuales el ser humano instala su
mundo sobre la tierra.
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Frente esta concepcidn tradicional de la técnica, Heidegger se pregunta qué pasaria si
la técnica no fuera un mero medio. Lo correcto de esa concepcion, incluso, se convierte
en obstaculo para alcanzar la esencia de la técnica. Si la esencia de la técnica no es algo
“técnico” o “maquinal”, entonces tendriamos que ir mas alla de su caracter instrumental
y buscar qué es lo instrumental en si mismo. Segun Heidegger, en su raiz griega, la técnica,
téchne, habla de su pertenencia al ocasionar, al traer-ahi-delante, al producir, a la poiesis.
En ese sentido, la técnica es algo poiético (Poietisches) y un modo de aletheyein, de des-
ocultar. Lo instrumental de la técnica puede ser visto, entonces, como “un modo de hacer
salir de lo oculto” y un deber responder, en cuanto responsable, por aquello que es pro-
ducido y que toma lugar en la region de la verdad, lo des-ocultado.

Ahora bien, considerando esta concepcidn poiética y des-ocultadora de la técnica
podemos volver a pensar si efectivamente, el molino de viento y el aerogenerador
difieren Unicamente por la complejidad tecnoldgica de uno y de otro, pero poseen fines
semejantes siempre en beneficio del humano. éTendriamos que aceptar que ambos
instrumentos corresponden a su esencia en cuanto un traer-ahi-delante? ¢Serian ambos
modos de des-ocultamiento? Para Heidegger la respuesta es simple e ilumina el camino
hacia la esencia de la técnica moderna:

también ella es un hacer salir de lo oculto (Entbergen). [...]. Con todo, el hacer salir lo
oculto que domina por completo la técnica moderna, no se despliega ahora como un
traer-ahi-delante en el sentido de la poiesis. El hacer salir de lo oculto que prevalece
en la técnica moderna es una provocacidon que pone ante la naturaleza la exigencia de
suministrar energia que como tal pueda ser extraida y almacenada (1994b: 17).

El antiguo molino de viento, desde luego, es también un hacer salir de lo oculto, pero
no en el sentido de una provocacion: “Sus aspas se mueven al viento, quedan confiadas de
un modo inmediato al soplar de éste. Pero el molino de viento no retira energia del aire en
movimiento para almacenarlas” (1994b: 17). En el mundo de la técnica moderna, todo se ve
provocado, encargado, requerido, solicitado. Y ello es asi de tal forma que la naturaleza y el
propio humano se convierten Unicamente en algo disponible. La técnica moderna emplaza
a la tierra como si fuera “el almacén principal de existencias de energias” (1994b: 23).

Ahora la concepcién habitual de la técnica ya no se muestra suficiente para explicar
qué es la técnica moderna. En ésta vigora su esencia en cuanto Ge-stell, palabra que,
advierte Heidegger, es usada “en un sentido hasta ahora inhabitual” (1994b: 21): “La
esencia de la técnica moderna pone al humano en camino de aquel hacer salir de lo
oculto por medio del cual lo real y efectivo se convierte en todas partes en existencias”
(1994b: 26). En otras palabras, la Ge-stell, la estructura de emplazamiento es una fuerza
gue se impone y requiere al ser humano un hacer salir lo oculto, un des-cubrir lo real, ya

y siempre determinado por el sentido de la disponibilidad y nada mas. Todo ente, tomado
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por los intereses de la estructura de emplazamiento, debe convertirse en algo disponible y
contribuir para mantener y ampliar el mundo técnico. En el mundo de la técnica moderna
solo hay lugar para lo que evidencia su razén de ser, sélo es “cultivado” aquello que es
requerido, solicitado por la técnica y que sirve a sus propdsitos.

Con estas consideraciones, la esencia de la técnica moderna posee propiamente ese
caracter com-positivo que impone a lo que es una especie de solicitaciéon previa capaz
de justificar su presencia en el mundo. Tal solicitacidn no es otra cosa que el asegurarse
de que todo se des-oculte y contribuya con una Unica posibilidad de relacionarse con lo
des-ocultado y que el ser humano tome todas sus medidas a partir de esa relaciéon y no
pueda tener la experiencia de reconocerse como aquél que es llamado a pertenecery a

comprometerse con el des-ocultamiento.

Ahora podemos comprender con un poco mas de claridad la sentencia “La Gestell se
esencia como peligro”. Ella dice que la esencia de la técnica moderna se despliega como
peligro. Es cierto que todo destino conlleva un peligro al ser humano, puesto que éste
siempre puede equivocarse e interpretar mal lo no oculto. El peligro no es otro que “la
verdad se retire de lo correcto” (1994b: 28). De la amenaza de este peligro uno no escapa
porque pertenece a nuestro modo de ser el extravio y lo erratico. Ahora bien, lo que
adviene hoy como peligro en el despliegue de la esencia de técnica moderna es el peligro
supremo, a saber:

Desde el momento en que lo no oculto aborda al humano, no ya siquiera como objeto
sino exclusivamente como existencias, y desde el momento en que el humano, dentro
de los limites de lo no objetual, es ya sélo solicitador (der Besteller) de existencias,
entonces el humano anda al borde de despefiarse, de precipitarse alli donde él mismo
va a ser tomado como existencia. Sin embargo, precisamente este humano que esta
amenazado asi se pavonea tomando la figura del sefior de la tierra (1994b: 28).

He aqui el peligro mas peligroso, que el humano se convierta en un impulsor de la
estructura de emplazamiento amenazando no sélo a si mismo, pero también al modo como
se relaciona consigo mismo y con todo lo que es segun el modo del solicitar, ahuyentando
toda otra posibilidad de hacer salir lo oculto, al punto de que la posibilidad propia del ser
humano de traer-ahi-delante no aparezca como tal. Dicho de otro modo, el ser humano
se convierte en amenaza a si mismo y a todo lo que es porque ya no se ve comprometido
con esa posibilidad suya de responder por su produccidn. Ya no reconoce o no percibe que
la verdad, el des-ocultamiento, se ha deformado por la estructura de emplazamiento. La
amenaza, por tanto, no viene de las maquinas y de los aparatos de la técnica. La auténtica
amenaza ya alcanzd la esencia de lo humano, impidiendo que éste pueda acceder, como

escribe Heidegger, a un “hacer salir lo oculto mas originario” (1994b: 30).
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La estructura de emplazamiento, la Gestell, en cuanto esencia de la técnica moderna,
se ha mostrado como el peligro mas extremo. Frente a los problemas contemporaneos no
es poca cosa percibir cudnto y como el ser humano se ve y pone en peligro todo lo que es.
Lo dntico de la técnica, lo técnico propiamente dicho, ubicuo en nuestro mundo, parece
corresponder a su esencia como peligro. He aqui dénde el pensamiento de Heidegger
sobre la técnica se muestra, si es que cabe, ain mas profundo, desafiador y da ejemplo de

una metafisica a camino de su superacidén/restauracion.

A partir de un distico de Holderlin: “Pero donde esta el peligro, crece también lo que
salva”, Heidegger sefiala la posibilidad de que el peligro extremo de la Gestell “albergue
en si el crecimiento de lo que salva” (1994b: 30). Salvar aqui no indica sélo la proteccién
de lo que se encuentra bajo amenaza, sino que dice mas: “salvar es ir a buscar algo y
conducirlo a su esencia, con el fin de que, asi, por primera vez, pueda llevar a su esencia
a su resplandecer mas propio” (1994b: 30). Lo que salva echa sus raices y prospera en la
esencia de la técnica.

Aqui la insistencia de la meditacion sobre la técnica echa un poco mas de luz en
la imagen que mencionamos hace poco: “hay que echar una mano a la esencia de la
técnica”. ¢Como sera posible que en la estructura de emplazamiento, que como vimos
es una desfiguracion de la verdad y un obstdaculo para el des-ocultamiento en cuanto tal,
prospere lo salvador? Esto es un punto decisivo en la meditacidn por la técnica. Ocurre
gue para entender en qué medida la esencia de la técnica abriga lo que salva, es necesario
y sorprendente reconocer que es la propia técnica la “que nos pide que pensemos en
otro sentido aquello que entendemos habitualmente bajo el nombre ‘esencia’” (1994b:
32). Una situacion e interpelacion extrafias: en la época de la metafisica consumada, se
descubre en la esencia misma de la técnica moderna la posibilidad de salvacidn.

Preguntar por la esencia de lo que es, es una pregunta metafisica por excelencia. Pero
el sentido que se busca no puede ser encontrado en el interior de la metafisica tradicional,
donde se aprende que esencia es el nombre para aquello que algo es, como un género
universal que abarca un conjunto de individuos. Gestell como esencia no indica un género
comun del cual todos los aparatos técnicos, sus operadores y programadores, y todas
las disponibilidades/existencias producidas fueran sus especies. Sin duda pertenecen a
la Gestell, pero no en una relacion género y especie. La técnica pide “otro” sentido que
resulta en una interpretacion novedosa de lo que sea esencia.

Segun Heidegger, del verbo esenciar (wesen) proviene el substantivo esencia/vigencia
(Wesen). En cuanto verbo, esenciar es lo mismo que perdurar (wédhren). Si atendemos al
vigor de lo vigente, a lo que dura y permanece, luego percibimos que aquello que es, lo
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es porque en él perdura propiamente lo que le fue concedido, lo que ha sido otorgado
eny a partir de su origen. Esta vuelta metafisica, rebuscada y tan propia del pensamiento
heideggeriano, dice, en pocas palabras, que la esencia como lo que dura es una concesion
(wdhren y gewdhren). Heidegger reconoce la dificultad del nuevo sentido sobre la
esencia; puesto que la Gestell se impone como un peligro extremo, no parece muy
adecuado pensar que en ella pueda haber una otorga o concesion que no sea del orden
de lo peligroso, a menos que, como dice el poeta, en el peligro crezca lo que salva. Para
ello es necesario percibir que también el provocar desafiador, la explotacidon y solicitacion
de todo lo ente como disponibilidad, que pertenecen a la técnica moderna también
conducen al humano a un des-ocultamiento. La Gestell como destino, piensa Heidegger,
“hace entrar al humano en algo tal que éste, por si mismo, no puede ni inventar ni hacer”
(1994b: 33). Hace ver al humano que él toma parte en el des-ocultamiento, en el hacer
salir lo oculto (en la verdad). “En tanto que necesitado (y usado) de este modo, el humano
se encuentra apropiado al acaecimiento (Ereignis) de la verdad” (1994b: 34). Esto es lo
salvador que crece junto al peligro, la descubierta de lo que es otorgado al humano. El
peligro cobija lo que salva en la medida en que hace que el humano “mire e ingrese en la
suprema dignidad de su esencia. Ella reside en esto: cobijar sobre esta tierra el estado de
des-ocultamiento - y con él, antes que nada, el estado de ocultamiento — de toda esencia”
(1994b: 34).

De todo lo dicho hasta aqui, es necesario admitir la ambigliedad de la esencia de la
técnica: por un lado, la Gestell es el peligro extremo porque encierra y destina el humano
a un modo de des-ocultamiento que pone en riesgo de su propia libertad. Pero, por
otro lado, justamente al ver peligrar su propia esencia libre, viene a luz lo que salva, su
pertenencia mas intima e indestructible a lo que le es otorgado como posibilidad de
pensar. Todo ello remite, dice Heidegger, al misterio de todo des-ocultamiento, de toda
verdad (1994b: 35).

Como corolario a la pregunta por la técnica, como una figura mnemanica de lo que
hemos visto, podemos recordar una sentencia presente en uno de los Seminarios de Le
Thor que explica la relacidn entre el peligro y la salvacién. En los tiempos digitales que
vivimos quizas no tenga el alcance que en su dia tubo, alli se lee: “La Gestell, por asi
decirlo, es el negativo fotografico del Ereignis” (1986: 366). Cuando revelada, la Gestell
evidencia lo que se oculta como misterio, la relacién de mutua pertenencia entre el sery

el pensar, el propio Ereignis, el acontecimiento-apropiador.

Si aceptamos como posible la evidencia de lo que salva junto al peligro, si con ello
reluce lo que es otorgado y es propio del ser humano, entonces también parece posible
que se encuentre una conducta que nos permita existir en el mundo de la técnica moderna,
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pero al abrigo del mundo técnico. En un tiempo donde “lo que mas merece pensarse es
el hecho de que no pensamos” (2005: 17), esta conducta es la Gelassenheit (Serenidad),
que da nombre a un breve volumen publicado por Heidegger en 1959. Contiene dos
partes, un discurso pronunciado en Messkirch por ocasion del centésimo aniversario de
su conterraneo y compositor Conrandin Kreutzer en 1955 y un didlogo compuesto entre
1944 y 1945, que en este volumen se intitula De un didlogo sobre el pensamiento en un
camino del campo, que es extraido del tridlogo Aproximacion; una conversacion triadica

en el camino del campo entre un investigador, un erudito y un profesor.

Ya en los primeros parrafos Heidegger afirma que hoy en dia el ser humano parece
haber renunciado o al menos abandonado u olvidado a si mismo, pues “huye del pensar”.
Esta huida del pensar y de si mismo, no es algo admitido por el humano y, mucho menos,
algo que justifique ser investigado. Delante de una realidad controlada por el dominio
técnico-cientifico resulta dificil, cuando no una temeridad, aceptar que el ser humano
no piensa. Nunca en su jornada histdrica el ser humano tuvo a su disposicién tanta
informacidn o alcanzo resultados tan precisos con sus experimentos e investigaciones.
¢Cémo comprender que el humano huye del pensar? La respuesta para Heidegger es
simple y no menos alarmante:

Hay dos tipos de pensar, cada uno de los cuales es, a su vez y a su manera, justificado
y necesario: el pensar calculador y la reflexion meditativa. [...] Es a esta Ultima que nos
referimos cuando decimos que el ser humano huye del pensar (1994: 18-19).

Lo que es propio del pensar calculador se encuentra en toda parte, sea ahora en la
universidad, sea en nuestras actividades mas cotidianas. El pensar que calcula es aquél
que planifica, controla, organiza, investiga, es un pensar volcado para determinadas
circunstancias y con vistas a determinados resultados. Nunca, dice Heidegger, se puede
esperar que éste pensar se detenga a meditar o que llegue a pensar en el “sentido que
impera en todo lo que es”. En la vision del pensar que calcula, el pensamiento que medita

se encuentra “suspenso, por encima de la realidad. Pierde el suelo”, razén por la cual “no
tiene utilidad para acometer los asuntos corrientes. No aporta beneficio a las realizaciones

de orden practico” (1994: 19).

Esta falta de interés por parte del pensar calculador en “meditar”, no atestigua contra
su importancia o contra la necesidad de su existencia, tan sélo alerta para el hecho de
que la posibilidad del pensar calculador no puede agotar lo que es propio del modo
del ser humano. Cuidar de tener esto presente nos abre el horizonte necesario para
comprender qué significa serenidad y como se relaciona con nuestro ser, con la esencia

del pensamiento.

19



OSCAR F. BAUCHWITZ
DEJAR LA TIERRA SER TIERRA: SERENIDAD Y PENSAMIENTO EN EL MUNDO TECNICO

Ahora bien, équé es este tiempo donde la meditacidn no tiene lugar y cémo se
produce tal transformacion? Como vimos, esta es la era de la técnica moderna y de la era
atémica (entre otras denominaciones que Heidegger presenta por toda su obra: era de la
imagen de mundo, tiempos de penuria, de la metafisica consumada, del nihilismo, de la
informacién). Lo que caracteriza a la era atdmica es, para Heidegger, menos la bomba en si
y el consiguiente dominio del conocimiento cientifico, sino una amenaza profundamente

mas peligrosa: el hombre se encuentra en

una posicién totalmente nueva en el mundo y respecto al mundo. Ahora el mundo
aparece como un objeto al que el pensamiento calculador dirige sus ataques y a los ya
nada debe poder resistir (1994c: 22-23).

Sabemos que esta nueva posicion en y para el mundo, aunque creada a lo largo de
milenios de la tradicién metafisica, adquiere sus contornos actuales con la modernidad
europea y el surgimiento de una dicotomia del orden cognitivo, donde un sujeto se
establece como referencia a un objeto, en este caso el propio mundo y, sobre todo, como
sujeto de una voluntad con limites insospechados. El texto de Heidegger resulta muy
actual y recuerda los resultados de dos reuniones celebradas en 1955 entre dieciocho
cientificos ganadores del Premio Nobel: “la ciencia, o sea, la ciencia natural moderna es
un camino hacia una vida humana mas feliz” y “se acerca la hora en que la vida estara en
manos del quimico, que podra descomponer o construir, o bien modificar la sustancia vital
a su arbitrio” (1994c: 22-24). Si pensamos en los avances de la ingenieria genética, en la
constitucion del genoma humano y la creacion de transgénicos, las palabras de Heidegger

suenan muy cercanas.

A estas afirmaciones tan familiares podriamos anadir también la interpretacién que
hace de la televisidon o la radio o cualquier otro medio de comunicacién. En La Cosa,
Heidegger observa la “reduccion” de las distancias en el tiempo y el espacio, como el
avién que nos permite llegar a lugares antes muy remotos o cémo la informacion nos
llega casi instantdneamente. Para Heidegger, la televisién seria la culminacion de esta
supresion de toda posibilidad de distancia y que pronto dominaria toda la estructura y
las comunicaciones. Todo parece mas cercano y mas facilmente conocido y reconocido.
Sin embargo, Heidegger concluye: “Esta apresurada supresion de las distancias no trae
ninguna cercania, porque la cercania no consiste en la pequefiez de la distancia” (1994c:
143). La supresion de las distancias es también la ausencia de proximidad y con ello el
establecimiento definitivo de lo terrible, la imposicidon originada por la técnica moderna
de la abstencion de lo humano. Lo terrible es aquello que arranca todo de su esencia, es
la “pérdida de arraigo” (Bodensténdigkeit, 1994c: 21) en el ser mas intimo de lo humano,

la falta de suelo de las obras humanas, el “no sentirse en casa”, (Heimatlosigkeit, 1994c:
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142), tal es el tiempo en que vivimos. Por ello, dice en Serenidad, lo verdaderamente
inquietante

no es que el mundo se tecnifique enteramente. Mucho mas inquietante es que el ser

humano no esté preparado para esta transformacién universal; que aun no logremos

enfrentar meditativamente lo que propiamente se avecina en esta época (1994:25).

Heidegger no pretende abdicar de la técnica ni condenarla. Dependemos de los

objetos técnicos. Pero, como hemos vimos, lo que pertenece esencialmente al modo de
ser humano sigue en peligro y debe ser despertado. Por eso, la pregunta: “éNo podran
serle obsequiado al humano un nuevo suelo y fundamento a partir del cual su ser y todas
sus obras puedan florecer de un nuevo modo, incluso dentro de la era atdmica?” (1994a:
26). Lo que busca esta pregunta puede encontrarse muy cerca, tan cerca que lo mas facil
es no fijarse en ella, porque para nosotros, los humanos, el camino hacia lo préximo es
siempre el mas remoto y por tanto el mas arduo. Este es el camino del pensar que medita.
En esta direccidn viene el anuncio de la posibilidad de una relacién “simple y apacible”
con el mundo técnico, como expone Heidegger en Serenidad:

Podemos usar los objetos técnicos, servirnos de ellos de forma apropiada, pero
manteniéndonosalavezlibresde ellos que entodo momento podamos desembarazarnos
de ellos. Podemos usar los objetos tal como deben ser aceptados. Pero podemos al
mismo tiempo dejar que estos objetos descansen en si, como algo que en lo mas intimo
y propio de nosotros mismo no nos concierne. Podemos decir ‘si’ al inevitable uso de los
objetos técnicos y podemos a la vez decirles ‘no’, en la medida en que rehusamos que
nos requieran de modo tan exclusivo que dobleguen, confundan y, finalmente, devasten
nuestra esencia [...] Dejamos entrar a los objetos técnicos en nuestro mundo cotidiano
y, al mismo tiempo, los mantenemos fuera, o sea, los dejamos en si mismos como cosas
gue no son algo absoluto, sino que dependen ellas misma de algo superior (1994a: 27).

Esta conducta que dice simultdaneamente si'y no al mundo técnico es la serenidad hacia
las cosas (die Gelassenheit zu den Dingen). Desde esta conducta aparentemente simple,
dejamos de ver las cosas Unicamente desde una perspectiva técnica, comprendiendo que
todos los procesos ya establecidos por la técnica tienen un significado que permanece
oculto. Desde la serenidad hacia las cosas, al menos, nos damos cuenta de que ese
mismo significado nos alcanza como “lo que se oculta”. A aquello que se muestra y al
mismo tiempo se esconde, Heidegger llama de misterio. La conducta mediante la cual
permanecemos abiertos al significado oculto del mundo técnico es la apertura al misterio
(die Offenheit fiir das Geheimnis). La apertura y la serenidad andan juntas y abren otra
posibilidad de habitar: la promesa de un nuevo suelo y fundamento sobre los que
mantenernos y subsistir, un nuevo arraigo que nos permite pensar como podriamos estar

en el mundo técnico, pero al abrigo de su amenaza (1994a: 28).
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Si el pensamiento es lo que caracteriza la esencia humana, entonces sdlo se puede
discernir lo esencial de esta esencia apartando la mirada del pensamiento, investigando
asi, si es posible, la esencia del pensamiento. Como en la filosofia moderna el pensamiento
siempre ha sido concebido como representacion y como querer (pensar es querer y
querer es pensar) y si la esencia del pensar es algo diferente del pensar, se sigue que
la esencia del pensar es algo diferente del querer. Con un tono paraddjico, el Profesor,
responsable por la conduccion del didlogo, dice: “sobre lo que realmente quiero en la
meditacidn sobre el pensamiento, le contesté: jquiero no querer!” (1994c: 36).

No querer sigue significando un cierto querer, pero de manera que lo que prevalece
en él es un no, que se dirige al querer mismo, abdicando de él. No querer es, por tanto,
renunciar voluntariamente al querer, quedando absolutamente fuera de todo tipo de
voluntad conocida. Este rechazo evidente en la expresion del no querer es el rechazo de
lo que prevalece en y a través del pensamiento calculador. La expresién no se limita a la
negacioén de lo actualmente vigente, sino que anticipa nuevos comportamientos e indica
un alcance completamente desconocido e inusitado al que no se puede llegar acomodando
lo ya conocido, como si de una reforma se tratara. Este nuevo ambito, sin embargo, no es
un lugar lejano o remoto al que podriamos llegar con medios y procedimientos conocidos.
El nuevo dmbito exige un salto a ningun otro lugar que aquel en el que ya nos encontramos
y estamos admitidos. Si parece remoto es porque permanece oculto, a pesar de ser el mas
cercano. Nada estd mas cerca del hombre que su esencia, pero la ausencia efectiva de
esta esencia, su tendencia fundamental a mostrarse y ocultarse aun mas rapidamente, lo

convierte en algo remoto.

En el no querer propio de la serenidad nos comprometemos con la busqueda del
pensamiento que no es un querer. La serenidad se despierta, por tanto, cuando a nuestro
ser se le concede la capacidad de comprometerse con aquello que no es un querer. En ella
se esconde una accién mas elevada que en todos los hechos del mundo y maquinaciones
humanas. Una accion que no es ninguna actividad. Y, ciertamente, no es una actividad al
mismo tiempo que no es tampoco pasividad. La Serenidad estd mas alla de la dicotomia
actividad/pasividad porque se ubica fuera de la voluntad. Un estar afuera que no puede
significar dejarse a la deriva o flotar en lo irreal o en la nulidad, ni la negacidn de las ganas
de vivir, sino que indica el compromiso con algo que no es un querer y, por tanto, con
un pensamiento libre de las representaciones usuales que la tradicion metafisica nos ha
impuesto. Tratase de un pensamiento meditativo a través del cual se entra en el no querer,
donde se experimenta una voluntad despojada de todo anhelo de eficacia. La serenidad,
por tanto, es un tipo de accidon meditativa, la accién de un pensamiento impulsado por

una voluntad superior que no es fruto de una voluntad humana, sino de la decision que
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nos situa en la escucha de lo esencial. Esta escucha es una espera, al tiempo que es
un aprender a esperar y a habitar una regién aun inexplorada, de modo que lo abierto
permanece y se sostiene en él, dejando que todo se abra en su propio reposo. La espera
es una espera serena y no la expectativa por resultados determinados. Para Heidegger,
esta “espera esta comprometida (einlassen) en lo abierto mismo... en la amplitud de lo
lejano... en cuya proximidad encuentra la Morada en la que permanece” (1994c: 50).

La serenidad nos situa entre el si y el no, donde permanecer en ese “entre”
corresponde al ejercicio de la espera y un compromiso con el no querer. En consecuencia,
como pensamiento que no representa, la accion meditativa debe poseer una especie de
energia activa y de resolucion que de ninguna manera proviene de una voluntad sino de
la pertenencia a lo des-ocultado, en la medida que es utilizado en la esencia de la verdad.

En la serenidad se cultiva la perseverancia de permanecer en el origen de su propia
esencia, confiado en su pertenencia a la apertura. A la perseverancia en permanecer en el
origen de su esencia, Heidegger denomina de Instancia (Instandigkeit), en la que reside la
nobleza de espiritu. De modo que viviendo en su origen, el humano percibiria lo propio de
su ser, la esencia misma del pensamiento: la insistente Serenidad que revela la proximidad

de lo remoto.

En una época donde predomina la exaltacion de la voluntad puede resultar, cuanto
menos, extraino que Heidegger nos seiale la serenidad como una conducta apropiada.
Esta extrafieza, sin embargo, a esta altura no es asi tan extrafia. Como aqui se indica, la
Serenidad en cuanto una propuesta de conducta en nuestro mundo, nos llama al ejercicio
incesante de apropiarnos de nuestra forma de ser en su cardcter mas originario. Quizas no

haya llamado mas desafiador y, al mismo tiempo, tan pocas veces experimentado.

De lo que hemos visto, podemos decir que la serenidad y el pensamiento en el mundo
técnico se pertenecen. Sin el ejercicio de la serenidad, no hay pensamiento, es decir, sin la
serenidad para con las cosas, tampoco se despierta la posibilidad de pensar. Si ahora nos
enfrentamos a la situacion que al comienzo indicdbamos, es porque podemos pensar de
otro modo y aventar como posible un otro mundo y otra forma de relacionarnos con la
tierra. “Dejar la tierra ser tierra” es una consecuencia de tal posibilidad.

Consideraciones Finales

En las ultimas décadas, el mundo ha experimentado pensamientos que divergen de
la comprensién moderna del progreso. Lldmese ecologia, ambientalismo o ecosofia,

este pensamiento aun incipiente emerge en medio de un mundo controlado por la
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productividad y la codicia del capital. No se trata de intentar homologar las ideas presentes
en tal pensamiento como efectos del pensamiento heideggeriano. Si bien es cierto que
Heidegger establece una critica al dominio de la tecnologia como desafio y exploracion de
la tierra, critica generalmente replicada por el movimiento ecologista, también podriamos
avanzar con el pensamiento heideggeriano hasta nuestros dias, a partir de los mismos
supuestos ontoldgico-existenciales, que pondrian en dificultades a quienes defienden el
establecimiento de un modelo energético considerado limpio y auto sostenible, como,
por ejemplo, los generadores edlicos y fotovoltaicas. Bastaria una mirada al nordeste
brasilefio para experimentar las consecuencias devastadoras de estas modalidades de
captacion y generacidon de energia inseridas en un paisaje que pertenece a un paisy a
quienes lo habitan y no, como suele pasar, una propiedad disponible a los intereses de las
grandes corporaciones que se refugian bajo el lema de la proteccion ambiental.

Si reconocemos la validez del pensamiento meditativo, del no actuar y del dejar ser,
entonces el titulo de nuestra presentacion conquista un lugar donde podemos establecer
una nueva relacion con la tierra, desde la serenidad del pensamiento. Que la tierra se
convierta en materia del pensamiento, ya es un paso hacia el sentido de la tierra, porque
a través del pensar, nos distanciamos de la voluntad desmedida de la explotacion de
la tierra. Se trata de dejar que la tierra sea tierra, antes de que sucumba al olvido en
los campos de exploracion donde queda oculta por los intereses econdmicos y por las

banderas del progreso.

Habitar es propio del ser humano, pero habitar en su sentido mas originario es pensar.
Porque pensamos, habitamos, y luego construimos nuestro mundo sobre la tierra. Sélo
en la medida en que podemos habitar poéticamente podemos habitar im-poeticamente.
Sélo porque podemos pensar, también podemos dejar de pensar. “Dejar la tierra ser
tierra” mas que un titulo, es una consigna y una sefa de la posibilidad que aun hoy se
abre al humano. En ese sentido, segin lo que hemos visto, salvar la técnica, echandole
una mano, no es otra cosa que salvar la tierra, el humano y a todas las cosas que traemos
a la existencia. Esto puede suceder siempre y cuando nos pongamos a pensar.

En Conversacion al atardecer entre un joven y uno mayor en un campo de prisioneros
en Rusia, Heidegger expone una vision del mundo contemporaneo, caracterizado por la
emergencia planetaria de lo util y por la desolacién que impera: “el mundo, lo humanoy
la tierra se estan transformando en desierto” (1995: 211). Aqui, laimagen del desierto, sin
embargo, no indica la ausencia absoluta de posibilidades, sino algo ain mds devastador, a
saber, la presencia de una Unica posibilidad y no mas: “la Unica ley de la desolacién es la
necesidad de tomarse lo mas Gtil como lo Unico necesario” (1995: 236). Como contrapunto

a ello, en el dominio de lo inutil, lo necesario es la libertad, el cuidar y el dejar ser libre:
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“Es al dejar algo entregue a su propia esencia cuando somos verdaderamente libres. La
libertad esta en poder dejar y no en ordenar y controlar” (1995: 230). Este “dejar ser”
algo en su propia esencia exige la insistencia en una espera que no ya no se orienta por
resultados, “algo que sea palpable, que pudiera tener alguna utilidad para el progreso,
para el aumento de las curvas de productividad” (1995: 234). “Dejar ser” es permanecer
a la espera, es propiamente estar a la espera de lo Libre. Con ello en mente podemos
hacernos una idea de lo que nos sefiala Heidegger cuando afirma que “’la meditacién es
despertar el sentido para lo inutil” (1989: 6).
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Resumo: Este artigo apresenta os fundamentos da Daseinsanalise como proposta psicoterapéutica
inspirada no pensamento de Martin Heidegger. Partindo da critica a técnica moderna e a
objetificacdo do ser humano, discute-se o resgate da existéncia auténtica, do cuidado (Sorge) e da
liberdade como centrais a pratica clinica. A Daseinsanalise ndo busca curas rapidas nem solugGes
técnicas, mas cria um espago de escuta fenomenoldgica, onde paciente e terapeuta exploram
juntos os sentidos do existir. Sdo abordados temas como linguagem, finitude, responsabilidade e o
papel do terapeuta como facilitador de um movimento de abertura e singularizagdo. Assim, a clinica
torna-se um espaco de desvelamento do ser, marcado pela coemergéncia de sentido, autenticidade
e transformagao existencial.

Abstract: This article presents the fundamentals of Daseinsanalysis as a psychotherapeutic approach
inspired by the thinking of Martin Heidegger. Starting from a critique of modern technology and the
objectification of human beings, it discusses the restoration of authentic existence, care (Sorge)
and freedom as central to clinical practice. Daseinsanalysis does not seek quick fixes or technical
solutions, but creates a space for phenomenological listening, where patient and therapist explore
together the meanings of existence. Topics such as language, finitude, responsibility, and the role of
the therapist as a facilitator of a movement of openness and singularisation are addressed. Thus, the
clinic becomes a space for unveiling the self, marked by the co-emergence of meaning, authenticity,
and existential transformation.

Palabras clave/Keywords: Daseinssandlise (Daseinsanalysis); Sorge; Terapia (Therapy); Gelassenheit.
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1. Apresentagao

Os Semindrios de Zollikon realizados por Boss e Heidegger duraram por dez anos, entre
1959 e 1969, e sua tonica foi a de uma critica a era da técnica, que leva o homem a perder
de vista sua condi¢do de ser-no-mundo, e em ultimas consequéncias, o afasta daquilo
gue caracterizamos por sua humanidade. O saber cientifico ocidental, por chegar a uma
compreensao objetificante de todos os entes, inclusive do homem, acaba por desumaniza-
lo, esgotando-o em explicagdes causalistas, concentrando-se muitas vezes no por que,
perdendo de vista o como. A busca por uma verdade total e final torna o conhecimento
refém do saber explicativo e totalizante das praticas que encoram as bases de ciéncias
da modernidade. Muito deste modo de pensar, presente de forma marcante desde as
postulacdes cartesianas, ja explicitadas anteriormente neste trabalho, sdo decorrentes da
omissdo de uma ontologia do Dasein, que de acordo com Heidegger (2005), é algo crucial,
pois a proposi¢do do cogito sum e a busca por oferecer solidez a filosofia ofuscaram o
modo de ser daquele denominado como res cogitans, reduzindo-o a proposi¢ées que
enfatizavam um aspecto do existir do homem em detrimento de outros. Neste pensar,
seu ser foi determinado a partir da dtica que privilegia o aspecto racional, e por isso,
quando nos referimos ao conceito de homem, imediatamente vem a nossa mente uma
série de termos, como animal racional, animal social, animal politico, entre outros, cada
um enfatizando uma caracterizagdao que se encontra de acordo com esta ou aquela linha
de pensamento, ainda que isto muitas vezes se mantenha velado e impensado para o
homem em sua cotidianidade mediana. Um ponto em comum entre estes modos de
referéncia ao homem caracteriza-se pelo destaque a um termo denominativo que o
transforma em “objeto de estudo” a partir de referenciais externos, como o social, o
politico, ou internos, seja a racionalidade, a subjetividade, as emocgdes, e assim por diante
(LESSA, 2011; MAGNAM & FENIOO, 2013).

Para escapar dessa imediatez de pensamento que nos ocorre quando é falado, por
exemplo, de homem, é importante ressaltar que a questdo da ontologia heideggeriana ndo
era discutir termos e, sim, a questao a respeito do ser. Para tal discussdo se fez necessaria
uma retomada dos valores que sdo dados aos termos. Isto pois, as determinagdes
dadas pelas termologias pautam um conhecimento por si s, refletindo uma busca por
completude que é uma das principais marcas do conhecimento contemporaneo. Deste
modo, Heidegger propds em seus escritos uma série de termos novos para se referir ao
homem de modo a viabilizar uma suspensdo dos conceitos sedimentados previamente,
ao longo da histdria da filosofia. Fica evidenciado ainda nos Semindrios que a busca de
fundamentos em aspectos gnéticos ou casuisticos afasta-se de uma compreensdo mais
prépria, ja que ha um entendimento prévio a prépria coisa (HEIDEGGER, 2001). Deste modo,
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o pensamento heideggeriano remete-se ao fundamento das reflexdes, ou seja, a busca
do ser dos entes. O que permitird uma compreensdo do ser do ente, que se apresenta
na possibilidade de vir a ser de modo diferenciado. Permitird a compreensao do ser-ai,
este que se encontra imbricado em sua existéncia mundana, enquanto existéncia. A sua
esséncia ndo pode ser respondida aos meros apelos da ciéncia moderna, mas, sim, tendo
como esséncia a sua existéncia (HEIDEGGER, 2001).

Tal entendimento de homem apresenta importantes alargamentos para o contexto da
clinica psicoldgica na atualidade, corroborando o que nos aponta a ressalva de Camasmie
(2014); uma vez que o pensamento heideggeriano ndo se abstrai do atual, exigindo uma
radical retomada de aspectos do arcaboucgo da Filosofia e ndo do contexto da Psicologia,
conforme articulado por Cooper (2003; 2007), que ressaltam a importancia de uma escuta
profunda e fenomenoldgica, essencial para a pratica terapéutica em um cenario onde as
abordagens existenciais podem oferecer uma base mais rica e completa para entender a
complexidade do ser humano.

2. Proposta de Trabalho em Daseinsanalise

Proposta de trabalho em daseinsanalise apresenta-se como uma tarefa significativa
e complexa. Essa complexidade decorre de sua relevancia em retornar ao lugar do
ndo estabelecido, refletindo seu carater artesanal e a experiéncia pessoal vivida pelo
outro. O desafio se intensifica ao buscar uma articulagdo entre a clinica psicoldgica e a
fenomenologia, visando uma aplicabilidade no cotidiano que mantenha uma conexdo
com os aspectos ontico-ontoldgicos das existéncias heideggerianas. Isso implica em
um enriquecimento do psicdlogo em seus conhecimentos filoséficos, além de nutrir a
tentativa de evitar uma abordagem dogmatica, que, assim, ndo rompa com as praticas
clinicas contemporaneas (LESSA, 2011).

As dificuldades nesta aproximag¢do sdao um dos principais desafios para a atuagdo do
daseinsanalista, considerando que a auséncia de respostas definitivas apresenta a clinica
com tal fundamento como singular. Ao questionar algo, ndo se busca uma resposta fixa
ou um sentido de fechamento, mas, ao contrario, se afirmam outras possibilidades que
revelam aquilo que se questiona (GILDERSLEEVE, 2015a). A falta de um parametro cientifico
gue suporte sua pratica frequentemente leva a daseinsandlise a ser percebida como uma
abordagem menor e restrita, uma vez que ndo oferece solugdes prontas (CASANOVA,
2012). E justamente por ndo buscar a eliminacdo de sintomas que esta abordagem tem
sido pouco valorizada em relagdo aos critérios de resolugdo que dominam a Psicologia

contemporanea. Sua aproxima¢do com o carater de desconstru¢do do pensamento
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estabelecido, tarefa que é propria dos fildsofos, busca uma rearticulagdo de sentido, mas
isso se da em um aspecto muito especifico; a existéncia de um ser que se afasta do seu ser
original. A importancia deste enfoque reside na relagdo entre as teorias que sustentam
as diferentes correntes psicoldgicas e seus fundamentos, cujas concepcoes filoséficas

fornecem a base para o desenvolvimento dos diversos corpos teéricos.

Algumas influéncias que merecem destaque, conforme Lessa (2011) menciona, sdo
visiveis nos conceitos de um eu em formagao, sob a influéncia do pensamento cartesiano,
ou mesmo nos fendGmenos psiquicos e na organizagao das instancias do aparelho psiquico,
comoid, ego e superego, influenciadas pelo pensamento kantiano. Em suma, “A destrui¢do
da subjetividade moderna, ou seja, a redugdo e suspensao do sujeito cartesiano-kantiano-
hegeliano, com isso, repercute diretamente sobre a psicologia” (LESSA, 2011: 44). Essa
abordagem propde uma alternativa aos modos de pensar vigentes, diferenciando-se de
Sartre ao dissolver a contraposi¢dao entre esséncia e existéncia, ao afirmar que o homem
se essencializa ao existir, um processo continuo, pois ele esta sempre em movimento
(LESSA, 2011).

Casanova (2012) destaca que ao abordar o ser-ai, o filésofo visa discutir a esséncia
do homem. A intencdo de Heidegger ndo é apenas introduzir mais um conceito calcado
na metafisica, mas sim propor uma terminologia que permete repensar o homem,
suspendendo as ideias previamente estabelecidas, para que se possa contemplar a partir
do que é mais préprio e inicial: a existéncia. Portanto, torna-se necessario reaproximar-se
do que foi pensado por Heidegger enquanto analitica existencial do Dasein, permitindo
entdo uma analise do que é psicologia e, finalmente, propor uma psicoterapia que
considere o modo de existir do homem, como afirma Lessa (2011: 8), “[...] uma
psicoterapia que considera o homem como desprovido de psiquismo precisa ser pensada
a partir da facticidade da existéncia”. Considerando essa perspectiva, surge o desafio de
propor e estabelecer, fundamentando-se em bases sélidas, uma psicoterapia que parta

de um outro pensar.

3. Psicoterapia

Antes de tratar a respeito da psicoterapia, é de suma importancia pensar brevemente a
respeito do que seria a psicologia em seus fundamentos. A palavra Psicologia é formada
por dois radicais: Psique e Logos. Desde seu aparecimento com os gregos, a palavra
logos esta relacionada a algo essencialmente humano, refletindo a busca por significado
e compreensdo da condigdo humana. Esta palavra possui multiplos sentidos no grego,

significando antes a enunciagdo, o dizer, e depois razdo, passando para conhecimento. Na
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histéria ocidental, o conhecimento caracteriza-se por ter categorias universais, surgindo
da abstracdo e da capacidade de formula-las em leis gerais. E importante, ent3o, sob
este aspecto, que se possam fazer leis gerais a respeito do que se conhece, visto que se
algo ndo é passivel de estudo de acordo com os critérios cientificos modernos, e neste
caso considerando especificamente o critério de generalizagdo, entdo, aquilo que seria
singular é ndo sé descartado, mas também é algo do qual ocorre um afastamento, ainda
que isto ocorra de forma difusa e velada. Ha quatro caracteristicas essenciais deste tipo
de conhecimento: sua divisio em elementos mais simples (atomiza¢do); a procura por
explicagdes causais; a capacidade de, a partir dele, se fazer interferéncias na realidade e a
producdo de resultados, ligando-se a uma tradi¢do cientifica que busca rigor e evidéncia.

Ja quanto ao radical Psique, este vem do grego psukhe (psukhes), que significa sopro,
como o sopro da vida, e psiquico, de psukhikds, refere-se aquilo que é relativo aos seres
vivos, a alma, ao sopro de vida que permeia a existéncia. Revisitando brevemente a
histéria da filosofia, temos que, a partir de Aristoteles, a alma passa a ser a forma, a
esséncia que responde pelas fungdes de cada ser vivo, e a visdo da alma humana se torna
especial precisamente por ter a faculdade da razao, de raciocinar, o que o diferenciaria dos
demais animais. Com Descartes, hd um afastamento desta ideia de razdo, introduzindo
a nogdo de res cogitans, juntamente com a de res extensa, que, em ultima instancia,
levaria a separagdo entre o sujeito e o objeto, entre a coisa estudada e aquele que a
estuda. A psique passa a ser aquilo que é relativo ao sujeito que observa, a subjetividade,
a consciéncia, e isso abre espaco para a objetificagio da prépria subjetividade. E desse
modo que o pensamento e as emogdes entram também no campo dos objetos a serem
estudados, e hd a formagdo de teorias a respeito da subjetividade, que agora se torna
uma questdo de pesquisa, uma questdo de se quantificar as substancias, o cérebro e
seus neurotransmissores. Segundo o autor, sob este ponto de vista, a tristeza se torna

serotonina, a fé se torna um conjunto de sinapses (LESSA, 2011).

Ao mesmo tempo, porém, hd uma primazia da psique, daquilo que é subjetivo, e neste
contexto surge a psicanalise freudiana, que reconhece a complexidade do inconsciente.
O inconsciente torna-se um campo novo a ser considerado e explorado, e sua influéncia
é determinante sobre a consciéncia, fator que pode ser observado na pratica clinica. A
clinica psicoldgica que se situa nesta visdo procura produzir resultados a partir de queixas.
A partir do sintoma e do disturbio, deve-se lutar contra o que causa o mal, e ao psicélogo
cabeir aluta. Uma luta pela cura e pela resolucdo, ja que a prépria psicoterapia, da mesma
forma que tudo que pode ser experienciado e compreendido pelo homem, também estd

inserida em seu contexto historico (LESSA, 2011).
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Em nossa época, pode-se dizer que a psicoterapia, no olhar mediano, caracteriza-
se pela expectativa de obter algo em troca de um pagamento, seja o alivio de algo que
incomoda, seja a retomada das tarefas cotidianas, seja uma cura analoga aquela de uma
doencga, como a eliminagdo de um virus, daquilo que esta errado e causa a patologia. O
paciente é visto como dotado de algo que estd errado, que esta doente, que é “vitima
de um erro, de um trauma, de um mal” (POMPEIA, 2005: 33). Ao se adotar esta visdo,
acontece a perda da dimensdo de solicitagdo do paciente por algo que é delicado, dificil
e importante. Quando o paciente solicita ao terapeuta que resolva seu sofrimento,
muitas vezes, busca-se ndo so a cura, mas também um espago seguro para explorar a
complexidade de suas vivéncias e emocgdes, o que amplia o papel do psicélogo como
facilitador desse processo de autoconhecimento e entendimento profundo da psique,
reconhecendo que a dor emocional é uma parte inerente da experiéncia humana que
pode e deve ser dada atengdo dentro do contexto da psicoterapia (LESSA, 2011; POMPEIA,
2005).

4, Psicoterapia e liberdade humana

Problema, é perdida a visdao de que este problema, ou dificuldade, I3 esta para ser uma
oportunidade de crescimento e desenvolvimento pessoal. Perde-se de vista que ha uma
liberdade que estd em jogo, a do paciente, e que ao solicitar a resolugdo de seu problema,
ele abdica e pede por gentileza para ser isento de sua prépria liberdade e também de sua
responsabilidade (BEAINI, 1981). O autor cita o exemplo de uma pessoa que come muito
e deseja reduzir seu estbmago. Ao desejar tratar sua fome como um problema pontual,
que pode ser resolvido cirurgicamente, ela deseja, também, e em ultima instancia, que
seja retirada sua liberdade de comer o que deseja (Boss, 1975). Nesta cura pontual, ela
perde a oportunidade de saber qual é o papel desta liberdade de comer em sua vida, para
que fim isto tem sido util (Boss, 1997). Ou seja, perde-se de vista o sentido que a comida
tem na vida desta pessoa, e a forma como a comida sustenta seu modo de ser de forma
geral, abrindo mao da oportunidade de se aprofundar na reflexdo a respeito de seus atos

neste aspecto.

Numa perspectiva psicoterapéutica cuidadosa, na qual a teoria ndo ira se antepor a
pessoa e a sua fala, busca-se realizar um trabalho que remeta ao poder-ser deste homem
que chega a terapia, que ndo se encerra em cada palavra, em cada a¢do, mas que tem
a possibilidade de assumir a seguranca e o risco implicados em cada ato seu (Boss,
1979). E interessante apontar que, de acordo com Ferreira (2010), a psicoterapia tem a

potencialidade de auxiliar o outro no desvelar de si mesmo e do mundo, para que assim
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seja possivel apropriar-se daquilo que realmente faz sentido em sua existéncia (Boss,
1997). Assim, cada clinico artesdo cria e recri seu modo singular de clinicar, sem, contudo,
perder-se dos referenciais proprios da fenomenologia existencial, pois o criar, aqui, surge
a partir da relagdo com os mesmos (CAMASMIE, 2014).

Voltando a metafora do vaso, para que o artesao realize a sua arte, é imprescindivel que
conheca o tipo de argila mais adequado, a quantidade de dgua necessaria para encontrar
a consisténcia desejada, a temperatura a que ird submeter seu vaso depois de modelado,
assim como também saiba identificar a interferéncia da temperatura ambiente, entre
outros saberes (CARDINALLI, 2002). Mas, juntos a esse conhecimento técnico, temos as
marcas das tuas maos no vaso. Este depende do tamanho delas, dos seus contornos, forga
e intengdo. De tal maneira que, quando o vaso estd pronto, o que se vé é um todo em que
o conhecer e o fazer estdo entrelagados de uma maneira que ndo se distingue nenhum
dos dois; desaparece o modo de ser do artesdo e a estética da obra se evidencia; e 0 mais
interessante, ndo é um vaso igual a outro, apesar de os movimentos feitos pelo artesdo
serem os mesmos (CARDINALLI, 2000). E apesar de ele saber que ird modelar um vaso, ndo
tem garantias de que o vaso exatamente estard pronto no final do trabalho (CAMASMIE,
2014: 44).

Importancia que a fenomenologia heideggeriana, ao oferecer um outro modo de
entendimento a respeito do existir do homem, da o suporte para a formulagdo de uma
possibilidade de trabalho terapéutico que ndoira partir de um olhar que ja pressuponha um
homem possuidor de uma psique a ser desvendada, de um inconsciente a ser descoberto,
no qual se localizariam os impulsos que o fazem agir como age, nem determinado pelos
aspectos sociais que delimitariam sua vida (CARDINALLI, 2005). Estas duas perspectivas
foram as principais formas que auxiliaram a psicologia a formular seu objeto de estudo,
de um modo dualista que ora enfatizaria o “interno”, ora o “externo” (CASANOVA, 2012).
Esta desconstrugao de um olhar ja dado, proveniente do pensamento metafisico, que a
ontologia heideggeriana promove, é a primeira tarefa para que se possa pensar em um
outro modo de se conceber a psicologia, que a partir dessa atitude, pode ser chamada de
psicologia negativa e, consequentemente, se viabiliza também um outro modo de fazer
terapia (CYTRYNOWICZ, 1997; LESSA, 2011; MAGNAM & FENIOO, 2013).

5. Desafios no Trabalho Psicoterapéutico

Afirma Lessa (2011: 14) que “Em primeiro lugar, é preciso dizer que as idéias de uma
psicologia negativa s6 podem se articular onde ndo houver uma base conceitual metafisica

fundamentando a compreensdo do ser do homem.” A suspensdo dos pressupostos que
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poderiam mediar a compreensao do sujeito que busca terapia resulta em uma situagao
onde se destaca unicamente a prépria pessoa e seu relato, que ira descrever sua relagédo
com o mundo, com os outros e consigo mesma. Contudo, emerge um questionamento
relevante: como realizar um trabalho psicoterapéutico que, ao mesmo tempo em que
se posiciona de maneira diferenciada dos pensamentos tradicionais — suspendendo as
teorias e alinhando-se a busca pelo que é essencialmente humano, a luz das reflexées de
Heidegger sobre a analitica do Dasein —, mantenha um rigor suficiente para evitar que a
pratica se reduza a uma forma superficial ou descuidada de atendimento?

Lessa (2011) destaca a existéncia de trés desafios para o desenvolvimento de um
trabalho psicoterapéutico que nao se alicerce nos pressupostos convencionais. O primeiro
desafio reside na prépria linguagem utilizada, que, em grande parte, é fundamentada
no pensamento habitual e, por esse motivo, carrega termos e modos de conceber
que refletem os sentidos comuns atribuidos pela perspectiva metafisica ao mundo.
Outro desafio significativo é a dificuldade de operar sem uma teoria; uma vez que, na
auséncia de um rigoroso fundamento metodoldgico, a pratica pode se tornar ingénua e
inconsistente. Finalmente, a consideragdo do ser humano como um ente ontologicamente
indeterminado, conforme introduzido pela analitica do Dasein, pode inicialmente suscitar
dificuldades para a pratica, gerando a impressdo de que lidar com uma existéncia sem
determinativos é algo excessivamente abstrato, em contraste com outros modelos que
sempre partem de um psiquismo, de comportamentos ou da inter-relagio do homem
com a sociedade, operando dentro de parametros dualistas de sujeito e objeto, e
oferecendo sempre uma base minimamente tangivel sobre a qual se pode atuar, além de
uma teoria que serve de apoio. Por todas essas razdes, é crucial enfatizar a necessidade
de uma sdlida fundamentac¢do na ontologia heideggeriana, que, longe de ser uma mera
teoria, configura-se como um método que propicia uma analitica coerente sobre o que
é fundamental na existéncia humana, algo que também é suportado por diversas linhas
de pensamento contemporaneas que buscam integrar os aspectos tedricos e praticos da

experiéncia humana em contextos psicoterapéuticos (HOARE, 1973; ToIT, 1988).

6. Divergéncias no Pensamento de Heidegger

Diverenciais entre a atuagao pautada no pensamento de Heidegger e nas teorias baseadas
no pensamento metafisico merecem destaque. De acordo com Lessa (2011) e Magnan e
Feijoo (2013), um dos primeiros pontos a ser destacado € a série de neologismos utilizada
por Heidegger, e também os termos, ja utilizados ao longo da histdria da filosofia, que ele
retoma. Isto é um dos fatores que indicam a originalidade e a diligéncia do pensamento
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de Heidegger, uma vez que sua busca pela superagdo do pensamento metafisico abrangia
ndo apenas conceitos, mas também a propria linguagem, que, como foi apontado
anteriormente, esta impregnada por este modo de pensar. Assim, para que fosse aberta
uma nova possibilidade de caminho do pensamento, capaz de empreender uma postura
fenomenoldgica que colocasse em suspensdo tudo que ja havia de preestabelecido, a
epoché postulada por Husserl, era necessario também buscar uma linguagem que
trouxesse em si essa tentativa de novidade de pensamento, propondo um esforgo voltado
a um novo modo de olhar e compreender.

Atentando-se para a preocupacdo em destacar, através da prépria linguagem, os
pontos em que o pensamento do filésofo divergia do pensamento metafisico, e levando
em conta que o didlogo com a natureza do ser humana é vital, de acordo com Lessa (2011:
22) “Heidegger ndo condena o pensamento metafisico, mas descarta sua pretensao
universalista e universalizante de afirmar a quididade do ser”. Esse criticismo revela a
delicadarelagdo entre a busca de Heidegger por um entendimento auténtico da existéncia
e a necessidade de se afastar da tradi¢do metafisica, como também se observa na critica
da sociedade contemporanea em relagdo aos métodos tedricos antigos, onde, segundo
Mitscherlich (KAUDERS, 2011), o impacto das novas geragdes sobre a interpretagdo dos
pensamentos classicos torna-se imperativo. Assim, a articulacdo entre as divergéncias
ontoldgicas e a critica ao formalismo metafisico nos mostra que a busca de Heidegger
é, em sua esséncia, um convite a reflexdo sobre a linguagem e seu papel na nossa
compreensao do ser.

7. Heidegger e a descrigdo fenomenoldgica da existéncia

Metafisica ndo é capaz de abarcar plenamente todos os entes em sua diferenca ontoldgica;
por isso, Heidegger empreende as transformagdes a que se propde no pensamento, na
histéria da filosofia e na linguagem. Ele deseja realizar uma descrigdo fenomenoldgica
das experiéncias existenciais, buscando iluminar a esséncia do ser humano por meio da
superacao de conceitos que reduzem a compreensao de sua existéncia. Desta forma, evita
utilizar as palavras eu, sujeito e individuo, uma vez que esses termos induzem a uma visdo
restritiva do homem, transformando-o em um objeto a ser definido por determinacgdes
especificas. A utilizacdo desses termos ndo favorece a descricdo genuina da esséncia do
homem e é incompativel com o carater de poder ser do existente humano, conforme
sinalizado por Lessa (2011: 17-18) e corroborado por outros estudiosos (FERNANDEZ, 2019).
Ao buscar se aproximar do que resta do homem quando tudo o que ja foi falado sobre este
ente é suspenso, Heidegger ilumina o que é mais essencial: o poder ser que se manifesta
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em sua existéncia. A este ser langado no mundo através de seu proprio existir, ele nomeia
ser-ai, ou Dasein, no original alem3o. Este nomear ndo se trata de uma nova proposta
de conceito para o homem, pois ndo ha um fechamento em uma unica perspectiva de
pensamento; ao contrario, existe uma constante abertura e indeterminacdo, pois “[...]
ser-ai € um termo que nasce antes da suspensdo de todas as concepgbes positivas acerca
do ser do homem e de uma reducdo do homem a pura dinamica intencional” (LESSA,
2011: 83).

O conceito de ser-ai implica a impossibilidade de separa¢do entre homem e mundo.
Na suspensdo de tudo, o que sempre resta é a responsabilidade de ser. E a partir
desta indeterminacdo e apds esta desconstrugdo que se viabiliza uma psicoterapia de
orientagao fenomenoldgica, assim como Heidegger fez anteriormente com a filosofia,
quando se prop0s a realizar uma destruicdo de sua histéria. De acordo com Lessa (2011),
ao considerar o homem a partir desta negatividade proporcionada pelo seu poder ser,
emerge a possibilidade de uma psicologia também negativa, afinada com o que ha de
mais essencial ao homem, que estd sempre em relagdo com o mundo e com o outro,
limitado por sua facticidade e pelo mundo histdrico no qual esta inserido. Dessa forma, o
olhar para aquele que busca a terapia é desobstruido, permitindo que se apresente como
é, em sua singularidade, livre dos critérios estabelecidos pela ciéncia positivista e de todas
as outras conceituagOes pré-dadas. Portanto, a atuagdo psicoterapéutica nao ira ocorrer
sobre instancias internas ou externas, mas sim considerando as estruturas existenciais
delineadas por Heidegger, que se manifestam a partir do préprio existir do homem. O
olhar voltado ao ser e a sua existéncia sempre reconhece que nao se esta frente a algo
terminado ou determinado, mas sim a um ente ek-statico que, por ser de modo dindmico
e fluido, esta constantemente langado, em relagdo com o seu mundo, compreendendo
as realidades com as quais se depara e se modificando a partir disso. O estar langado do
homem é o que Heidegger denomina comportamento descerrador (erschliessend).

Apesar da utilizacdo do termo comportamento, é importante esclarecer que este ndo
deve ser compreendido da mesma forma que habitual. Ao existir, o homem sempre ja esta
a descerrar mundo, onde os entes se manifestam como tal e podem ser compreendidos
por ele. Dessa forma, a atuagao terapéutica se orienta para as relagdes estabelecidas pelos
individuos em seus diversos modos de ser-ai e na relagdo com o mundo, na qual conflitos
podem surgir. Assim, quais seriam os efeitos desta mudancga para a clinica psicoldgica?
Lessa (2011: 45) afirma que: “[...] a clinica, inspirada no pensamento heideggeriano, deixa
de procurar pelo significado das causalidades passadas que supostamente determinariam
as atitudes presentes, e passa a buscar o sentido do existir”. A proposta de uma clinica
fundamentada na psicologia negativa modifica radicalmente a metodologia da pratica
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clinica, tanto em sua concepgao do sofrimento humano quanto no modo de supera-
lo. Tendo isso em vista, abre-se o caminho para refletir sobre a psicoterapia e outras
possibilidades de atuagdo com bases fenomenoldgicas. O que seria, essencialmente, a
psicoterapia na contemporaneidade? “[...] terapia € a procura, via poiesis, pela verdade
que liberta para a dedicacdo ao sentido” (POMPEIA, 2004b: 169).

Segundo Pompéia (2000), podemos afirmar que psicoterapia é pré-cura. A palavra
cura, que origina-se do latim, significa cuidar. Trata-se da busca por um cuidado maior
consigo mesmo, que também envolve a busca da verdade de cada um. E crucial destacar,
no entanto, que essa verdade de cada um ndo possui o sentido corriqueiro que se utiliza
quando alguém se refere a isso como uma opinido ou subjetividade pessoal, que ndo
poderia ser discutida por ser individual. Também ndo possui o sentido de algo estavel,
verificdvel e mensuravel, mas o de verdade que advém do grego Alétheia, que significa
0 ndo-esquecido, o ndo velado. O autor acrescenta que esse ndo-esquecido pode ser
interpretado como o re-cordado. A palavra recordar vem do radical latino cor-cordis, que
significa coragdo. Assim, a psicoterapia se torna uma busca pela verdade, sendo “[...] aquilo
em que se pode pdr de novo o cora¢do” (POMPEIA, 2004b: 161). De acordo com Lessa
(2011), a nogdo de cuidado para a clinica psicoterapéutica baseada na fenomenologia
existencial é central, ja que a propria psicoterapia é uma atividade voltada ao outro e
busca possibilitar ao paciente que ele possa cuidar de si e de seu ser. O caminho primordial
em direcdo a esta pro-cura é a hermenéutica. Neste contexto, hermenéutica ndo se limita
a interpretagdo, mas envolve uma contextualizagdo, uma percepgdo das partes que
pertencem a um todo, sem que o olhar para essas partes se torne algo segmentador,
uma vez que é mediante esse contextualizar que se viabiliza a compreensdo dos sentidos.

Fazendo um salto, podemos perceber que, a partir da facticidade do Dasein, do fato de
gue este tem que ser, é proprio do ser-ai perguntar-se como ser. Dessa forma, o proprio
ser, em sua acontecéncia, ja se apresenta como hermenéutico, uma vez que ja possui uma
compreensdo acerca do mundo e deve levar em conta as dimensdes Ontica e ontoldgica
ao mesmo tempo em que existe e faz escolhas. A compreensdo é um aspecto central
para que o homem possa existir no mundo, permitindo que o sujeito realize uma conexao
entre si, outros e as complexidades do seu ser e do seu ambiente, valorizando a interse¢do

entre o individual e o coletivo, o particular e o universal.

8. Compreensido Ontico-Ontolégica do Dasein

Dasein é obrigado a ser, e é obrigado a ja saber como ser, a ja entender como o seu ser

tem que se dar. Desta forma, conclui, primeiro, que a compreensdo sempre pressupde
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a autocompreensdo; segundo, que a autocompreensdo do Dasein é Ontico-ontoldgica.
Lessa (2011) exemplifica isso ao dizer que para compreender o que é algo como a propria
vida, o homem ja esta inevitavelmente aberto a este tipo de compreensao; bem como
para poder se relacionar consigo mesmo e com os outros e também para compreender os
entes que se apresentam, sejam eles concretos, como uma cadeira, ou abstratos, como
um conceito matematico. A compreensdo Ontica de mim mesmo é aquele conhecimento
que tenho a respeito de coisas concretas, de minha histdria particular, capacidades que
possuo, projetos de futuro. Ja a autocompreensdo ontoldgica é o conhecimento que tenho
de mim mesmo como o ser humano que sou, as condigdes humanas que compartilho com
0s outros seres humanos. Em cada compreensdo Ontica ja existe sua porg¢do ontoldgica,
pois 0 homem ja sempre esta inserido no contexto do mundo em que vive, repleto de
outros seres humanos, como enfatizado por Heidegger ao explorar a interconexdo do
Dasein com o mundo (Du PLEsSIS, 2019).

O que se apresenta em jogo no processo daseinsanalitico seria, entdo, a compreensao
ontico-ontoldgica do si mesmo. Neste caso, a terapia busca uma compreensdo do
paciente acerca de quem ele é e de sua histdria, como também de sua condi¢do humana.
Assim, mesmo que todos os acontecimentos 6nticos que perpassam minha vida fagam
alusdo ao meu ser finito, eles remetem também ao fato de que esta porgao ontoldgica
fica, na maior parte das vezes, encoberta. Isto pode ser exemplificado pelo caso ficticio
relatado por Feijoo (2011) a respeito de um médico que buscou psicoterapia nomeado
Paulo. Este, em sua rotina profissional, se deparava constantemente com a condigao de
ser mortal do homem, ou o ser-para-a-morte, sob uma perspectiva obscurecida pela
pratica cotidiana. No entanto, em um determinado momento, este médico presenciou
o morrer de um paciente o qual considerava ter a aparéncia saudavel, o que retirou o
aspecto empalidecido e corriqueiro da morte que lhe era habitual. Isto o mobilizou e o
atingiu, provocando nele uma crise. Como relata a autora: Na verdade, ele olhava toda a
hora a morte acontecendo, mas ndo a via. Provavelmente, essa foi a primeira vez que ele
a viu. Ele poderia até ter visto em qualquer um, mas foi naquele homem, que, segundo
ele, apresentava uma aparéncia saudavel. [...] Parecia que a rachadura havia se dado no
confronto e que a finitude seria o ponto constitutivo da intranqiiilidade de Paulo, na qual
a consciéncia clamava silenciosamente. No entanto, era preciso continuar e tentar abrir
para ele a possibilidade de encontrar a experiéncia do que aconteceu, o sentido desta
experiéncia em Paulo (FEOO, 2011: 144). O espago psicoterapéutico era o espago no
qual Paulo poderia significar o que lhe ocorreu, a partir do que havia se revelado a ele,
nesta experiéncia que mostrou algo novo em meio ao que ja lhe era comum. A atengao se

voltou com um outro olhar para os acontecimentos do mundo, que chamam e solicitam
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uma resposta adequada, como discutido em estudos fenomenoldgicos que enfocam a

experiéncia do ser.

Sendo assim, é possivel afirmar que na psicoterapia, é oferecido o tempo e o espago
para que, a partir do dialogar, o que aparece possa ser visto e significado ao longo dos
encontros, e assim, a vida pode se rearticular, talvez seguindo um mesmo caminho, talvez
seguindo outro que se mostre mais propicio. Um fator central no encontro psicoterapéutico
é o didlogo. A linguagem é anterior a qualquer proposicao, teoria e ontologia. Somente
ao homem é dada a linguagem, que, de acordo com Lessa (2011: 11) “[...] acompanha
0 proprio movimento de génese da manifestagdo dos entes em geral e que é nesse
movimento mesmo que ela tem sua sede e seu fundamento.” Assim, a relagdo dialdgica
ndo apenas elucida, mas também transforma a compreensao 6ntico-ontoldgica do Dasein

em um espaco de possibilidade e revelacgdo significativa (Rossouw, 2011).

9. Importancia da Linguagem na Existéncia Humana

Ou seja, a linguagem é decorrente do préprio surgir de tudo que ocorre ao homem
em seu existir no mundo, quando se relaciona com as coisas e com as pessoas — isto é
sempre acompanhado do surgir e se apresentar da linguagem. Beaini (1981) relata que
ao homem, é reservado o privilégio de poder falar a respeito do sentido dos entes a partir
de sua compreensdo do que se mostra. Nenhum outro ente é capaz de ser consciente de
sua prépria existéncia e da de outros entes, nem pode interagir, compreender e formular
sentidos a partir do que vive. De acordo com Heidegger (2005: 54), tanto em sua definicdo
vulgar como em sua defini¢do filosdfica, a pre-senca, isto é, o ser do homem, caracteriza-
se como o ser vivo cujo modo de ser é, essencialmente, determinado pela possibilidade
da linguagem. Assim se da a primazia da linguagem para o existir do homem, e é por
este motivo que fica ressaltada sua importancia para o trabalho terapéutico. Deste modo,
o terapeuta, a partir da linguagem do paciente e do didlogo que surge, pode entdo se
aproximar dos sentidos e significados que estdo presentes em sua vida, de modo Unico e

particular, permitindo uma abertura para a transformacao.

E através dela que se da o contato entre paciente e psicoterapeuta, e forma-se o
vinculo que permite a revelagdo de sentimentos, pensamentos, questbes, e da fala
gue mostra a forma do relacionar-se com o outro e com o mundo (FERREIRA, 2010).
Por isso, ndo se pode olhar para a terapia sob o ponto de vista da eficiéncia, da busca
de uma cura que significa a eliminacdo de um problema, pois isto demandaria que ja
se tivesse a compreensao acerca do que ha de errado e como deveria ser o certo a ser
feito (CYTRYNOWICZ, 1997). Para a Daseinsanalyse, o foco ndo é curar, mas tratar, pois
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todas as experiéncias humanas, inclusive as enfrentadas na terapia, sdo expressoes da
prépria linguagem do ser. A origem das duas palavras vem de cura, porém, o tratar aqui
é o exercicio do cuidado. Porém, antes de se assumir uma interpretacdo prévia do que
é cuidado, baseado no entendimento cotidiano habitual, é necessario destacar que no
contexto da psicoterapia daseinsanalitica, ha de se fazer a diferencia¢do entre cuidado
ontico e cuidado ontoldgico, conforme o pensamento de Heidegger ao falar a respeito do
cuidado (Sorge).

Se por um lado, o cuidado Ontico pode se mostrar nesta ou naquela acao de forma
mais concreta, como no fato de que, por exemplo, se eu preciso trabalhar, acordo com
antecedéncia, tomo o café da manh3, e me certifico de que estou levando todo o material
necessario, por outro lado, o cuidado ontoldgico revela o carater do homem de ser
cuidado, e ndo ter a opgdo de deixar de sé-lo, mesmo quando opta pelo descuido, ja que
o ndo-cuidado esta circunscrito nos modos possiveis do cuidado. E por qual motivo se
torna possivel fazer esta afirmagdo? O préprio existir do homem ja pressupde que ao se
relacionar com seu ser, tendo a todo momento a necessidade de decidir sobre tudo que
Ihe diz respeito, ja se revela a solicitude com a existéncia, sendo inescapavel ao homem
ter de cuidar e se responsabilizar por quem se é (Lessa, 2011). Aquilo que é delicado, dificil
e importante, é tudo o que demanda o cuidado. O que possui estas caracteristicas pede
que a pessoa se detenha um pouco mais, fique em contato, pense bem, valorize. A pessoa
se sente chamada, ou mesmo detida, e assim se configura a situacdo de apresentagdo
de um problema. O problema, porém, ndo tem sé a dimensdo negativa que se costuma
perceber, de um mal a ser eliminado ou resolvido. Ele contém também a dimensdo de
uma barreira.

Pompéia (2005) atenta para o fato de que o problema aparece para aquele que tem
vida, aquele que tem pulso, da a ideia de que o problema aparece quando ha movimento.
Para quem ndo quer ir a lugar algum, ndo se apresenta problema algum. Entdo, o
problema tem uma fungdo, ele também mostra o propésito, aquilo que se desconhece
pode se revelar através da linguagem, ja que, conforme a proposta de Daseinsanalyse, a
linguagem é o que nos conecta com o sentido da nossa existéncia e nos permite explorar
as nuances do ser humano (ATAIE, 2024; OBERHOLZER, 1991). Portanto, a linguagem nao
€ apenas um meio de comunicagdo, mas a propria maneira pela qual tornamos o mundo
significativo e compreensivel, facilitando tanto o entendimento de nés mesmos quanto a

relagdo com os outros.
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10. Aproximagdo ao Dasein: Uma Perspectiva Fenomenoldgica na Psicoterapia

Que estd impedido. A origem desta palavra é do grego préblema, e o radical ballo quer
dizer langar. Assim, tem-se a ideia de algo que se movimenta e se langa. S6 ha problema
quando ha projeto, quando ha futuro. Como afirma Lessa (2011: 136), “Existir é sempre
estar na condicao de problema.” E, mais que isso, s6 ha essa resisténcia quando ha uma
existéncia anterior a ela. O problema traz a vitalidade, traz a tensdo. Entretanto, esta
vitalidade, este vigor, ndo é mera luta. A existéncia ndo precisa ser apenas luta; ela pode ser
cuidado, como sugere Binswanger ao discutir a relagdo entre ser e cuidado no contexto da
psiquiatria (HOARE, 1973). Quando se tem um problema, ha uma tensdo querendo dizer
algo, e essa tensdo da conta de uma relagdo entre resisténcia e existéncia, que precisa de
abrigo. Assim, a Daseinsanalise trabalha com uma nogao de conhecimento diferente dessa
estabelecida e distanciada do ser, que privilegia o universal. De certa forma, neste caso,
ha uma rejei¢do ao saber, pois ele ndo é apenas uma forma de visdo, uma iluminagao,
mas pode acontecer por outros sentidos (TolT, 1988). Ao invés do afastamento, ha aqui
a sugestdo de aproximacao, de que se entre em contato, de um tornar-se intimo daquilo
gue deseja conhecer. Esta aproximacgao, que possui carater de intimidade, traz uma nova
dimensdo, que é a da familiaridade. Quando somos familiares a algo, ha liberdade; ha
um sentimento de que “se estd em casa”, e, desta forma, nos aproximamos do ser. Ao
longo da histéria, acabou por acontecer uma recusa a intimidade, ao contato singular, por
privilegiar-se o geral, o universal.

A Daseinsanalise como forma de aproximac¢do ao Dasein, no ambito da psicoterapia,
tem particularidades especialmente por ndo ser uma teoria na concepg¢ao que usualmente
se emprega, ou seja, ndo é decorrente de um pensamento tedrico previamente formulado,
um “[...] saber instituido do analista [...]” (Lessa, 2011: 12). E um método, um caminho em
direcdo ao ser, em dire¢do ao seu desvelamento, que procura, a partir da fenomenologia
heideggeriana, a proposicao de uma forma de psicoterapia que nao busque objetivar o
homem. Esta aproximagdo leva em conta o ocultar e desvelar do ser, com o intuito de se
chegar a compreensdo do sentido do caminhar deste que é o analisando, ou paciente.
O que se busca, entdo, é uma resposta pessoal, que remeta a quem a esta buscando,
ao invés de se buscar o desconhecido “homem certo”, numa perspectiva que zelaria
por um parametro de normalidade que, ao mesmo tempo em que busca estabelecer
referenciais e dizer de todos, ndo diz de ninguém. Do mesmo modo, é importante apontar
para a impossibilidade de neutralidade no trabalho terapéutico, pois, como sua base é a
linguagem, tudo aquilo que for falado sera colorido pelos tons do que foi experienciado
pelo paciente e de como isto foi compreendido pelo psicoterapeuta. Lessa (2011) esclarece
gue na Otica habitual das ciéncias calcadas na metafisica, todos os entes sdao marcados
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por aspectos fixos a serem esquadrinhados e categorizados. Este pensamento, além de
pressupor esta categoriza¢ao, coloca tudo num mesmo patamar, a ser olhado por uma
mesma Otica, o que dissolve as diferencas fundamentais entre os entes, e ndo permite a

aproximacao a suas peculiaridades.

Pompéia (2005) ressalta que quando chegamos mais perto de algo, este algo aumenta,
se complexifica, e somente a partir dai podemos ter contato com a singularidade disto.
Esta singularidade diferencia e também enriquece, e isto faz com que o conhecimento
se mostre sempre de forma inaugural. A realidade ja ndo aparece como algo passivel de
controle, mas mostra sua dimensdo grandiosa, bem maior do que o que o conhecimento
pretendia focalizar. A nogdo de Dasein, entdo, trata daquilo que é mais peculiarao homem,
e assume que este se caracteriza por um ndo-ser. O ser humano carrega um vazio de seu
proprio ser, de tudo aquilo que ainda ndo é real, mas que pode vir a ser, de tudo aquilo
com que ele, homem, sonha e projeta. E justamente aquilo que ainda n3o existe que vai
levar o homem a concretizar, a fazer existir algo. Ao mesmo tempo em que ele também,

e sempre, carrega.

11. O conceito de tempo e as possibilidades humanas

Aquilo que ja ndo é mais. Nao é mais, mas continua existindo nesse lugar aberto, vazio, e
permanece a possibilidade de que aquilo retorne, de que o homem recorde. O presente,
entdo, no meio disso, é sempre uma possibilidade que poderia ter sido diferente — o que
acontece agora faz com que todas as outras coisas que também poderiam ter acontecido
ndo tenham acontecido, refletindo a complexidade da experiéncia temporal do ser
humano, que é essencial para compreender suas escolhas e acdes (HOARE, 1973). Abre-
se, assim, para a possibilidade do homem de avaliar. Pode-se sempre comparar aquilo
que é com o que ndo foi, mas poderia ter sido, e nesta comparac¢do é que colocamos
nosso colorido afetivo, um valor, algo como “que pena que nao foi daquele jeito”, ou
“que bom que esta sendo assim”. Nesta cor é que aparecera o bom e o ruim, a felicidade
e a infelicidade, por exemplo, ressaltando como nossas percepgées e emogdes moldam a
maneira como vivemos o tempo e as suas possibilidades (ToIT, 1988). E aparecerd, ainda, a
dimensdo do que é possivel, das possibilidades. Ao vislumbrar as possibilidades, é dada ao
homem a chance de ser arrancado do interior da realidade e ser projetado. Neste projetar
é que ocorre o deparar-se com todas as possibilidades perdidas, abandonadas, ainda nao
consideradas, futuras, presentes, passadas (POMPEIA, 2005). A fala da esta possibilidade
ao homem de fazer essas visitas, ela fundamenta, fornece o chao e, assim, pode ocorrer o

transito, a volta ao real, as significacGes.
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Brevemente pode-se acrescentar que a vivéncia do tempo é uma das condigGes
mais afetadas em condi¢gdes como a melancolia, por exemplo. Cardinalli (2002) afirma
gue Minkowski e Von Gebsattel, em seus estudos a respeito de pacientes melancdlicos,
assinalam que estes pacientes tém uma vivéncia do tempo como uma corrente, mas no
sentido de refluxo, em que o passado pode ser percebido, o presente aparece estancado,
e o futuro bloqueado. Assim, temos que: o Dasein € historia; o Dasein é o lugar do abrigo,
do cuidado; o Dasein faz a si mesmo. O homem que é ai, no mundo, aberto, escreve sua
propria histéria, estd aberto na indeterminacdo dela. Nisso, possui infinitas possibilidades,
mas ndo todas. Esta proposta de clinica psicolégica langa a ideia de que o psicélogo possa
oferecer cuidado ao outro, e que este cuidado possa ser ocasido para se dedicar atencdo
a um dado modo de ser daquele que o procura, e que ele possa prestar mais atengdo a
isso, ou prestar uma atencdo diferente, e que possa se utilizar de sua liberdade de forma

ampliada, fazendo sua prépria historia.

12. A atitude do terapeuta em relagao ao paciente

Segundo Jardim (2003) em sua leitura de Ser e Tempo, existimos sempre relacionados com
alguma coisa, que pode nos tocar ou nos deixar indiferentes, e que pode ser uma percepg¢ao
sensorial do presente, ou algo imaginado do futuro ou do passado. Esta relacdo sempre
é permeada por uma dada abertura, ou como prefiro chamar, afinagdo. Podemos fazer
analogia com um instrumento musical, que pode estar afinado sempre de determinada
forma. Assim, estamos ja sempre abertos ao mundo de certa forma, com uma dada
coloragdo de humor — alegres, tristonhos, contemplativos, entre outros. Ja com relagdo
ao modo de se relacionar ou de agir, devemos considerar duas possibilidades: Dasein com
Dasein e Dasein com os outros entes, sendo estas possibilidades flexdes ou modulagoes
do Cuidado (Sorge). Quando se refere a objetos, o homem faz uso do que esta ao seu
alcance e a relacdo termina quando ha o fim deste uso, por isto chamamos ocupacdo, o
gue é denominado por Heidegger como Besorgen. J4 com relagao aos outros homens, ha
algo que antecede o relacionar-se de fato; aqui o envolvimento é maior e diferente, ja de
alguma forma reciproco, pois o outro Ihe “devolve” algo. Esta pré-ocupacdo (Fiirsorge)
pode se dar de duas formas: a preocupacdo substituidora e a preocupacdo libertadora.
A preocupagdo substituidora é caracterizada por um modo de ser do Dasein no qual ele
se sobrepde ao outro, tomando a si a responsabilidade de ser por aquele, de tomar as
decisdes, de conduzir a existéncia pelo outro. Por outro lado, a preocupacao libertadora
acontece de forma mais livre, em que um ser testemunha o existir de outro, ocupando-
se dele sem tomar para si o existir que ndo o pertence. Neste caso, o outro se ocupa de
devolver o que é daquele e ndo seu, conhecendo esta fronteira, auxiliando-o. Falando de
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forma mais ampla, na dimensdo de ser-com-os-outros, ha de se considerar que o ser-ai
pode aparecer tanto na forma da Queda quanto da Angustia. Na dimensdo da queda,
ele estd inserido na multiddo, indiferenciado, ndo é tocado particularmente pelo outro.
Ha, necessariamente, um desconforto nesta condicdo, pois o ser-ai necessita de um
espagamento para que seja mantida a sua singularidade; entretanto, a ele esta sempre
presente a opcdo de entregar-se a multiddo e deixar que esta trate de fazer com que o que
tenha de ser o seja, tarefa que lhe caberia, ndo assumindo a dianteira do que lhe ocorre
e de suas escolhas. Logo, ha a implicacdo de que, ao se optar pela multiddo a existéncia
acabe delegada a esfera do ninguém, a condicdo de ser nada em particular. A isto, Jardim
(2003) refere que Heidegger chama de entrega ao ser publico, diluido no falatério, avidez
de novidades e ambigiidade. Nesta condicdo, a qual ndo é considerada com juizo de valor,
mas sim como uma escolha possivel, o Dasein se aprisiona e imprime uma identidade
mundana (no sentido de mundo) a si, imprépria, dado que sua existéncia ocorre a partir
de algo que ndo Ihe pertence. Como afirma Heidegger (2005: 49): “[...] a pre-senca nio
tem somente a tendéncia de de-cair no mundo em que é e estd, e de interpretar a si
mesma pela luz que dele emana”. Juntamente com isso, a pre-senca também de-cai em

sua tradicdo, apreendida de modo mais ou menos explicito.

A tradigdo lhe retira a capacidade de se guiar por si mesma, de questionar e escolher a
si mesma. Em grande parte das situagdes, o homem é orientado por aquilo que pode ser
denominado como as vozes presentes no mundo, que determinam este ou aquele modo
de ser, sobressaindo-se os comportamentos classificados como adequados de acordo com
o que for vigente no mundo em dado momento, em detrimento dos comportamentos que
naosdo esperados em um certo parametro de verdade, mesmo que estes comportamentos
facam sentido para a pessoa. Lessa (2011) afirma que ao ser norteado pelo que é dito
pelo mundo, o carater de cuidado inerente ao ser-ai é colocado sob a tutela destas vozes
impessoais, que pautam o modo de ser deste que se desresponsabiliza. Dizer isto, por
sua vez, é dizer que o ser-ai é cotidianamente cuidado sob o modo do descuido (LESSA,
2011: 101). O ser-ai perdido na mundanidade revela uma fuga de si mesmo, fuga de algo
ameagador, mas indeterminado para ele. Isto caracteriza a afinagdo do Temor, na qual
aquilo que é temido é o ser-si-mesmo-préprio, que representa grande ameaca, dado
que implica que o ser se aproprie de si mesmo, torne seu aquilo que é seu, escolha ser
quem deve ser. Esta fuga tem origem na afinagdo mais originaria, a da Angustia. Quando
nesta afinacdo, o ser-ai experiencia a suspensdo da trama de relagdes significativas
que existiam na queda (na impropriedade, na multiddo), e revela-se a condicdo de seu
desamparo fundamental, a sua entrega ao mundo e a tarefa de ser, e a inevitabilidade

desta condigdo, ou, como denomina Lessa (2011: 103) “[...] a angustia nos confronta
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com a indeterminagdo ontoldgica originaria do ser-ai, confronta chamando o homem a
sua responsabilidade por seu existir”. Este descobrimento aparece com uma sensac¢ado
de estranheza (Unheimlichkeit). Assim, é crucial reconhecer que a atitude do terapeuta
em relacdo ao paciente ndo deve somente considerar essa dindmica de relacGes, mas
também cultivar um espaco de cuidado genuino que permita ao paciente explorar sua
propria narrativa e singularidade, refletindo a necessidade de uma pratica dialdgica e
empatica que, como apontam as discussdes sobre co-escrita terapéutica, pode facilitar a
transformacdo e a construcdo de significado (CHUNG, 2008).

13. O papel da finitude

Fundamental, de estar frente ao nada, frente a falta de sentido, mas mais ainda, frente
a sua finitude, a morte, essencialmente refletindo a estrutura da existéncia humana. A
morte é, segundo Heidegger afirma em Ser e Tempo, a forma mais prépria de ser, a mais
caracteristica, a possivel impossibilidade de existir, o caminho do qual ndo se escapa, e
gue nenhum outro podera percorrer em seu lugar, consolidando assim a ideia de que cada
ser humano vive a sua propria relacdo com a finitude (AcosTA, 2008). Ao percorrer esta
trama de significados, desde sua dilui¢do na cotidianidade do mundo até a suspensdo do
sentido, o ser-ai passa a ser capaz de perceber que a sua busca pela singuralidade nao
pode ser feita na entrega de seu ser aos outros, mas somente por ele mesmo, enquanto
ser ciente de sua condi¢do de finitude, o que implica uma responsabilidade profunda por
suas escolhas. Somente a partir destes vislumbramentos do que caracteriza a condi¢do
do ser langado, finito, que se depara com o nada iminente, é que ha a possibilidade
de recuperagdo da escolha, uma vez que a aceitagdo da morte e da finitude promove
uma libertacdo das amarras da trivialidade. Apds percorrer este longo caminho de
langamento ao Nada ao qual o existir se dirige, ha a compreensado de que o homem é
feito de possibilidades de ser e a possibilidade de recuperac¢do desta condicdo, para que
possa ser feito o empunhamento do Dasein de si mesmo, revelando a profundidade da
autenticidade na experiéncia da vida. Este descobrimento se da em siléncio, quando o
Dasein é levado a escutar a voz dentro de si, o clamor da consciéncia, que fala da divida
para com as possibilidades deixadas para tras, perdidas pela diluigdo na multiddo, o que
leva a uma reflexao essencial sobre as escolhas realizadas. Segundo Boss, é preciso que
nos demoremos perante as coisas, enquanto vao clareando, estando de espirito recolhido,
promovendo um espago para a contemplagdo e o reconhecimento da prépria finitude.
Ha ai a compreensdo de que o ser impessoal, imprdprio, carrega a ameacga da perda de
si mesmo, pois aprisiona o Dasein e o impede de viver a plenitude da sua existéncia.

Entretanto, a opcdo que se opde ao conforto de ser na cotidianidade ndo é menos
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traicoeira, dado que é a abertura a aceitagdo da estranheza de ser-no-mundo, da finitude
ontoldgica (CLEAVE, 2024).

14. Encontro terapéutico

A terapia se aproxima de tudo isto que estd posto a partir do momento em que é um
encontro entre duas pessoas, as quais estdo no mundo da forma descrita, porém é um
encontro diferente daquele que se da na cotidianidade. De acordo com Lessa (2011), no
encontro terapéutico, urge a necessidade primeira de fazer com que o paciente possa ser
tocado pelo que se da neste estar junto, criando um espago seguro onde a autenticidade
e a vulnerabilidade podem emergir. Entdo, a partir da busca pela compreensdo dos
fendbmenos que sdo parte da vida de quem estd em terapia, pode se tornar possivel
uma mudanga existencial e a conquista de outros modos de ser, se assim for oportuno.
Segundo Medard Boss, conforme discutido na literatura sobre fenomenologia e
psicoterapia (HOARE, 1973), somente quando o terapeuta consegue ceder ao paciente um
pouco de sua prépria liberdade é que aquele cuja doenga constituia uma restricdo de sua
abertura é capaz de restituir parte da abertura perdida, e adotar uma conduta mais livre
perante a vida. Quando o terapeuta oferece liberdade, o paciente a recebe e é capaz de se
apropriar dela; é esta capacidade humana, o dom do entendimento, que torna a terapia
possivel. Pois, frequentemente, o préprio paciente possui conhecimento a respeito de seu
sofrimento, mas isto ndo lhe basta, ja que, de acordo com Lessa (2011: 130), “[...] nds nos
confrontamos de maneira igualmente frequente com queixas de que esse conhecimento
pouco contribuia para o alivio de tal sofrimento”. Isso se explica na constatacdo de que
dificilmente uma explica¢do racional conseguirad abarcar a dimensao do existir do outro,
e menos ainda possibilitar que esta pessoa consiga se aproximar de outros modos de
ser, como indicado por Binswanger ao explorar a intersec¢do entre psicopatologia e a
experiéncia do ser (ToIT, 1988). Assim, quando o terapeuta segue sua tarefa de favorecer
a0 paciente que se aproxime de sua propria experiéncia, testemunhando o desvelamento
do outro, ele ndo esta simplesmente assistindo ao outro se apropriar de partes que doou,
mas sim sendo testemunha de que aquele que estd em sua frente estd se desenvolvendo
de acordo com o que ele pode ser, com possibilidades infinitas, mas ndo todas, ja que é

preciso levar em conta o que lhe é possivel e entdo escolher.

Outra dimensao desta relagdo entre analista e analisando é a de que, em um primeiro
momento, sua caracteristica principal é a de ser um espaco; é neste entre, segundo
Cytrynowicz (1997), que se dara o compartilhamento dos significados pertencentes a

cada um, mas principalmente, a procura de outro caminho, de saida para o que acomete o
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ser-ai, por parte do analisando, e a disponibilidade, por parte do analista. Isto se aproxima
do que afirma Jardim (2003), quando fala que este encontro deve ser permeado por um
modo especifico de preocupar-se com relagdo ao outro, no qual hd um cuidar pressuposto,
o da preocupacao libertadora, criando assim um ambiente propicio ao crescimento e a

transformacao.

15. O Processo Terapéutico e a Compreensdo do Ser

Ao terapeuta cabe devolver ao outro o cuidado de ser, ajudando-o a assumi-lo, tornando-
se, segundo Heidegger, o Homem Resoluto. Desta forma, sua tarefa é aquela de clarear,
favorecer o libertar, sem que isto seja considerado um privilégio da relacdo terapéutica,
mas sim sua destinag¢do, o lugar para onde se encaminha o processo psicoterapico.
Outra dimensdo da terapia é a de poder ser o lugar em que a inquietude do ser-ai se
revela, trazendo-o para confrontar seu débito origindrio. Logo, disponibiliza o ser para
uma abertura que privilegie, primeiramente, ao chamado silencioso da consciéncia, ao
cuidar de ser si-mesmo como um caminhar a resolugdo, e, por conseguinte, a aceita¢do
do fundamento nulo da existéncia.

Ao viver a transformacdo daquilo que antes era reflgio em aprisionamento,
Cytrynowicz (1997) ressalta que o ser-ai proporciona um encontro consigo mesmo,
vislumbrando a chance de se colocar diante das proprias possibilidades. O encontro
terapéutico abre didlogo, abre caminho para a palavra intima se dar para o ser-ai, para
uma prontiddo ao chamamento de ser si-mesmo de forma auténtica, mas ndo é capaz
de singularizar o ser-ai, ja que isso s6 pode ser feito pela antecipagdo da morte, como
algo que é vivenciado por cada um, que ndo pode ser delegado ou mesmo posto por
outros. O ser-ai que compreende sua finitude pode abrir-se para o ser mais préprio e para
ser junto a outros de forma mais compreensiva, ja que reconhece suas possibilidades
superaveis ao remeter-se a sua proépria experiéncia (HOARE, 1973). Entretanto, dentro
de um processo terapéutico, muitas afinacdes aparecerdo, além da Angustia, para serem
testemunhadas e re-significadas. A afinagdo que permeia o inicio da terapia, a busca pelo
autoconhecimento, acredita-se que seja a do desabrigo (POMPEIA, 2004a).

Ao procurar um terapeuta, o modo de abertura que pode se mostrar na maioria dos
casos é a vergonha, esta como uma falta de poder, como uma culpa por ndo conseguir
resolver seus proprios problemas e precisar para isto pedir ajuda. Assim, considerando
este movimento de procura pelo terapeuta, ndo se pode pensar que seja motivado por
uma coisa qualquer, ndo se trata de uma curiosidade simples. As terapias que continuam

sdo as que se constituem no testemunho do desvelamento do ser como ele é realmente,
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e partem desta afinagdo do desabrigo. Vale ressaltar ainda que aquele que busca a terapia
ndo convive de forma clara com suas possibilidades, de forma que ha sempre a sensacdo de
distanciamento, repeticdo, da impossibilidade de criar novas perspectivas (CYTRYNOWICZ,
1997). Para o analisando, ha uma ameaca em seu ser, e principalmente uma limitacdo na
forma como se relaciona com o mundo e consigo mesmo. Ha a capacidade de vislumbrar
que algo ndo é como deveria estar sendo, ou seja, a vivéncia do ser-ai da restri¢cdo da sua
liberdade, do seu ser, uma experiéncia patoldgica, segundo Boss. Ja ao terapeuta, cabe
estar langado a jornada de descobrir, de desvelar os fenémenos, sem cair na tentagédo
de interpreta-los ja no primeiro momento. Cabe a ele conviver com a ansiedade de
ndo saber, e a isso se chama estar-lancado. Projetado dentro da situacdo, ou situagdes,
trazidas pelo seu cliente, o terapeuta afina-se no medo do que possa aparecer, medo
de ndo conseguir dar conta daqueles contelidos trazidos, mas ao mesmo tempo, apto a
acompanhar aquele outro que se mostra em seu caminho de descobrimento. A ele cabe
esperar que, ao se aproximar deste outro, este mostre quem é, e que os dois consigam
sair dos entraves existentes, superando os obstaculos que fazem a vida daquela pessoa
parar momentaneamente. Como afirma Ferreira (2010: 12): “A relagdo psicoterapéutica
vai promover um processo de revisdo de vida do paciente, e cabe ao psicoterapeuta ndo
o compromisso de ‘acertar o diagndstico’, mas sim possibilitar o emergir da questdo

existencialmente presente e a busca de sentidos possiveis”.

16. Daseinsanalyse e a Terapia

Assim, a terapia se vale do conhecer, e a medida que isto vai acontecendo, os fenébmenos
vao sendo trazidos a luz em sua face verdadeira, vdo-se tornando familiares dentro
daquela relagdo e para aquele que procurava a compreensdo. Neste momento, ha a
vivéncia da familiaridade com relagdo a estes acontecimentos e, sé entao, a vivéncia da
liberdade com relacdo a eles, permitindo que a pessoa se reconecte com suas experiéncias
passadas. Isto nada mais é do que um reencontro, o qual diz respeito as realidades ja
vividas pelo Dasein, mas que, por algum motivo, precisaram ser abandonadas. Agora,
essas experiéncias terdo que ser re-cordadas, passando novamente pelo coragdo daquele
que viveu, para que se encontre sua compreensao. Com isso, temos que o Dasein, ao
abrir-se para esta experiéncia, é capaz de vivenciar a angustia de sua finitude e a culpa
por ter que ser, mas limitado, por ndo poder ser tudo. Somente assim, a entrega a ser
torna-se possivel, deixando de representar algo tdo ameagador, pois ha a confianca
de que se vai em dire¢do do caminho que é preciso percorrer. Onde antes havia uma
inundagao de desabrigo, passa a haver agora uma doag¢do ao ser préprio. Pode-se agora
ouvir o chamado da consciéncia, que nada mais é do que a convocac¢do de si mesmo
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para que deixe sua vida levar o curso que precisa levar, como evidenciado na analise de
experiéncias subjetivas (HOARE, 1973). Isto é o que verdadeiramente se chama de Cuidado
(Sorge). Somos destinados, mas podemos nos perder: podemos perder nossa morada no
sentido, ndo saber o que fazer com a liberdade, sentir dificuldade para prosseguir em
nossa direcdo. Nesses momentos, é preciso cuidado, pois enfrentar essas questdes pode
suscitar conflitos internos profundos (MANGINE., 2004).

Ainda, segundo Cytrynowicz (1997), muitas vezes o psicélogo busca modelos pré-
concebidos que enquadrem o ser humano, para sair de um estado temeroso e apreensivo
com relagdo ao individuo que busca sua ajuda. Estes modelos apenas o distanciam do que
aparece em cada momento e encobrem o que se desvela do analisando. Assim, segundo
a Daseinsanalyse, mais vale o analista assumir seu lugar privilegiado e testemunhar a
fala do outro de forma a atentar para o sentido ao qual se dirige, para as pistas que se
dao a respeito do ser de seu analisando, do que tentar enquadra-lo em uma teoria pré-
existente. Na terapia, o que fazemos é reencontrar a expressdo do nosso modo de sentir,
o re-cordado, principalmente aquelas coisas que ja nos foram caras, que ja foram coisas
do coragdo [...]. Foram esquecidas, mas num esfor¢o de procura, através da linguagem
poética, podemos reencontra-las. Quando isso acontece, encontramos uma verdade,
como mencionado na discussdo sobre as complexidades das emogdes na terapia (HOARE,
1973). Levando-se em consideracdo o referencial primordial da analise existencial
daseinsanalitica, que é o prdprio paciente, pode-se pensar que também as intervencgoes
clinicas se fazem a partir deste referencial. Quando se fala de Daseinsanalyse, ou de
Psicologia Fenomenoldgica, ndo tratamos de mais uma abordagem, mas sim de uma
forma de olhar. Por este motivo, se trata de um modo de atendimento que ndo oferece
um referencial tedrico determinista e causal, e que tampouco oferece regras gerais ou
técnicas para a atuagdo. Mais que isso, ndo ha uma sistematizagdo acerca do sadio ou do
patoldgico, nem mesmo uma normatizagdo quanto ao agir psicoterapico. O instrumental
oferecido por esta abordagem visa facilitar uma compreensdao mais auténtica do ser

humano, respeitando a unicidade de cada relato (MANGINE, 2004).

17. Conceitos de Verdade em Psicoterapia

A abordagem ao humano tem como ponto de partida o paciente concreto, com sua
existéncia concreta, o que abre a possibilidade de se considerar a singularidade do
paciente (FERNANDEZ, 2019). Mesmo a ontologia heideggeriana e seus Existenciais,
segundo o préprio autor, devem ser considerados como um referencial filoséfico, ndo
substituido pelo paciente concreto em sua vivéncia (FERNANDEZ, 2019). O terapeuta
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atenta para a forma como o paciente vive, se expressa, se visualiza, e na aproximagao
destes ambitos é que se assenta a possibilidade de compreensdo e mudancga do paciente
(CARDINALLI, 2000). Assim, o que se busca sdo formas de compreender o paciente a partir
da explicitacdo de seus referenciais préprios, ou seja, sua propria verdade. Muitas vezes
se fala em verdade do paciente de forma solta, como se esta questao fosse dbvia, como
se soubéssemos claramente o que quer dizer cada um ter sua prépria verdade. Pompéia
(1997) considera que se devem fazer duas perguntas a esse respeito: qual o sentido da
verdade em psicoterapia e o que se quer dizer quando se fala em verdade. A principio,
deve ser considerado o paciente em questdo, o seu conflito e sobre o que ele repousa.
Diante dele é que deve ser pensado o que seria a verdade do paciente, que nada mais é

do que se pensar suas particularidades com relagdo a situagao.

Ao analisar se de fato alguém deve tomar um caminho ou outro, o que se considera
primordialmente é de onde esta pessoa estd partindo, o que a esta fazendo entrar neste
conflito. Descobrir a verdade do paciente aparece como que fazé-lo perceber suas bases,
e ndo as bases que estdo estabelecidas socialmente. Quando ele tem a oportunidade de
abdicar dos principios estabelecidos em sociedade, ai entdo ele tem maiores condi¢cdes
de conhecer sua prépria trajetdria até ali. Neste conhecer é que se dd o mais puro
desvelamento fenomenoldgico, quando algo que estava encoberto por principios ja
cristalizados (por exemplo, um principio de direito como a igualdade entre os sexos), deixa
de sé-lo para dar lugar as razGes do paciente, nos referenciais de sua proépria vida (por
exemplo, a forma como trata sua esposa, o que considera que ela sente, seu modo de ser
com relagdo a ela). Assim, a verdade em psicoterapia é este desvelado que estava velado,
encoberto, e deixou de sé-lo, neste movimento. Este sentido de verdade, portanto, difere
das verdades socialmente estabelecidas, que viabilizam a existéncia de diagndsticos e o
estabelecimento de psicopatologias. Mesmo que a palavra verdade seja utilizadaem ambos
os casos, frente a esta analise ela revela a possibilidade de possuir sentidos diferenciados e
até mesmo opostos (LESSA, 2011). Este desvelar s6 ocorre na perspectiva do homem como
Dasein, como sendo-ai que nunca se esgota, mas que no eterno movimento de ek-sistir
(vir-a-ser), permite que sejam evidenciados alguns aspectos de si, enquanto outros se
encobrem (FERNANDEZ, 2019). Neste sentido, o desvelado emerge em sua autenticidade,
processo chamado de resolugdo. Segue-se ai um esclarecimento quanto a este termo,
que hoje em dia significa mudar algo através da manipulagdo. Assim, o desvelar ndo seria
resolver, ja que simplesmente mostra o que estava encoberto, estd mais para o sentido de
compreensao do que de resolugdo. Por outro lado, resolugao também significa ter clareza
de propdsito, firmeza, como caracteristicas. Portanto, temos uma ampliagao de horizonte

ao considerarmos a terapia como Resolugdo no sentido de um atributo a pessoa, em
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detrimento da resolugdo de problemas. O que encontramos nesta perspectiva é que o
individuo analisado passa a poder ser visto como uma totalidade viva, ndo um conjunto
de problemas a serem resolvidos, que tiram o foco da pessoa em si. Ao buscar a resolucgdo
no sentido da clareza de propdsito, é a pessoa ek-sistindo que nos voltamos, na tarefa
de oferecer-lhe uma oportunidade de realizar, propondo-se com clareza, sua perspectiva
mais primordial: existir (POMPEIA, 1997: 15). Neste sentido, conforme Ferreira (2010), o
terapeuta age para favorecer ao paciente que surjam outras possibilidades de existir, de
ser, ampliando assim, a compreensado da verdade em psicoterapia dentro de um contexto

mais existencial e fenomenoldgico, onde se busca a sua prépria vivéncia e significado.

18. A Filosofia da Fala na Terapia do Dasein

Estas novas perspectivas com relagdo a verdade liberam o humano para o ndo-definitivo,
para seu destinar-se ao seu modo peculiar de ser, pronto a realizar, em dire¢do a sua
propria autonomia e seu proprio existir. A filosofia heideggeriana sugere que o ser humano
esta em constante transformac¢do, o que implica na necessidade de uma abordagem
terapéutica que respeite essa dindmica de mudanca (BINSWANGER, 1996). Ainda quanto
as intervengGes, ha o fato de que se trata de uma terapia essencialmente verbal, que
atenta para o conteudo daquilo que é dito, mas também para a forma como a pessoa
o faz. O que isto quer dizer é que ha a possibilidade de que esta fala seja feita de forma
distanciada, como um mero relato de uma histéria, feito de forma impessoal, prépria da
Queda, no referencial heideggeriano. E, complementarmente, ha a possibilidade de que
a fala aconteca de forma que a pessoa mostre que estd em contato com o que diz, com
os outros, e consigo mesma. Esta fala denota maior intimidade com o mundo préprio
e com o mundo ao redor, refletindo a visdo de que a autoexpressdo é fundamental
para o desenvolvimento da autenticidade (CARDINALLI, 2000). A fala atenta ainda para
0 movimento que o paciente possa estar fazendo em dado momento, indicando um
guestao existencial que deve ser considerada no contexto terapéutico. A fala distanciada
demonstra uma fuga, ou tentativa de fuga de si-mesmo, enquanto a fala mais préxima
pode denotar o movimento de entrar em contato com a propria vivéncia relatada
(CARDINALLI, 2000). Ou seja, através da fala, o individuo da indicios quanto a sua Afinacao,

guanto a forma em que estd aberto para sua relagdo com o mundo.

A compreensao do fendmeno da fala neste contexto envolve ndo apenas a capacidade
de escutar, mas também a possibilidade do siléncio. Segundo Heidegger (2001), a
capacidade de falar do homem tem estrita correspondéncia com a de escutar a si mesmo,
aos outros e ao mundo. E também o calar e o ouvir fazem parte da dimensédo da fala, ja
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que esta é mais do que palavras. Esta fala, como ja citado, é o que explicitard o modo
de ser do paciente, revelando a esséncia do Dasein. Ela mostrara como se da o vir a
ser deste individuo no dado momento, e apesar de ser descritiva, € o que suscitara o
guestionamento, o perguntar que mantera sempre aberto este desenrolar, desvelando
sentidos. Estes sentidos falardo a respeito das fundagdes, do que sustenta dado modo

de ser, remetendo a totalidade do analisando, a medida que articulam as coisas que
compdem a vida (POMPEIA, 2000).

Ja foi citada anteriormente a importancia do movimento do Dasein, de seu eterno
vir a ser. Isto implica que, ao levarmos em conta que o homem é possibilidades de ser,
apareca um fato inquietante, o da ndo permanéncia. O homem é eterno movimento, e
a terapia deve acompanhar este movimento, assim como sugerido por Binswanger, que
enfatiza a necessidade de um entendimento do ser que evite a estagnacdo (1996). Pensar
em vida e sentimentos estaticos é pensar na falta de cuidado, na falta da compreensdo de
que outras possibilidades existem para que sejam vivenciadas. Todas as afinagdes, assim
como todos os modos de ser, haverdo de ser necessariamente transitorios. Temos entdao
que, segundo Cardinalli (2005), o importante quando se fala na terapia ndo é a descoberta
do que originaria dados comportamentos, formas de ser, mas esclarecer o seu sentido, o
que ainda os mantém e impede que suas possibilidades mais auténticas de ser aparecam,
ou ainda compreender como se mantém a restricao a algumas formas de se relacionar,
como por exemplo por meio de agressividade, ou de competigdo, ou mesmo de outras,

positivas, como ser cordato, solicito, disponivel, entre outros.

Quando se pensa em humano dentro das condi¢des do que o futuro solicita dele,
inclui-se o que ainda ndo é, e ndo se prioriza o que aconteceu em seu passado em
detrimento do seu futuro. A temporalidade do ser-ai implica que o que ele ja foi pode se
apresentar novamente (retrovir), mas o que esta por vir é o que norteara seu caminho. A
partir da possibilidade de se vislumbrar o que estd por vir é que se da a configuragao do
que se apresenta, ou, melhor dizendo, do que se “presentifica”. Isto equivale a dizer que
o Cuidado se apresenta em trés momentos estruturais: o de ser-adiante-de-si, sempre-
ja-ser e do estar junto a. O apropriar-se do analisando de seu ser-si-mesmo-proprio, sua
saida de uma situacao de restricdo de liberdade, cercada pela sensagdo do desabrigo; o
ressoar e repercutir daquilo que ele fala sobre o que diz respeito a si mesmo; sdo todos
momentos que o analista daseinsanalitico deve enfrentar com prontidao, sabendo que
seu testemunho deverd ter a capacidade de devolver ao outro o que lhe diz respeito.
A chave para esta situagdo privilegiada é o espac¢o cedido pelo terapeuta, que oferece
sua escuta, sua liberdade e companheirismo para aquele que o procura buscando novas
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formas de viver, reafirmando a importancia do didlogo tanto na terapia quanto nas
relacées humanas (HOARE, 1973; MANGINE, 2004)).

19. Daseinsanalise e a condi¢ado humana

Amor quer dizer disponibilidade para, dentro das suas possibilidades, aprofundar-se com
o analisando naquilo que ele busca; ele € um companheiro do analisando. Assim, mais do
gue para uma escuta, o analista se prepara para oferecer sua capacidade de promover a
si mesmo com o outro, oferecendo um lécus no qual o outro, que chega inundado pelo
desamparo, possa descobrir o que ha de divino em si mesmo. E preciso olhar para o
sofrimento ndo como resultado de uma deficiéncia, mas como resultado de um encoberto,
o que é corroborado pela analise de Bultmann, que enfatiza a necessidade de encontrar
uma verdade interna que nos liberte das ilusdes (HOARE, 1973). E necessario, entdo,
compreender o significado encoberto deste comportamento que aparece na forma de um
sintoma. Entretanto, nesta compreensao do encoberto, deve-se acrescentar a perspectiva
de que a esséncia do homem esta em seu préprio ter que ser, a ontoldgica Facticidade,
como apontado por Binswanger ao discutir a relagdo entre ser e tarefa em sadde mental
(MANGINE, 2004). Ontologicamente, o Dasein precisa compreender como ser para que
onticamente o homem possa levar adiante esta tarefa de ter que ser, mostrando que a
sua luta interna deve ser reconhecida no contexto de sua prépria existéncia. Desta forma,
compreender envolve ja a autocompreensdo, de modo que, onticamente, o homem lida
com suas esperangas, seus medos, suas capacidades ou incapacidades. Mas, de forma
mais original, de forma ontoldgica, ele lida com a condigdo humana. Sabe ja que é finito,

ja sabe de seu nada.

Na perspectiva heideggeriana, toda compreensdo Ontica tem sua raiz ontoldgica. Essa
raiz ontoldgica é o que, na maior parte das vezes, fica encoberto. O fato de o homem
ter de lidar com sua finitude é encoberto por questdes cotidianas, como, por exemplo,
guando se pergunta a idade de alguém — esta é uma questdo que precisa ser respondida,
mas que nao remete imediatamente ao fato de que vai sempre se chegar até certa idade
e depois a existéncia findara. Neste sentido, uma intervencdo terapéutica de carater
Daseinsanalitico vai em diregao de procurar uma compreensao do significado encoberto
de seu comportamento que aparece como inadequado. Assim, o sujeito em questdo pode
ser capaz de deixar de lutar contra a evidéncia ontoldgica que o assusta, pode abandonar
0 engano no qual estava fundado, a ilusdo a qual se encontrava agarrado. O sofrimento
que advém da tentativa, neste caso, de driblar uma condi¢do que é essencial, original
da condicdo a qual estd submetido o ser humano, da tentativa de colocar em ordem o
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que parece ndo estar — apesar de todos dizerem o contrario — pode ser liberador para
o individuo em questdo. O desprendimento desta ilusdo de que se é capaz de mudar o
imutdvel é liberador, pois legitima a pessoa que seu sofrimento existe, é real e também
imutdvel. A verdade que era insuportavel e precisava ser encoberta, mesmo que de
forma precdria, quando aceita, abre para a possibilidade de novos significados, novos
acontecimentos na vida. Ao mesmo tempo em que passam a ser claramente conhecidos
os limites da condi¢gdo humana, ao assumir que isso é parte da existéncia humana, é
assegurado também o espaco em que se pode atuar, permitindo uma autoexploragédo

mais profunda.

O que caracteriza o quem do Dasein, do ser-ai, é que, apesar de sua multiplicidade,
ele permanece sempre o mesmo. Mesmo que o “eu” se torne seu oposto, ainda assim
ele permanece sempre meu, ainda se esta “exercendo” uma das infinitas possibilidades
que se tem de ser si mesmo. A esta obrigatoriedade de ser si-mesmo, ou de ser quem
se é, dentro de todas as possibilidades que isso representa, chamamos Facticidade. De
forma sucinta, pode-se dizer que, ao Dasein, o Ser ndo “cai como uma luva”, mas aparece
como uma tarefa a ser cumprida. Tarefa esta da qual, sempre que pode, se tenta fugir.
Esta fuga leva ao mundo do “a gente”, que é o universo do cotidiano. Segundo Sapienza
(2007), na terapia, o esfor¢co do terapeuta é de se deter naquilo que se manifesta,
atento a compreender o sentido que se oculta e se desoculta. Desta forma, o que se
preserva é o sabor de se lidar com algo que é verdadeiro, proprio do paciente, e ndo
de uma teoria psicoldgica. A compreensao que se busca do paciente aparece sempre
sob a ¢dtica de alguma emocgdo, o que, em termos da Ontologia heideggeriana, implica
dizer que a compreensado sempre estd imbricada de uma dada afinagao. Assim, o que
se compreende de algum acontecimento estd sempre sob a ética da emogdo em que o
individuo se encontra no momento. Quando alguém, durante o processo terapéutico, se
vé compreendendo algo a respeito de si, muitas vezes é langado para fora desse “a gente”

impessoal, de uma forma de ser que é igual a de todas as outras pessoas no momento.

20. A Centralidade do Modo de Ser do Cuidado

Sapienza (2007) afirma, entdo, que aproximar-se de um modo de ser que seja mais “préprio”
implica em poder ouvir o chamado que vem de si mesmo, um chamado que ndo é o mesmo
que o de “todo mundo”. O individuo, com a histéria que pertence a ele, é convocado por
algo, e se vé chamado a responder a isto. Esta convoca¢do a um responder nem sempre
aparece como algo agradavel, muitas vezes tem gosto de renuncia. Ao confrontar-se
consigo mesmo, com os chamados gerados por seu préprio ser intransferivel, o individuo
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tem a possibilidade de se confrontar também com a inhospitalidade do mundo, com a
falta de garantias de ser no mundo, contexto que é corroborado por Binswanger (HOARE,
1973), que expGe como a busca de significado na vida muitas vezes se encontra em meio
a uma atmosfera de incertezas existenciais. Mesmo tendo infinitas possibilidades para
exercer seu ser, ainda assim ndo se sabe quais podem trazer resultados satisfatérios, ou
guais vao levar a uma existéncia que seja satisfatéria. Ao individuo em terapia vao se
clareando cada vez mais estas possibilidades, mas ao mesmo tempo clareia-se também
a responsabilidade envolvida em cada escolha, um aspecto que ressoa com a proposta
terapéutica de transformacao e autodescoberta promovida por aqueles que trabalham na
intersecdo entre psiquiatria e psicologia (MANGINE, 2004).

Lessa (2011) aponta que apesar de o mundo, em sua facticidade, oferecer certa
medida para o existir de acordo com os sentidos que vao se sedimentando, ndo é capaz
de determinar nada por si s6, e ai estd a importancia da responsabilidade individual pelas
proprias realizagOes. Esta é a centralidade do modo de ser do cuidado, pois os entes
precisam cuidar de seu proprio existir, e por mais que possa sempre receber auxilio de
outros na convivéncia, é sempre sua a responsabilidade por quem sera, responsabilidade
intransferivel. A indigéncia quanto a poténcia assustam o individuo que delas se da conta.
Ha sempre um confronto com a culpa por nao realizar algo, ou por nao realizar tudo, ao
mesmo tempo em que ha a perda daquela possibilidade que se percebe que ndo se pode
realizar. Acrescente-se ainda que na terapia o que se faz é compartilhar a interpretacao
da Facticidade deste individuo que aparece, de modo que se possa ver o sentido que se
mostra e que se possa abrir espaco para que surjam outros sentidos para essa histéria que
se desvela. Aqui podemos nos remeter a palavra Alétheia, que vem do grego e deu origem
ao que hoje chamamos de verdade, mas que de forma literal significa o ndo-velado, o que
aparece, o que brota (POMPEIA, 2004b).

21. O Esforgo Terapéutico na Daseinsanalise

O que aparece e que estava oculto também é aquilo que se revela. Porém, voltando ao
significado literal, é aquilo que revela e também esconde, ja que, ao re-velar, leva de
volta ao velado, ao obscuro. Deste modo, “o que é se dd e se oculta” (SAPIENZA, 2007:
47). Em ultima instancia, na terapia, o esfor¢o é direcionado para que a pessoa que a
procura tenha mais acesso a sua prépria Facticidade, entendida como a possibilidade de
reconhecimento e reestruturacdo da propria existéncia. Ao chegar disposto a fazer terapia,
o individuo, na maior parte das vezes, experimenta um sentimento de desabrigo que limita
seu modo de ser e faz com que as coisas tenham a impossibilidade de serem diferentes da
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forma como estdao sendo no momento. Através de perguntas do terapeuta que abarcam
de forma circular o que se mostra, o individuo que procura a terapia vai, gradativamente,
clareando quem ele mesmo €, apropriando-se de suas escolhas e percebendo o modo
como se coloca na vida, um processo essencial para a compreensao de sua identidade e
autenticidade. Isto ndo ocorre impunemente, mas oferece a oportunidade para que ele
possa clarear quem ele mesmo é, quem ele quer vir a ser e quais 0s sonhos que possui,
alinhando-se assim com os principios da Daseinsanalise, que enfatizam a singularidade da
experiéncia humana. Uma consideracdo final sobre a terapia sob a dtica da Daseinsanalise
é que o individuo encontre um modo de ser mais propriamente seu, uma forma de
exercer sua existéncia que carregue sua assinatura, reforcando a ideia de que a terapia
deve ser um espacgo de autodescoberta e transformacgdo. Assim, o fim da terapia — fim
com sentido de destino — é a oportunidade de o individuo alcangar um modo de ser
mais préprio, propiciando um ambiente onde ele possa se colocar no mundo de modo a
estar apto a responder aquilo que Ihe chama, que lhe toca, e ser capaz de reconhecer os

caminhos que lhe dizem respeito.

Poderiamos dizer, entdo, que uma terapia eficiente, um final de terapia, leva o individuo
a uma forma mais prépria de estar no mundo, transcendido em sua autenticidade.
Porém, isto nada tem a ver com algum conceito de eficiéncia como temos nos dias de
hoje. Segundo Pompéia (2000), ha de se abrir mdo da rapidez e da razdo quando se trata
das questdes da existéncia, pois o que se da durante um processo terapéutico estd mais
proximo da palavra Desfecho, que representa ndo apenas um fim, mas um novo comego

para a experiéncia vital do individuo.

22. Desfecho e sua Implicagdo

A palavra Desfecho possui diversos sentidos, entre eles o de final, mas ndo de um simples

It/

final, e sim um final “apotedtico”, ligado a totalidade de alguma histdria, como o final de
um ciclo; possui também o significado de momento em que se realiza uma ag¢do, como
desfechar um golpe; e o terceiro significado é justamente o que aparece quando olhamos
atentamente para a palavra, que é des-fecho, que significa, literalmente, abertura. Assim,
quando se fala em fechamento, necessariamente se adiciona a abertura. Ao mesmo tempo
em que o desfecho encerra algo, ele também abre para outra possibilidade, para que se
comece de novo, ou outra vez. Existe uma diferenca significativa entre esses dois modos
de comegar, e é preciso distinguir entre comegar novamente da mesma forma, e comegar
algo completamente novo, inaugural. Ao aproximar o sentido de desfecho ao sentido dos

rituais de passagem, o autor destaca que o ato de deixar para tras envolve, quase sempre,
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a possibilidade de nascer de novo, e isto aparece de forma marcante nos processos de
cura (ToIT, 1988). Segundo o autor, outra caracteristica importante dos rituais € o destaque
ao tempo, ou a necessidade de que haja um tempo para se fazer uma passagem. Desta
forma, na terapia, pode-se por tudo a perder se entendermos que a eficiéncia do processo
esta na rapidez com que ele se dd, podendo resultar em um entendimento superficial do
desfecho (TolT, 1988). O autor compara a situacdo terapéutica a necessidade de atravessar

uma ponte, sendo que é preciso percorrer o caminho para que se chegue ao outro lado.

Ha ainda outra implicagdo importante na passagem, o fato de que comumente se fala
gue “tudo passa”. Quando se trata do sofrimento que vai passar, a perspectiva é de alivio,
mas quando se pensa que tudo é transitério, aparece a precariedade, a dimensdo da
Facticidade, a perspectiva de que a vida esta constantemente ameacada, e a do engano,
de que o que era verdadeiro ontem, amanha possivelmente ndo sera. Neste momento, o
autordestacaaimportanciade que se leve avidacom um pouco deilusdo. Constantemente,
na terapia, o analista se depara com a vontade de fazer com que seu cliente “caia na real”.
No entanto, partindo novamente para o significado da expressao, descobrimos que h3, de
fato, uma queda envolvida. Cair na real € um movimento brusco, que pode ser prejudicial
a andlise e ao analisando, evidenciando a necessidade de um desfecho gradual. Assim,
uma ilusdo também precisa de um desfecho, de um encerramento vagaroso, analogo
a passagem de um ritual. Quando uma ilusdo passa por um desfecho, ela se enche de
significado e traz Sabedoria, que vem da palavra saber, do latim Sappere, que significa
sabor. Ou seja, o desfecho de uma ilusdo traz o seu gosto, junto com o da desilusdo, e abre

para que, novamente, haja a possibilidade da ilusdo.

Outra caracteristicaimportante dailusdo, que demonstra aimportancia de que se passe
por ela vagarosamente, é o fato de que ela aponta para a sua prépria finalidade. Assim,
guando se chega ao desfecho, este podera apontar para a finalidade propriamente dita
daquelailusao, de modo que o individuo chegue de fato ao final para o qual ja apontava; ou
o individuo pode se deparar com a impossibilidade daquele final ser alcangado. Portanto,
mesmo que seja verdadeiro o que se diz, que tudo passa, devemos manter a perspectiva
de que passa, mas que ndo volta para o mesmo lugar, e sim abre para o aparecimento
de novas perspectivas. Ha sempre uma dimensdo de abandono no desfecho, pois se
trata da morte de algo que era caro ao individuo. Entretanto, o desfecho da também
a oportunidade para que haja a compreensdao daquele determinado acontecimento,
fundamental na construcdo da dimensdo humana da Historicidade (MANGINE, 2004).
Pompéia ressalta ainda a diferenga entre a compreensao que aparece pela razao e a que
se da através do desfecho: a compreensdo que se abre a partir da ruptura de uma ilusdo,
diferentemente daquela que provém da clareza da razdo, nasce na obscuridade. Sua
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peculiaridade estd em aproximar o tragico, o dificil da vida, da possibilidade mais vigorosa
de renovacdo da prépria vida (ToIT, 1988). Levam a uma forma de experiéncia diferente,
que abrem ao compreender no sentido de conter, de abarcar. Aqui, somos maiores do
que aquilo que compreendemos, e ja que maiores, também diferentes. Diferentes porque
também temos a oportunidade de compreender que um desfecho (como uma perda, por
exemplo) pode trazer um ganho no futuro.

O autor finaliza sua reflexao a respeito do desfecho acrescentando que o caminho
da compreensdo pelo escuro acrescenta, ainda, a dimensao do siléncio. Através dele, e
também de um mergulho as profundezas do ser, em um contato com o lugar onde se
encontram os detritos e o que se encontra em decomposi¢do, com tudo o que representa
0 passado e finalizado, nos encontramos com a dimensao do Vigor do desfecho. Este
movimento é comparado ao que o autor Martin Heidegger apresenta em seu texto O
caminho do campo, em que cita que um carvalho precisa mergulhar profundamente
suas raizes no solo para que possa se expandir. Desta mesma forma, o homem precisa se
enraizar para encontrar a seiva, o equilibrio, em um movimento que pode trazer alegria ou
tristeza, mas que evita que as coisas se “nadifiquem, ou desaparegam, e possibilita que, ao
reuni-las, possamos compor algo com sentido a que chamamos de nossa histéria” (TorT,
1988). Acrescente-se ainda, a titulo de informagdo, que na perspectiva de apropriagao
de si mesmo no processo terapéutico, pode-se ter a ética do homem sadio e doente.
Desta maneira, o individuo sadio dispGe mais livremente das possibilidades de relagdo
que aparecem a ele no mundo, em comparagdo ao doente (MANGINE, 2004).

A doenga se caracteriza, neste ambito, como restri¢cdo, impedimento a resposta a que
o individuo é chamado. No modo de ser esquizofrénico, ha uma perturbagdo na condigdo
fundamental do humano, que é sua capacidade de ser-aberto para o mundo. Assim, deixa
de existir a possibilidade fundamental no homem que é a de se engajar livremente no
que aparece na abertura de seu existir, a0 mesmo tempo em que ha uma quebra no
compartilhamento, junto aos outros, dos significados que seriam comuns a todos os
homens. Nesta perspectiva, o mundo se torna vasto demais para que se possa responder
as suas solicitagdes, ha um impedimento para que estes individuos possam assumir
seu si-mesmo de forma auténoma e livre. Assim, “existem em grande parte fora deles
mesmos” (MANGINE, 2004). Aquilo que poderia representar novas possibilidades toma
o carater de algo imposto e estranho. Sua existéncia estd restrita em uma perspectiva
de impossibilidade de existir juntamente com os outros, sdos, mas seus modos de
comportamento existem nas pessoas sadias. A atuacdo da Daseinsanalyse nesta situagdo
oferece um modo de compreensao diferente das outras Psicopatologias, por permanecer
fiel ao fendbmeno no modo como ele aparece. Percebe que a caracteristica principal
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de qualquer adoecimento, ndo sé da esquizofrenia, é a instalagdo de uma restricdo da
liberdade do individuo, liberdade que ele dispde, no seu modo de ser sadio, para ser
guem ele é. Ainda, na perspectiva fenomenoldgica de abordar o adoecimento, admite-se
gue o individuo é afetado em sua totalidade; seus existenciais sofrem uma perturbacao
de forma geral. O direcionamento que o processo terapéutico toma, nesse caso, vai ao
encontro de proporcionar a pessoa a possibilidade de estabelecer uma relacdo mais livre

com seu mundo, com suas possibilidades, consigo mesma.

23. Proximos passos: A Transposi¢ao da Ontologia Heideggeriana para a Psicoterapia

Ontologia heideggeriana dentro de uma perspectiva estritamente filoséfica é o da
viabilidade de se fazer uma transposicdo desta para uma dimensdo psicoterapica.
Conforme Lessa (2011: 106) aponta, “No caso do mundo contemporaneo, o que esta em
jogo é pensar a clinica em conexdao com o que Heidegger chamou em sua obra tardia de
a era da técnica.”, era essa que demarca o tempo em que estamos, sendo fundamental
considerar as implicagdes dessa era na pratica psicoterapéutica contemporanea. De
fato, em Ser e Tempo, ndo ha qualquer alusdo a uma tentativa de se fazer Psicoterapia,
ou Psicologia, embora Heidegger tenha observado que na sua analitica do ser-ai, ha
indicios de uma antropologia que pode ser aplicada a experiéncia humana, respaldando
a Psicoterapia como uma pratica possivel. Concretamente, esses indicios embasam
as possiveis ciéncias Onticas, como a Psicoterapia, entre outras, sugerindo um didlogo
fecundo entre ontologia e pratica clinica. O préprio Martin Heidegger aceitou a tarefa
de “transportar” sua ontologia para o mundo da Psicopatologia e da Psiquiatria. Isto
ocorreu no que ficou chamado de Semindrios de Zollikon, que foram uma sucessao de
encontros nos quais o filésofo, o médico psiquiatra Medard Boss, e um conjunto de
médicos alunos deste, discutiram a analitica do Dasein de forma concreta, aproximando-a
do modo de ser do homem no mundo concreto que, segundo (GILDERSLEEVE, 2016), é
crucial para a compreensao das complexidades da condi¢gdo humana. O filésofo aceitou
o desafio por admitir que desejava retirar suas palavras dos redutos filoséficos, dando a
elas alguma utilidade pratica que pudesse ressoar na clinica. Segundo Prado (2001), o
fildsofo esperava, a partir deste encontro inusitado, nascido do recebimento de uma carta
de Boss que demonstrava o interesse em compreender melhor sua obra Ser e Tempo,
atingir um ndmero maior de pessoas, preferencialmente aquelas que necessitassem de
ajuda. A parceria de ambos seguiu, de modo que muitas conferéncias de Boss foram
preparadas com a ajuda do fildsofo, reforcando o impacto que essa colaboragdo teve na
pratica psicoterapéutica. Heidegger quis ensinar através dos seminarios uma nova forma
de ver, que é ver compreendendo; isso implica ver o Ser-ai sendo, de modo que ndo se

59



MARINA V.G. CECCHINI
INTRODUCAO AO DASEINANALISE. VETORES PARA A PSICOTERAPIA HEIDEGGERIANA NO SECULO XXI

perdesse de vista o ser-no-mundo e o carater da relagdao Ser e mundo que existe nele. O
objetivo era possibilitar uma saida do continuo esgotamento do fenémeno em explicacdes
causalistas, como fez a metapsicologia freudiana, que, como discute Boss (1975), limita a
complexidade do ser. Os seminarios possibilitaram ainda, segundo Prado (2001), que se
revisasse, se olhasse novamente para os fundamentos da psicologia e da medicina, desta
vez levando em conta a natureza do homem como Dasein.

Temos entdo a ativa participacdo de Heidegger no desafio de acrescentar uma
faceta pratica ao seu Estudo do Ser, deixando clara a pertinéncia desta passagem.
Outra perspectiva langada como desafio para a Daseinsanalyse refere-se ao ambito do
mundo da técnica, da ndo-permanéncia ja citada anteriormente. H4 um desafio para a
Daseinsanalyse quanto a sua premissa bdsica, a sua concep¢do de homem, e a concepgao
de homem que ela critica. Segundo Boss (1975), sempre existe um relacionamento basico
entre Psicoterapia e ciéncias do homem. A utilizagdo das palavras Psicologia, Psicoterapia
e Psicopatologia ja pressupéem uma crenga axiomatica na existéncia de uma Psique,
e, juntas, significam “estudo da psique sadia e doente e de como cura-la” (1975: 52).
Voltemos ao significado original da palavra psique, do grego, que é “determinada maneira
de existir”, ou modo de ser que distingue os seres vivos. Depois da Idade Média e apds
Descartes, ficou demarcado que a psique possui algo de substancial, que se encontra em
algum lugar do espago. A partir dai, ganhou caracteristicas de aparelho psiquico, que,
mesmo sendo diferente para a metapsicologia e para a psiquiatria, ainda assim tem
caracteristicas de uma cdpsula que recebe a partir dos érgdos dos sentidos os objetos do
mundo exterior, formando, a partir deles, percep¢Ges psiquicas internas. Dentro desta
concepgdo, sentimentos, emogdes e pensamentos tornam-se “materiais psiquicos”,
processos libidinais que revelam a complexidade do ser humanos. Na formulagdo da sua
Metapsicologia, Freud formulou uma teoria que submeteu os fendmenos psiquicos a um
“nexo causal continuo” (Boss, 1975. 54). Apesar de o proprio Freud admitir ter formulado
uma ficgdo, ja que seu aparelho psiquico era uma suposicao, que deveria ser deixada em
segundo plano, este constructo tedrico passou a ser essencial, como um ponto de partida

para as discussdes que nos levam a reconsiderar as bases da psicologia contemporanea.

24. A Influéncia de Descartes na Psicologia Moderna

Descartes utilizado largamente, sendo o maior legado de sua teoria. Boss (1975: 55)
considera que adotar esta concepcdo significa empobrecer o homem: Assim ninguém
realmente chegaria jamais a suspeitar que exista algo como um mundo externo. Pois para
poder perceber [...] o homem ja tem que estar, constantemente, além de uma capsula-
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psiqué [...]. Como é que poderiamos apreender algo perto do qual ndo nos colocamos
como seres que, de antemao, ja véem e compreendem?” O autor atenta para a revolucgdo
no pensamento que foi trazida por Descartes, que introduziu a ideia de verdade como
sendo somente aquilo mensuravel e capaz de verificagdo e comprovacdo, uma perspectiva
gue reside no nucleo da psicologia moderna e influencia profundamente a maneira como
a subjetividade é abordada nas ciéncias sociais e psicoldgicas contempordneas (GOMEZ
ET AL., 2018). Nascidas dentro desse paradigma, as psicologias atuais correm risco, pois
estas ciéncias naturais filhas de Descartes sdo “filhas desta mentalidade extremamente
possessiva, subjetivista da filosofia cartesiana” (Boss, 1975: 55), e isto tem uma implicacao,
que é a de reduzir o mundo ao que é passivel de ser medido, um fen6meno que tem
consequéncias prejudiciais para a compreensdo holistica do ser humano (S@RENSEN,
2016). Deste processo de estreitamento de visdo, segundo Boss, aparecem a neurose do

tédio e a revolucdo da juventude contra o establishment.

Entretanto, uma psicoterapia baseada nas mesmas premissas que levam ao
aparecimento destes fendmenos ndo poderia elimind-los. Para que seja capaz de
curar, a Psicologia ndo pode ser conduzida por uma antropologia que descenda de um
subjetivismo despdtico como o que envolve o conceito cartesiano de homem e de mundo.
A atitude técnica precisa ser trocada por uma forma de relacionamento com o mundo
que seja mais livre, rica e humana. Esta compreensdo nova exige que se faga um salto,
do psicologismo e subjetivismo abstrato e possessivo do homem para o solo concreto
no qual ja existimos, mesmo que sem saber. O autor apresenta um exemplo de Martin
Heidegger, que fala que uma macieira floresce, e quando estamos diante dela, a arvore
se apresenta a nds. Dizer isto é diverso de dizer que visualizamos uma arvore, o que
pressupde um processo mental. E diferente de estarmos diante de uma arvore, que esta
no mundo; é diferente de, segundo Boss, “devora-la”, ou seja, introjeta-la no cérebro
através de um processo mental e dos sentidos, o que é algo possessivo. E deixa-la ser,
arvore, em seu mundo, o qual podemos acessar por termos a caracteristica de ek-sistir, de
sermos abertura. Pela caracteristica que o Dasein tem de ser Abertura é que ele é capaz
de acessar o ser de uma arvore, o que acontece de forma mais humilde do que apreender
suas caracteristicas a partir de nés mesmos, de uma psique encapsulada que processa e
mede. Assim, segundo Boss: Ela se apresenta a nds como aquilo que ela é, de acordo com
os proprios significados que a constituem. Ela mesma nos comunica estes significados.
No6s homens apenas nos colocamos em frente da arvore em flor. Mas com isto nés nos
pomos a disposicdo dela como o seu local de aparecimento, como a abertura do mundo
gque ampara e guarda seu aparecimento (Boss, 1975: 59). Desta forma, somos dotados

de solicitabilidade, ja abertos para a amplitude do mundo, capazes de perceber os fatos
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que vém ao nosso encontro, sendo concretamente uma claridade que permite que as
coisas sejam, e que se mostrem. Ndo somos nds que vemos, e assim, segundo a critica do
pensamento cartesiano, é essencial que uma nova abordagem psicolégica transcenda os
limites impostos pelo racionalismo, permitindo um espaco onde a experiéncia humana

possa ser plenamente compreendida e valorizada (GoMEz, 2018).

25. Significados da Nova Visao do Homem na Psicoterapia

Mas sim as coisas € que se mostram. Esta atitude serena diante das coisas abre para uma
grandeza de significados intrinsecos, e o que antes seria um simples objeto, agora pode
reunir o divino e o humano. O homem desta nova visdo precisa ser capaz de suportar
estar estirado no mundo vasto e amplo, onde a subjetividade das experiéncias ganha
destaque. Precisa suportar seu poder-perceber e ser capaz de responder aos fatos e seus
significados, ele se abre para a dimensdo do cuidar e do zelar, refletindo a interconexao
entre individuo e coletividade. O homem deixa de ser uma psique encapsulada que
apreende, e também a psicoterapia deixa de ser uma interpretagao a luz de um aparelho
psiquico. A partir de um relacionamento fenomenoldgico com o mundo, a psicoterapia
recupera sua esséncia, que é a de ser livre e permitir aos homens se tornarem livres
dentro dela. O autor aponta que, como psicoterapeuta, o que se quer é libertar o paciente
para que ele possa ser ele mesmo, e uma parte do desafio é descobrir o que é este
mesmo desse paciente, o que é sua existéncia. Isto é, a libertagdo psicoterapéutica libera
oindividuo a ser quem ele é, dentro de suas possibilidades de relacionar-se, aceitando-as
e dispondo delas de forma responsavel. Esta liberdade s6 pode surgir na psicoterapia se o
terapeuta for verdadeiramente livre, a ponto de deixar com que o paciente se desenvolva,
mesmo que suas possibilidades tomem uma dire¢do contraria as que o terapeuta adota
como suas; por exemplo, se o terapeuta for conservador, deve deixar o paciente livre para
ser revolucionario, se este for o mesmo de seu si-mesmo. Ao terapeuta cabe ver se este
ser revolucionario cabe ao ser maduro de seu paciente, e se nao esta servindo a uma fuga
de tornar-se verdadeiramente livre e criativo, conforme observam as relacGes entre as
vivéncias subjetivas e suas expressdes na pratica clinica (CUTTING & CUSINATO, 2018). Da
mesma forma que ndo deve evitar que seu paciente volte atrds em algum modo de ser,

pois precisa confiar que seu analisando é guardido de seu ja-sido, de sua prépria historia.

Assim, a terapia verdadeiramente livre ndo serve aos propédsitos do establishment,
mas visa libertar o homem da técnica para ter uma relagdo fenomenoldgica com o mundo,
proporcionando um espago para a pesquisa do eu que estd alinhado com as correntes
filoséficas contempordneas. Segundo o autor, a técnica deixard o homem com mais
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tempo livre, e é de vital necessidade que ele aprenda a se relacionar de forma mais rica
e mais humilde com o mundo. A técnica é o destino do mundo, é onde temos chegado, e
por isso nos solicita enquanto tal, por isso fugir dela significaria fugirmos de nés mesmos
(TAYLOR, 2014). Entretanto, ao envolvermo-nos com a fenomenologia poderemos ver que
a tecnocracia é apenas uma das diversas formas de nos envolvermos com o mundo. Ndo
se trata da Unica verdade, pura e simples, mas de uma forma de solicitagdo que deve ser

moderada e ndo definitiva.

No ambito de indagar-se a respeito do homem dentro da era da técnica, Michelazzo
(2001) introduz um questionamento a respeito da necessidade — e das consequéncias
— da manutenc¢do de uma quietude dentro do consultdrio psicoldgico, de um ambiente
“certinho” em comparagdo com a vida do lado de fora, cadtica e insegura, na qual se
perdem horas didrias no transito e todas as pessoas sdo anénimas. O autor parte da leitura
do texto Cem anos de psicoterapia e o mundo estd cada vez pior, de Hillman e Ventura,
e observa que ha um erro nesta tentativa de separa¢do entre o mundo exterior, louco, e
o mundo sereno do interior do consultdrio. Esta cisdo entre exterior-interior, segundo o
autor, ja estd superada quando consideramos o homem como Dasein. Entretanto, para
o autor, hd que se considerar, superado este primeiro equivoco, o mal-estar trazido da
experiéncia de caos do mundo, e pergunta se o mundo nao estaria doente (ao invés do
paciente no consultério). A compreensdo de mundo trazida pela ontologia heideggeriana
da primeira parte de Ser e Tempo abre para o fato de o homem ser aberto para ser no
mundo, dentro de uma trama de referéncias construida junto aos outros entes e também

junto a outros homens.

26. A Ontologia e a Historicidade do Ser

Ja se estd sempre dentro desta relacdo entre homem e mundo, na qual o homem faz
escolhas, cuida do seu existir. Assim, o cotidiano frenético ja estd no consultério, trazido
pelo paciente, mas ndo formalmente tematizado dentro da Ontologia. Isto se da porque
o mundo tematizado na Ontologia heideggeriana ndo é um mundo objetivo, natural, fora
do homem, mas constitui, segundo o autor, uma “inteireza do real” (51); o homem ja
estd sempre mergulhado nesta inteireza e compreende a totalidade deste real. Porém, a
dimensdo de historicidade deste real aparecera quando da reviravolta de seu pensamento,
em que desconstruird pela segunda vez o pensamento metafisico. Aqui a historicidade
desconstruida ndo serd a do Dasein com seu tempo finito, mas do aparecimento de
épocas de conhecimento, dos “acontecimentos do Ser” (Geschichtlichkeit). Assim:
[...] Historial ndo é apenas o Dasein, mas a maneira como o ser foi interpretado (como
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esquecimento) pela Filosofia em diversas variagGes que fundaram épocas e deram um
rumo ao pensamento ocidental ao longo de vinte e cinco séculos (MICHELAZZO, 2001).

A pratica daseinsanalitica trabalha com a primeira desconstru¢gdo do mundo, e
desconsidera o mundo como “variagGes epocais da Histéria do Ser”, estando assim em
consonancia com as criticas de Heidegger a metafisica. E a partir desta nova concepgdo
que podemos analisar o mundo atual dentro de uma psicoterapia, segundo a perspectiva
de que, como sugere Lacan, o sentido é sempre flutuante e estabelecido retroativamente
(TomBRAS, 2017). Segundo Heidegger, esta é a época da “consumacdo da metafisica”, sua
época final, o que nos tornaria herdeiros tardios de um paradigma que esta no fim, quando
so se pode ter a sensagdo de que tudo passa e nada permanece, e no qual a morada atual
do homem estd ameagada. O homem ja ndo cria raizes com as coisas, os lugares e as
pessoas, e “a transitividade é a o projeto fundamental da existéncia moderna”. Ainda, esta
perspectiva traz a sensagao de intensidade da vida que prospera, progride rapidamente e
muda rapidamente, refletindo a critica heideggeriana a perda da esséncia das experiéncias
humanas. Por conseguinte, ha a vivéncia de cansago, exaustdao e de um grande vazio. Essa
rapidez e transitoriedade levam, ainda, a uma perda de sentido, a um sentimento de falta
de lugar, que o autor chama de “a-patridade”, uma falta de patria, de bergo; falta essa
que aproxima do abismo, da falta de chdo. Quando ndo ha chdo, ndo ha mais o apoio que
antes sustentava tudo, o fundamento de tudo. Neste ndo-lugar, o Unico sentido é a falta
de sentido. A Unica coisa que sabemos, nesse momento, é que o lugar para onde vamos
é desconhecido. Se soubermos que, dentro da ontologia do Dasein, fazer sentido é poder
habitar préximo as coisas de forma que demoramo-nos junto a elas até seu clareamento
para nos, até que faga sentido para nds, e até que as possamos compreender, entdo o
maior perigo que enfrentamos seria o esquecimento do ser. Michelazzo (2001) aponta para
este perigo que caracteriza o desaparecimento da humanidade do homem, chamando-o
de supremo. Quando se perde a humanidade, se perde a capacidade de ser afetado pelas
coisas, literalmente se perde o afeto, a capacidade de ser tocado, de ser movido. Assim, a
humanidade do homem é a capacidade de fazer sentido, de buscar compreensao daquilo
que vive e vé, e ver a dire¢do para onde caminha, perceber a proximidade e a distancia.
Perder isso é a perda definitiva do Ser. Porém, o autor aponta que para Heidegger, ndo ha
como fugir disto, pois nossa época é fruto de uma construgdo que foi se consolidando ao

longo de séculos, os quais tiveram o pensamento metafisico como destino.

Assim, o fildsofo trouxe a perspectiva de que ha que se preparar o terreno para a
chegada de um Deus, o Unico capaz de nos salvar deste declinio do Ser, ou para a auséncia
deste Deus, e desta salvagdo (CHI, 2013). Somente esta preparacdo, através do pensar e
da poesia, seria capaz de fazer o que a Filosofia ndo pode, ou o que qualquer empenho
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simplesmente humano ndo consegue, que é dar a salvagao ao Ser engolido pela era da
técnica. Somente o pensar seria capaz de impedir a fascinacdo com a técnica, com o
otimismo ingénuo que vem desta sensagdo de prosperidade, que acaba por nos tiranizar.
Somente assim é que se poderia comegar a esperar o inesperado, a suportar o..

27. Pensar como preparagao para viver melhor

N3do saber, permitindo-se ser afetado pelo vigor que advém dessa incerteza, como
afirmam Carneiro Ledo em Michelazzo (2001) e outros estudiosos da condicdo humana,
é um ponto crucial para refletir sobre a preparagdo para uma vida mais auténtica. Assim,
poderiamos tentar superar a dificuldade ja trazida por Heidegger, que nos convida
ao despojamento da presuncdo de ser e da crenga de que ja se sabe, de antemao, o
futuro, uma ideia que ecoa nas discussGes contemporaneas sobre a finitude e a busca
de significado (WELMAN, 1996). Somente essa capacidade de pensar seria capaz de nos
colocar diante do vazio da nossa época, nos fazendo entrar em contato com a dor e a
angustia que estavam anestesiadas, e, a partir dai, cultivar a nogdao do que é simples,
do pequeno, do equilibrio, daquilo que prepara o espirito para o que ainda vira, para
o que tem o poder de ser verdadeiramente significativo (LEBEAU, 2013). Desta forma,
trata-se do ultimo capitulo da Filosofia, mas como ja alertou Michelazzo, “ndo do mundo,
porque ndo é o fim do pensamento” (2001). Assim, o desafio de superar a era da técnica,
do pensamento metafisico, ainda persiste, pois ela continua a moldar nossa percepc¢ao
e pratica. Mas, dentro do consultério de Psicologia, pode-se langar mao da linguagem
poética e do pensamento intuitivo, ainda que sejam formas de preparagdo para que se
possa viver melhor nesta era, e ndo de supera-la, pois superar a complexidade de nossa
realidade contemporanea ndo seria tarefa para um Homem, mas para um Deus.
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Resumen: Este articulo explora las distintas dimensiones semanticas y conceptuales de la nocidn
de Gelassenheit, tal y como es presentada en el texto Debate en torno al lugar de la Serenidad.
De un didlogo sobre el pensamiento en un camino de campo, de Martin Heidegger. La nocion de
Gelassenheit aparece, en este escrito, como un concepto poliédrico, desbordando el sentido que la
vincula con los conceptos de técnica, de pensamiento meditativo o de apertura al misterio abordados
posteriormente en el discurso de Messkirch. A través de un analisis hermenéutico del Debate, este
estudio aisla y comenta nueve sentidos asociados al concepto de Gelassenheit. El objetivo de dicho
analisis es averiguar en qué medida la comprensién de Gelassenheit puede contribuir a la reflexién
acerca del Ser desarrollada por Heidegger después de la Khere.

Abstract: This article explores the different semantic and conceptual dimensions of the notion of
Gelassenheit, as presented in the text Conversation on a Country Path about Thinking, by Martin
Heidegger. The notion of Gelassenheit appears, in this writing, as a multifaceted concept, overflowing
its relationship with the concepts of technique, meditative thought or openness to mystery
addressed later in Messkirch’s speech. Through a hermeneutical analysis of the Conversation,
this study isolates and comments on nine meanings associated with the concept of Gelassenheit.
The objective of this analysis is to find out to what extent the understanding of Gelassenheit can
contribute to the reflection on Being developed by Heidegger after his Khere.
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1. Introduccién

Gelassenheit es uno de los conceptos claves del pensamiento de Martin Heidegger.
Aunque ha sido habitualmente abordado en el marco de la reflexion en torno a la cuestion
de la técnica (MAURO, 2006; PARENTE, 2006; O’BRIEN, 2011; DAvIs, 2018; CHILLON, 2018,
2019 y 2020; QUINTANA MONTES, 2019; MARTIN DE BLASSI, 2022), su alcance filoséfico
sobrepasa los lindes epistémicos de esa “actitud” que acepta y al mismo tiempo rechaza
los avances tecnoldgicos de los tiempos modernos. Este despliegue conceptual se hace
particularmente evidente en el Debate en torno al lugar de la Serenidad. De un didlogo
sobre el pensamiento en un camino de campo. En este texto la nocidn de Gelassenheit
parece querer expandirse hacia nuevos horizontes partiendo de una reflexién acerca de la
esencia del pensar que acabara confluyendo con una reflexién mds holistica acerca del Sein
y del Dasein. Esta reflexion, en toda su amplitud, nos acercard a ideas centrales abordadas
en otras obras de Heidegger, en particular Ser y tiempo, El origen de la obra de arte

o Hélderlin y la esencia de la poesia.

El objetivo general del presente estudio es analizar las distintas dimensiones filosoficas
del concepto de Gelassenheit en el Debate en torno al lugar de la Serenidad de Heidegger.
Concretamente, mi intencion es averiguar en qué medida la nocidén de Gelassenheit
puede contribuir a la reflexidon acerca del Ser y de lo Absoluto que el propio Heidegger
desarrolla después de la Khere. En este sentido, dos preguntas parecen imponerse:
¢Existe un camino que conduzca a la apertura del Ser, mas alla de la poesia, el arte o la
espiritualidad? Y, en caso de existir dicho camino, ¢cdmo podemos transitarlo los seres
humanos desde nuestro pensar dualista y conceptual?

Para este estudio, propongo una metodologia basada en una hermenéutica del
caminar-junto-a, es decir, una metodologia basada en una interpretacion de las
posibilidades conceptuales a las que nos abre la nocién de Gelassenheit y construida
tanto a partir del caminar de los tres personajes que protagonizan el texto, como de mi

propio transitar reflexivo junto a ellos.

Este articulo se dividird en cinco partes. Empezaré situando el concepto de
Gelassenheit dentro de la obra de Martin Heidegger y estableciendo los limites en los que
se circunscribird mi analisis. En segundo lugar, haré un breve apunte terminolégico en
torno a la palabra alemana Gelassenheit, necesario para poder abordar el contenido que
seguird. A continuacion, definiré cuatro conceptos transversales que recorren toda la obra
que sera objeto de este estudio y que nos pueden ayudar a enmarcar a el concepto de

Gelassenheit en su contexto de reflexidn. Tras ello, me adentraré en los multiples sentidos
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y matices del término Gelassenheit. Finalmente, trataré de dar respuesta a algunos
interrogantes que han motivado este estudio.

2. La nocidn de Gelassenheit en la obra de Heidegger

Sobre el concepto de Gelassenheit, hay que recordar que protagoniza dos textos de
Martin Heidegger escritos en un intervalo de diez afios y publicados en un solo volumen
en 1959 bajo el titulo de Gelassenheit. El primero de estos dos textos, titulado también
Gelassenheit (traducido por Serenidad), constituye un discurso pronunciado por
Heidegger el 30 de octubre de 1955 en Messkirch, su ciudad natal, para conmemorar el
175 aniversario del compositor Conradin Kreutzer, también originario de esta localidad.
El discurso, bastante breve, esta dirigido a un publico no familiarizado con la filosofia, por
lo que su estilo es llano y comunicativo, y las ideas que transmite son comprensibles para

casi cualquier persona.

El segundo texto lleva por titulo Debate en torno al lugar de la Serenidad, De un
didlogo sobre el pensamiento en un camino de campo (1944-1945). Aunque aparece en
segundo lugar en el libro, lo cierto es que fue escrito diez afios antes que el primero. Se
trata de un didlogo sobre la esencia del pensar que tiene lugar en el transcurso de un
paseo imaginario por el campo entre tres personajes: un investigador, un erudito y un
profesor. A lo largo de este paseo, los tres personajes, entre los cuales se presupone que
existe un lazo de amistad, abordan una gran multiplicidad de temas que, a diferencia de lo
que sucedia en el discurso de Messkirch, resultan de dificil interpretacion incluso para un

publico especializado. También tiene una extensién mayor que el anterior.

Pese a que ambos escritos abordan la nocién de Gelassenheit, el primero lo hace
en relacion con el concepto de técnica. Concretamente, Gelassenheit remite aqui a una
determinada actitud filosdfica que dice simultdneamente si y no a los objetos técnicos
de los tiempos modernos. También en este primer texto la nocidn de Gelassenheit esta
vinculada a un determinado tipo de pensar, que Heidegger llama “reflexion meditativa”
o “meditacién”, y que antepone al pensar calculador propio de la técnica moderna.
Asimismo, Gelassenheit se relaciona aqui con lo que Heidegger llama “apertura al
misterio” y que define de la siguiente forma:

Denomino la actitud por la que nos mantenemos abiertos al sentido oculto del mundo
técnico la apertura al misterio [..]. La Serenidad para con las cosas y la apertura
al misterio se pertenecen la una a la otra. Nos hacen posible residir en el mundo de
un modo muy distinto. Nos prometen un nuevo suelo y fundamento sobre los que
mantenernos y subsistir, estando en el mundo técnico, pero al abrigo de su amenaza
(HEIDEGGER, 2002: 29-30).
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Es, sin embargo, en la segunda obra donde Heidegger ahonda en los rasgos esenciales
del concepto de Gelassenheit (VON HERRMANN, 1994) de una forma mucho mas exhaustiva,
de ahi que haya decidido centrarme en ella para este articulo. Resulta importante
mencionar que, pesa a la importancia que creo reviste este texto para la comprension
del pensamiento heideggeriano de después de la Kehre, son pocos los estudios dedicados
exclusivamente al andlisis de esta obra. Una notable excepcion es el trabajo de Barbara
Dalle Pezze (2006; 2009), en el que se abordan algunas de las cuestiones también
analizadas aqui.

Antes de empezar a discurrir por los senderos de este texto, querria hacer dos
consideraciones. En primer lugar, el pensamiento de Heidegger nos lleva, en este escrito,
por caminos inciertos. Sabe dénde quiere ir, pero no por dénde. Asi, abre sendas que
luego no llegan a ninguna parte, vuelve atras, revisa, reflexiona, prueba de nuevo. Muchas
veces, tenemos la sensacidn de estar dando vueltas en circulo, tal y como sucede cuando
nos perdemos en el bosque. Esta exploraciéon del pensar es apasionante para el lector
que lo acompania, porque le permite recorrer con él parajes insospechados que tal vez no
conduzcan al destino deseado, pero que nos permiten admirar el paisaje reflexivo por el
que nos lleva el filésofo, al tiempo que nos sitlia en un espacio de apertura a la reflexion.

La segunda consideracidn es que voy a ir ilustrando este camino que me he propuesto
emprender con numerosas citas. A riesgo de hacer un tanto largo mi andlisis, he creido
importante mostrar cdmo Heidegger formula ciertas ideas clave, muchas de las cuales nos
son presentadas de una forma alusiva, como si el autor quisiera dejar abierta la posibilidad
de nuevas interpretaciones.

3. Un apunte terminolégico acerca de Gelassenheit

Antes de abordar el andlisis hermenéutico propiamente dicho, me ha parecido necesario
hacer un pequefio apunte terminoldgico relacionado con la traduccidn del término aleman
Gelassenheit en el contexto de la obra de Heidegger. En espafiol este término se ha venido
traduciendo por “serenidad”. Este es también el caso de las distintas ediciones francesas,
que suelen verterlo como sérénité. En inglés, sin embargo, la traduccidon acuiiada suele
ser releasement (ser suelto, ser soltado, desasimiento).

En una nota introductoria a la edicion espafiola, Yves Zimmermann, traductor
de dicha edicién (publicada en Barcelona por Ediciones del Serbal bajo el titulo de
Serenidad), comenta que “desasimiento” es una traduccidon que se aproxima mas a la
nueva significacion que la palabra alemana adquiere en el texto. De hecho, explica que
esta traduccion es valida en la medida en que Heidegger suele adoptar los significados
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originales (a veces, incluso, etimoldgicos) de las palabras para acuiar en ellas una nueva
significacion que remplaza al significado comdn de dicho término. Sin embargo, segun
Zimmermann, el segundo Heidegger se aleja en parte de esta técnica de substitucion de
significados, dejando aflorar el caracter poético del significado comun del término.

Por otra parte, y sobre todo en el Debate en torno al lugar de la Serenidad, Heidegger
juega a asociar el término Gelassenheit con toda una serie de vocablos (sustantivos y
nombres) formados a partir del verbo lassen, como gelassen, einlassen, eingelassen, sich

einlassen, ablassen, (iberlassen, loslassen, zulassen o fahrenlassen.

Sin querer entrar en disquisiciones acerca de qué traduccidn es la mas adecuada al
espafiol, lo que si me parece es que el concepto de Gelassenheit tiene en realidad muchas
mas significaciones de las dos anteriormente mencionadas, como trataré de mostrar un
poco mas adelante. De ahi que yo haya decidido recurrir, para este trabajo, a la técnica
traductoldgica del préstamo, que consiste en adoptar el término en la lengua original,
puesto que de lo que se tratard aqui es de hacer un examen exhaustivo de sus multiples
significaciones, que dificilmente se dejan reducir a las traducciones de serenidad o de
desasimiento.

4. Conceptos transversales en el Debate en torno al lugar de la serenidad

Antes de abordar directamente la multiplicidad de sentidos del término de Gelassenheit,
he considerado oportuno referenciar aqui otras cuatro nociones de caracter transversal
presentes, de forma directa o indirecta, a lo largo de todo el texto, y que nos pueden

ayudar a enmarcar el concepto de Gelassenheit en su contexto de reflexidn.

4.1. La esencia del pensar

El texto arranca con la pregunta por la esencia del hombre que parece haber sido objeto
de reflexion por parte de los tres personajes en un didlogo anterior. La busqueda de la
esencia del hombre es la que los lleva a la busqueda de la esencia del pensar, puesto que
la esencia del hombre es el pensar.

Pero écdmo encontrar la esencia del pensar si para buscarla utilizamos nuestra
capacidad humana de pensar? ¢ Es posible pensar la esencia del pensar? Heidegger sugiere
lo siguiente: “Si el pensar es lo que caracteriza la esencia del hombre, entonces solamente
se podra divisar lo esencial de esta esencia, o sea, la esencia del pensar, si apartamos la
mirada del pensar” (HEIDEGGER, 2002: 35). Este “apartar la mirada del pensar” nos acerca
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a la aproximacién que Heidegger adopta al hablar del caracter no designativo del Ser
propio del decir poético o de la obra de arte.

4.2, La voluntad

Puesto que el pensar ha sido concebido tradicionalmente como representacion
(Vorstellen) y toda representacion implica un querer, se deduce que el pensar del que
se esta hablando tendrd que estar desvinculado del querer. Este no-querer es todavia un
querer, pero un querer que abdica voluntariamente del querer y que nos puede acercar a
la esencia del pensar, que no es un querer. Es decir, la propuesta que hace Heidegger seria
la de llegar a la esencia del pensar “a través” del querer no-querer.

I. ¢Estoy en lo cierto si propongo determinar la relacidon entre un no-querer y otro del
siguiente modo? Usted quiere un no-querer en el sentido de la abdicacién del querer,
para que, a través de este, atravesandolo, podamos comprometernos (einlassen) en la
buscada esencial del pensar que no es un querer, o al menos, prepararnos para ello.

P. No solo es correcta su conjetura, sino que ipor los dioses! -diria yo si no se nos
hubieran escapado- ha descubierto usted algo esencial. (HEIDEGGER, 2002: 37-38).

Este “querer un no-querer” necesario para alcanzar el genuino pensar adquiere, asi
pues, un caracter funcional (y, tal vez, temporal), al modo de la escalera de Wittgenstein
respecto a la filosofia y el lenguaje. Mas adelante veremos como el concepto de
Gelassenheit incorpora el sentido de este “querer un no-querer”.

4.3. La experiencia

Otro concepto clave aqui es el de experiencia, en el sentido de erfahren, que combina la
idea de “experimentar” con la de “llegar a saber algo”. Experiencia se sitia mas bien en el
dominio de lo vivido que en el dominio de lo enunciado, de lo formulado. A continuacion,
veremos un ejemplo de este experimentar puesto en boca del investigador cuando trata

de explicar lo que ha comprendido a través de su propia experiencia personal:

|. Debo decirles ahora por qué llegué a la espera y en qué direccién logré una aclaracion
de la esencia del pensar. Dado que la espera, sin representar nada, se dirige a lo abierto,
intenté desprenderme (loslassen) de todo representar. Al ser la contrada aquello
que abre lo abierto, intenté, desprendido de todo representar, permanecer Unica y
puramente confiado (liberlassen) a la contrada (HEIDEGGER, 2002: 53).

Lo interesante de esta cita, mas alld de su contenido, es la atencién que se presta
en ella al proceso experiencial que conduce al personaje del investigador a un cierto

discernimiento (en este caso, acerca de la esencia del pensar).
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4.4. El camino-didlogo como método

La palabra camino adopta en el Debate en torno al lugar de la serenidad un doble sentido:
el del lugar fisico por el que uno camina y el de lugar por el que uno discurre cuando
se embarca en una reflexién. El juego que consiste en pasar de uno a otro sentido es
constante en el texto. Pero éde qué camino, en el pensar, se trata? Podriamos decir que se
trata de un camino necesariamente insondado, desconocido, que nos arranca de nuestra
zona de confort porque al andar en él perdemos todos nuestros puntos de referencia.
Porque se trata de otro tipo de pensar, como veremos. El o la que anda en él debe pues
tener la valentia de afrontar lo desconocido y también la humildad de aceptar haberse
equivocado y tener que dar marcha atras. Pensar y camino van pues de la mano, como se
muestra en el siguiente pasaje:

E. Pero todavia nos queda nuestro camino, éno?

P. Desde luego. Mas, al olvidarlo demasiado pronto, abandonamos el pensar.

1. ¢éEn qué debemos pensar todavia para pasar y acceder a la esencia del pensar hasta la
fecha inexperimentada?

P. Debemos pensar en aquello a partir de lo cual solamente puede acontecer este paso
(HEIDEGGER, 2002: 42).

Pero no solo el camino nos abre a esta nueva forma de pensar: también el didlogo lo
hace. Como explica el personaje del investigador, “Lo que hizo que yo pudiera introducirme
(einlassen) en la indicada espera fue mas el curso del didlogo, que la representacién de
los objetos sueltos que hemos examinado” (HEIDEGGER, 2002: 53). Dialogar en filosofia
ha sido desde siempre un método habil para formular ideas, para analizarlas y debatirlas.
Este texto recupera esta tradicién dialdgica, aunque se distancia de ella en la medida en

que el didlogo en si es constitutivo de un pensar en movimiento, en perpetua evolucién.

5. Gelassenheit: un poliedro conceptual

Después de comentar brevemente estas cuatro nociones marco, llegamos ahora al
concepto central en el Debate en torno al lugar de la Serenidad y objeto también de
mi estudio. Como ya he avanzado y como vamos a ver a continuacion, se trata de un
concepto poliédrico y de significaciones multiples, todas ellas relacionadas entre si. De
hecho, la nocién de Gelassenheit se va construyendo, en el Debate en torno al lugar de la
Serenidad, a medida que avanza el paseo gracias al didlogo de los tres personajes. Lo que
yo he hecho es tratar de aislar todas estas significaciones para entender este concepto de
la manera mds amplia y completa posible.
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5.1. Gelassenheit como desacostumbramiento del querer

Un primer sentido de Gelassenheit es el de desacostumbramiento del querer. La idea aqui
es que nuestra manera habitual de pensar (y de vivir, en general) esta basada en un querer
siempre algo, en una suerte de voluntad motora que mueve todas nuestras acciones y
pensamientos. Veamos un fragmento en el que se aborda esta idea:

E. Necesitamos de esta guia porque el didlogo se hace cada vez mas dificil.

P. Si por “dificil” se refiere usted a lo inacostumbrado, que consiste en que nos
desacostumbremos de la voluntad.

E. De la voluntad, dice usted, y no solamente del querer...
. ... y expresa asi serenamente una presuncidn estimulante.
P. Si solo tuviera ya la Serenidad (Gelassenheit) verdadera, bien pronto estaria entonces
relevado de este desacostumbramiento (HEIDEGGER, 2002: 38).
La respuesta que Heidegger propone mas adelante a esta cuestion es habituarnos a
“gquerer un no-querer” que sirva solo temporalmente y a fines de alcanzar esa buscada
esencia del pensar.

5.2. Gelassenheit como algo dado y ante lo cual debemos permanecer despiertos

Por otro lado, Gelassenheit es entendido como algo que nos es “otorgado” (zugelassen)
y no como algo que debamos tratar de buscar o despertar en nosotros mismos. Por
“otorgado” entendemos que se refiere a la esencia misma del Ser, a la Existenz tal y como
se define en Ser y tiempo (en el sentido de apertura al Ser), a aquella “suidad” de la
que hablaba Zubiri (Zubiri, 1980 y 1991) o a la talidad de las filosofias mahayanistas del
budismo. Por otra parte, Heidegger sugiere que simplemente debemos estar “despiertos”
a ella, que es otra forma de decir “abiertos” a ella. En el siguiente fragmento se explica
con mas detalle:

E. En la medida en que logremos al menos desacostumbrarnos del querer, ayudaremos

a que se despierte la Serenidad.

P. Mas bien: ayudaremos a que se permanezca despierto para la Serenidad.

E. &Y por qué no a que se despierte?

P. Porque no podemos desde nosotros mismos despertar en nosotros la Serenidad.

I. La Serenidad es, por tanto, puesta en obra desde otra parte.

P. No puesta en obra, sino otorgada (zugelassen) (HEIDEGGER, 2002: 39).
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5.3. Gelassenheit como algo que esta mds alla de la actividad y la pasividad

En este mismo orden de cosas, Gelassenheit no debe ser entendido como algo que uno
“hace” o “busca” a través de su comportamiento, a partir de una posicién de sujeto activo.
Tampoco como algo que tenga un caracter pasivo. Mas bien Gelassenheit seria lo que esta
mas alla de la actividad y la pasividad:

E. Tal vez se oculte en la Serenidad un obrar mas alto que en todas las gestas del mundo
y en las maquinaciones de los hombres.

P. ... un obrar mas alto que no es, sin embargo, ninguna actividad.

I. Por consiguiente, la Serenidad yace (liegt) -suponiendo que aqui se pueda hablar de
yacer- mas alla de la diferenciacion entre actividad y pasividad...

E. ... porque la Serenidad no pertenece al dominio de la voluntad (HEIDEGGER, 2002:
39-40).

Heidegger hace una referencia aqui al Maestro Eckhart, para quien “la Serenidad
puede ser pensada todavia dentro del dominio de la voluntad”, puesto que se entiende
como el abandono (fahrenlassen) de la voluntad propia en favor de la voluntad divina
(Op. cit., p. 40). Los tres personajes estan de acuerdo en qué ese sentido de Serenidad en
relacion con la voluntad divina en Eckhart no es el sentido que ellos estan manejando y

que la arranca completamente de cualquier tipo de voluntad, sea humana o divina.

5.4. Gelassenheit como parte de la esencia del pensar

Recordemos que todo este didlogo nace de una reflexién en torno a la esencia del pensar.
Pues bien, écuadl es la relacion entre Gelassenheit y dicha esencia del pensar? Es una

pregunta que no se resuelve enteramente en este fragmento, sino mas adelante. Dice:

I. [...] Intentamos determinar la esencia del pensar. ¢ Qué tiene que ver la Serenidad con
el pensar?

P. Nada, si concebimos el pensar como representacion en el sentido tradicional. Pero tal
vez la esencia del pensar que aun buscamos estd inserta en la Serenidad (HEIDEGGER,
2002: 41).

Por ahora, dejaremos pues en suspenso de qué forma Gelassenheit esta inserto y por
qué en la esencia del pensar. Mdas adelante trataremos de resolver el enigma.

5.5. Gelassenheit como una espera sin expectativas

Otro aspecto con el que se vincula Gelassenheit en este texto es el de “espera”. No se
trata aqui, sin embargo, de una espera transitiva (un esperar algo) o, en otras palabras,

de una espera expectante. El personaje del profesor lo resume del siguiente modo: “A la

77



ANNA GIL BARDAJI
GELASSENHEIT. UN ANALISIS HERMENEUTICO DE DEBATE EN TORNO AL LUGAR DE LA SERENIDAD DE MARTIN...

espera (warten) si; pero nunca a la expectativa (erwarten); porque el estar a la expectativa
es ya estar atado a una representacion y a lo representado” (Op. cit., p. 50). En efecto, la
espera de la que se habla aqui es una espera intransitiva, un “permanecer en la espera”,
simplemente esperar sin esperar nada, porque esperar algo implica una representacion
(vorstellen), algo que, como ya hemos visto, es precisamente de lo que se huye, como se
resume escuetamente en el siguiente fragmento:

I. Pero, entonces, équé debo hacer?

E. Eso es lo que me pregunto yo.

P. No debemos hacer nada sino esperar.

E. Pobre consuelo (HEIDEGGER, 2002: 41).

“Pobre consuelo” porque tal vez la espera sin expectativas ni propdsito especifico no
sea un proceder al que esté acostumbrado el ser humano. Esperar de este modo nos obliga
a habitar esa apertura de una forma inhabitual, desprovista de todo aparato conceptual
que implique voluntad o meta alguna.

5.6. Gelassenheit como quietud y movimiento

Como ya hemos visto antes, el camino juega en este texto un papel clave. Recordemos el

concepto de Unterwegs, que remite a un permanecer en el camino, estar en el proceso,

en el suspenso de la determinacidn. Pero no es este un camino cualquiera. Es un camino

que nos mueve hacia la “quietud” de la Serenidad. Veamos cémo lo formula Heidegger:
E. Dificilmente podemos arribar a la Serenidad mas a propdsito que por una ocasion
(Veran-lassung) para introducirse (Sich-einlassen).

P. Sobre todo cuando la ocasidn es ademds tan inaparente como la insonora marcha de
un didlogo que es lo que nos mueve.

E. Pero ello significa entonces que nos conduce al camino, el cual no parece otro que la
Serenidad misma...

P. ... la cual es algo asi como quietud.

E. A partir de aqui veo, de pronto, mas claro en qué medida el movimiento procede de
la quietud y sigue estando introducido (eingelassen) en ella.

P. La Serenidad no seria entonces tan solo el camino, sino también el movimiento.

E. ¢Por donde anda este extrafio camino y déonde reposa el movimiento que le es
conforme?

P. ¢Dénde si no en la contrada, respecto a la cual la Serenidad es lo que es?
(HEIDEGGER, 2002:53-54).

Quietud y movimiento se articulan en un mismo y Unico ensamblaje. Lo estatico y lo
dinamico cohabitan en el espacio al que nos abre la Serenidad. Queda ahora por descifrar
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qué espacio es ese. El profesor lo anuncia: es la contrada. A ella volveremos un poco mds
adelante.

5.7. Gelassenheit como algo inefable

También en este didlogo aparece, como no podia ser de otro modo, la reflexién en torno al
lenguaje y su incapacidad de designacion del Ser o de lo Absoluto. La cuestion es evocada

a proposito del término mismo de Serenidad:

I. Lo que nombramos es, antes bien, sin nombre; también lo es, pues, eso que
denominamos Serenidad. ¢Por dénde hemos entonces de guiarnos para apreciar si es
adecuado el nombre, y hasta qué punto lo es?

E. ¢No serd que toda denominacion respecto a lo carente de nombre es arbitraria?

P. éPero es que ya esta convenido que haya en general lo carente de nombre? Muchas
cosas hay a menudo indecibles, pero tan solo porque no se nos ocurren sus nombres.

E. ¢En virtud de qué denominacion?

P. Tal vez estos nombres no procedan de una denominacidn. Se deben a un nombrar
en el que adviene a la vez lo nombrable, el nombre y lo nombrado (HEIDEGGER, 2002:
54-55).

El término Gelassenheit no escapa, pues, a la problematica de la denominacion
arbitraria. Pero la reflexion va mas alld al cuestionarse no solo la existencia de lo
nombrado, en este caso el término mismo de Gelassenheit, sino la existencia de aquello
que todavia no ha sido nombrado. La hipdtesis que plantea aqui el profesor es que los
nombres, y entre ellos el de Gelassenheit, llevan implicitos lo nombrable (aquello que
tiene posibilidad de ser designado), el nombre (la designacién) y lo nombrado (aquello

que designamos).

5.8. Gelassenheit como instancia para con la contrada

Los conceptos de “comarca” (en aleman, Gegend) y de “contrada” (en aleman, Gegnet)
juegan un papel crucial en el Debate en torno al lugar de la Serenidad. Se trata de dos
conceptos que se van construyendo a medida que avanza el didlogo y que estan vinculados
a la idea de horizonte trascendental abordada por distintos fildsofos, entre ellos Husserl
o Merleau-Ponty. En Heidegger, o al menos en el Heidegger de después de la Kehre, y
en concreto en el texto que nos ocupa, seria algo asi como el espacio abierto de la no
representacion o conceptualizacion. Una forma de figurarnos lo Absoluto, la esencia del
Ser. Como expresa el investigador: “Lo que usted denomina “comarca” es aquello mismo
gue primeramente concede todo alojamiento” (HEIDEGGER, 2002: 46).

79



ANNA GIL BARDAJI
GELASSENHEIT. UN ANALISIS HERMENEUTICO DE DEBATE EN TORNO AL LUGAR DE LA SERENIDAD DE MARTIN...

Debido a la importancia de término “comarca” para alcanzar una comprensién cabal
del concepto de Gelassenheit, voy a detenerme un poco mas que en los apartados
anteriores en esta cuestién. Empecemos con este fragmento:

I. [...] éQué es esto abierto mismo si dejamos de lado el hecho de que puede también
aparecer como horizonte de nuestro representar?

P. Es algo que me viene a las mientes como una comarca (Gegend), por cuya magia todo
cuanto le pertenece regresa a aquello en donde descansa (HEIDEGGER, 2002: 45).

Pero esta comarca (Gegend) de la que se habla no debe ser caracterizada a partir de
su relacion con nosotros, sino que lo que aqui se busca es lo abierto no conceptual que
nos rodea. En este sentido, Heidegger recurre a uno de sus multiples juegos etimoldgicos
y evoca el término Gegnet, forma antigua de Gegend, que se podria traducir por “la
contrada”, o “la libre amplitud”. Hay aqui un juego de palabras con “ir en contra” =
gegnen (contra. Gegen). A partir de este hallazgo, los tres personajes resuelven hablar de
“contrada” (Gegnet) en lugar de “comarca” (Gegend). Lo veremos a continuacion:

P. La comarca (die Gegend), tal como si nada adviniera, lo retine todo, lo uno con lo otro
y todo con cada uno, llevandolo a demorar en el reposo en si mismo. Gegnen, “venir
a la contra”, es el reunidor tornar a cobijar con vistas al amplio reposar en la morada
(HEIDEGGER, 2002: 47).

[..]

|. Pero ¢dénde descansan las cosas y en qué consiste el descanso?

P.Descansan en el retorno alamorada de laamplitud de su pertenencerse (Sichgehérens).
E. Pero ¢puede haber descanso en el retorno, cuando éste es movimiento?

P. Desde luego que si, en caso de que el descanso sea el hogar y el imperar de todo
movimiento (HEIDEGGER, 2002: 49).

Es imposible no pensar aqui en la nocién de motor inmévil de Aristdteles. El “hogar”
aqui mencionado sugiere el lugar definitivo del Ser, que es a la vez descanso, porque es la
pura esencia del Ser no referencial, en estado absoluto. De este lugar nace toda quietud
y todo movimiento, puesto que nos encontramos en la esfera de la no-dualidad, de la
no-representacion. Pero vemos qué mas nos dicen los tres personajes sobre la contrada:

I. En la medida en que se refiere a lo abierto y en que lo abierto es la contrada, podemos
decir que el esperar es una relacién para con la contrada.

P. Tal vez sea incluso /a relacion con la contrada, en la medida en que el esperar se
introduce (einlassen) en la contrada y, en este dejarse en su interior, hace que la
contrada impere puramente como contrada (HEIDEGGER, 2002: 57).

La relacién entre espera y contrada se hace hora explicita. Esperar (sin expectativas,
como vimos) es el modo de habitar esa contrada, de penetrarla y permanecer en ella.
Y la esencia de esta espera intransitiva es la Serenidad que se esta intentando describir
aqui, como se expone en el siguiente pasaje:
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P. La esencia de este esperar, sin embargo, es la Serenidad para con la contrada. Pero
puesto que es la contrada la que siempre y cada vez deja que la Serenidad le pertenezca
dejandola reposar en ella misma, la esencia del pensar reposa en esto que, si puedo
expresarme asi, la contrada “transcontra” en si la Serenidad.

E. El pensar es la Serenidad para con la contrada, porque su esencia reposa en el
“transcontrar (Vergegnis) de la Serenidad” (HEIDEGGER, 2002: 61).

Y en este punto llegamos tal vez a la respuesta a aquella pregunta que dejamos en
suspenso acerca de la esencia del pensar y que queda expresada en boca del profesor: “La
instancia [permanencia] en la Serenidad para con la contrada seria entonces la esencia

genuina de la espontaneidad del pensar” (HEIDEGGER, 2002: 73).

5.9. Gelassenheit como esencia del ser humano

El dltimo sentido de Gelassenheit tiene que ver con su relacidn con el ser humano. Si
la espontaneidad o esencia del pensar se identifica con la Serenidad en relaciéon con
la contrada, écudl es la esencia de ser humano, en tanto que ser pensante, en ella?
Heidegger sugiere que, si la Serenidad para con la contrada es “la esencia genuina de la
espontaneidad del pensar”, entonces el ser humano, cuya esencia es el pensar, deberia

por naturaleza habitar en la Serenidad. Lo expone en los siguientes términos:
E. Entonces, si fuera asi, el hombre, al ser el instante, moraria en la Serenidad para
con la contrada, moraria en la procedencia de su esencia que, por tanto, podriamos
circunscribir asi: el hombre es el necesitado y puesto en uso en la esencia de la verdad.

Y morando asi en su origen, el hombre seria alentado (angemutet) a lo noble de su
esencia (HEIDEGGER, 2002: 77).

El ser humano es pues “alentado” a ir a la blusqueda (o a la contra) de aquello noble
que yace en su esencia. Una vez lograda la apertura a esta esencia noble, el ser humano
no solo adquiriria dicha nobleza esencial, sino que ademas se uniria con su esencia
longanime, una magnanimidad sin limites, porque no discrimina entre lo uno y lo otro,
entre el querer y el no querer. Seria apertura total al Ser. Veamos como lo dice:

P. Lo noble longanime seria el puro reposo-en-si de aquel querer que, renunciando al
querer, se ha comprometido (Sich eingelassen) con lo que no es una voluntad.

E. Lo noble seria la esencia del pensar (Denken) y por ende del agradecer (Danken)
(HEIDEGGER, 2002: 77).

6. Un claro en el bosque

Para terminar, voy a tratar de responder a las preguntas que me formulaba al inicio,
a la luz de todo lo que he ido vislumbrando a lo largo de mi caminar reflexivo junto a
Heidegger. He optado por el epigrafe “Un claro en el bosque” en lugar de “Conclusion”
porque es no creo -ni deseo- concluir nada. Simplemente, espero poder dilucidar algunos
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de los interrogantes que han estimulado mi reflexién, a laimagen de un claro en medio de
un camino, no ya de campo, sino de un bosque frondoso en el que resulta facil perderse.

Respecto a la pregunta general acerca de en qué medida el concepto de Gelassenheit
en Heidegger puede contribuir a la reflexion acerca del Ser y de lo Absoluto, creo que
resulta evidente, después de haberaislado y analizado su multiplicidad de significados, que
este concepto constituye una aportacion significativa. Una prueba de ello serian algunas
de las dimensiones a las que se abre esta nocidn, tales como el “desacostumbramiento
de la voluntad” (esa idea de querer un no-querer); “el permanecer despiertos” a venida
en presencia del Ser; el no dualismo manifiesto en la dicotomia actividad-pasividad; la
espera intransitiva, sin expectativas; el camino y el didlogo como métodos habiles para
alcanzar la buscada apertura al Ser; su inefabilidad, es decir, ese no dejarse reducir a la
representacion que implica todo hecho de hablar; y finalmente esa contrada misteriosa,
también multifacética, que se presenta como hogar de la esencia oculta de la verdad.

En cuanto a la pregunta acerca de si existe un camino que conduzca a la apertura al Ser,
mas alla de la poesia, el arte o la espiritualidad, las nociones de experiencia y de camino-
didlogo juegan un papel central. Se trata aqui de un tipo de conocimiento experiencial,
no tedrico o representativo, que pasa necesariamente por lo vivido. En cuanto al didlogo,
no remite en este caso a un didlogo cualquiera, sino a un reflexionar dialdgico abierto
a lo desconocido, a lo inexplorado. La poesia también opera en una dimension distinta
de tipo experiencial y no designativo, aunque lo hace, a mi parecer, de una forma mas
directa, sin mediacion, que el didlogo antes mencionado. Algo similar sucede con la obra
de arte. Su efecto en el que la experimenta tiene un caracter de inmediatez. En seguida
nos sitUa en esa contrada u hogar-matriz “que lo retne todo, lo uno con lo otro y todo can
cada uno” (HEIDEGGER, 2002: 47). Pero para que la obra de arte, como antes la poesia,
pueda tener ese efecto, es condicion indispensable que exista en cada uno de nosotros
una determinada apertura, una cierta capacidad de entrar en contacto con la esencia de
esa obra o de ese poema. En cuanto a la espiritualidad, también conlleva una experiencia
directa y un camino. Aqui, sin embargo, dicho camino es un camino ya andado por otros
que, al haberlo transitado ya, nos indican por donde caminar, aunque en Ultima instancia
somos nosotros mismos quienes debemos recorrer ese camino por primera vez. El camino
de los tres personajes del Debate en torno al lugar de la Serenidad, en cambio, es un
camino a ciegas, sin referentes que nos ayuden a orientarnos mas alla del propio didlogo.

¢Como podemos, pues, transitar dicho camino los seres humanos desde nuestro
Dasein conceptual, representativo? Tal vez esta pregunta pueda -al menos parcialmente-
responderse en base a tres ideas que, a la vez, resumen lo dicho hasta ahora: (a) a través
de la “experiencia directa”, es decir, emprendiendo nosotros mismos el camino, un camino
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gue sera necesariamente individual y eminentemente creativo al carecer de trazado o
delimitacion alguna; (b) a través del pensar no-representacional que lleva a habituarnos
y desarrollar ese “querer el no querer”, esa desvinculacion de toda conceptuacién déntica
para abrirnos a la pura dimensién ontoldgica del Ser; y (c) a través de la “apertura”, ya
sea esta en forma de “disponibilidad”, de la “actitud despierta” o de la “espera” hacia lo
Absoluto que yace en la contrada misteriosa de todo existir.
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Palabras clave/Keywords: Heidegger; Técnica (Technique); Metafisica (Metaphysics); Schwarze
Hefte.
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Las palabras auténticas mas antiguas de los
antiguos pensadores comienzan diciendo
KATA TO UPEWV...

M. HEIDEGGER, GA 97: 246!

En sus Cuadernos negros, Heidegger seiiala que las reflexiones que ahi se encuentran, «no
son aforismos en el sentido de “maximas vitales”, sino inaparentes puestos de avanzadilla
y de retaguardia en el conjunto del intento de una meditacién, todavia indecible, sobre la
conquista de un camino». Para el filésofo, lo esencial de estos cuadernos no radica tanto
enlo que se dice en ellos, sino en el modo como se pregunta (cf. GA 95:274/232). Entonces,
épor qué mostrar estos resultados? éQué sentido tendria ordenarlos y reconstruir un
camino? Lo que se descubre en estos Cuadernos es que desde el momento en que el
filésofo comienza a escribirlos, la preocupacion por la técnica se vuelve evidente. Asi,
tras la Segunda Guerra Mundial, en las Anotaciones Il (1946/1947), Heidegger expone la
fundamentacidn de la técnica para demostrar que su esencia es mas antigua de lo que la

teoria afirmaba:

Sin embargo, parece que en el caso de los elogiadores de lo anterior tampoco hoy se
quiere entender aun lo que unos pocos pensaron ya en 1932, en un sentido auténtico y
nada destructivo: que el mundo técnico del hombre actual no se puede superar a base
de medias tintas, sino solo recorriendo hasta el final todo su campar y con un pensar
gue piense desde lo uno (GA 97: 249-250/226).

Efectivamente, Heidegger se contaba entre ellos. El filésofo mencioné también
a lo largo de sus Cuadernos a los pensadores O. Spengler y E. Jiinger. Sin embargo, las
reflexiones de estos autores difieren de las ideas heideggerianas, ya que las ideas del
pensador de MeRkirch se apartan de la idolatria (Cf. GA 94: 456/357.)*> y adoptan un

enfoque diferente. En lugar de desafiar y superar la metafisica, estos analisis simplemente

1 Se trata del comienzo de la sentencia de Anaximandro (...kata 10 xpewv" diId6val yap auTa diknv
kai Tiolv aAARAoIg TG ddikiag) que habitualmente es traducida por “segln la necesidad”. Véase GA 5:
296-343/239-277 ). La citacion de las obras de Heidegger se realiza indicando la edicion original y, a
continuacién, en caso de que exista, el numero de la pagina de su traduccion al espaiol.

2 Heidegger critica la vision de Spengler sobre la técnica, a la que no duda en calificar como «ido-
latria negativa». En su obra El hombre y la Técnica, Spengler afirmaba que la técnica era el «mayor
tesoro» que poseian los pueblos europeos, pero que al compartirlo con el resto del mundo, en reali-
dad, lo que se consiguid fue arruinar sus fundamentos. Desde ese momento, |a historia de la técnica
se convierte en una historia de la catastrofe a escala mundial hacia la cual nos precipitamos. Por el
contrario, Jlinger se sumerge en lo que Heidegger considera como «idolatria positiva». De hecho,
Jinger aborda la técnica con la intencidn de utilizarla al servicio del pueblo, es decir, instrumentali-
zarla con vistas a un fin superior. En su obra La movilizacion total, el escritor lamenta que los france-
ses hayan superado a los alemanes. Por tanto, si Alemania quiere imponerse en la era de la técnica,
es necesario que modifique y adquiera nuevos medios y métodos para afrontar los nuevos tiempos.

86



DIFFERENZ. REVISTA INTERNACIONAL DE ESTUDIOS HEIDEGGERIANOS Y SUS DERIVAS CONTEMPORANEAS
NUMERO 11, 2025. ISSN 2695-9011 — E-ISSN 2386-4877. DOI: 10.12795/DIFFERENZ.2025.111.04. pp. 85-103

contribuyen a incrementar y fortalecer propiamente la incondicionalidad de la técnica en
el mundo moderno, prolongando asi su influencia metafisica en lugar de derribarla.

Con arreglo a este propdsito, Heidegger critica firmemente “el torpe parloteo” (GA
96: 211/183) de aquellos escritores —como Jinger en su obra el Trabajador’- quienes
han adoptado la “técnica” como un tema literario que les estd reportando éxito y
reconocimiento, pero que en realidad solo propagan confusion y el error acerca de la
verdadera esencia de la técnica. Para Heidegger, la esencia de la técnica no puede
encontrarse en lo técnico.

En un mundo dominado por la técnica, resulta imprescindible reflexionar sobre ella
sin caer en la superficialidad. El fildsofo apunta a que: “Sin el ejercicio del oficio artesano
ningun pensar despierta. Lo Unico que queda entonces es la chapuceria que se engafia a si
misma de la técnica cientifica y del hablar arbitrariamente a partir de ocurrencias” (GA 97:
72-73 /72). Por tanto, estas reflexiones, cultivadas en el humilde, pero laborioso “oficio
artesano del pensar”, representan un valioso ejemplo de como abordar meditativamente
la técnica. Aqui, el término “artesano” no se refiere a una mera técnica, ni a un mero
instrumento, su sentido hay que buscarlo originariamente en la Ténvn griega, que
implicaba una representacion genuina. Sin embargo, en la edad moderna, la técnica se ha
transformado en algo muy distinto. Su esencia (metafisica) tiene mas bien que ver con el
“dominio completo sobre lo objetual” (cf. GA 95: 189-190/164), con un representar cuyos
objetos (entes) quedan siempre frente y para el sujeto.

Heidegger lo considera como el camino (636G) que, como evento, posee un
conocimiento mas profundo que cualquier técnica (cf. GA 97: 72/72) del método
(uéB0BOC). La Téxvn se revela como un saber cuyo camino conduce a la “diferencia del
ser”. Sin embargo, dado que aun es algo impensado, el pensar esencial sobre la técnica
requiere de un camino distinto al propio de la técnica. A continuacién, examinaremos los

modos en los que Heidegger ha reflexionado sobre ella en sus Cuadernos negros.

1. Reflexiones sobre la esencia de la técnica

Heidegger comienza cuestionando la comprensidn metafisica de la técnica, enfatizando
gue su esencia no se alcanza simplemente reconociéndola como una determinacién
total de la existencia. La técnica, segun Heidegger, tiene una tendencia a convertirse en

algo constante y superable, y su influencia en la sociedad y en la vida humana se vuelve

3 Véase el capitulo de E. Jiinger, “La técnica como movilizacién del mundo por la figura del
trabajador” en la segunda parte de E/ trabajador. Dominio y figura (2003: 147-187).
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cada vez mas dominante. La tirania de la técnica es insegura y vacilante, pues esta
condenada a perder su fiabilidad en poco tiempo. ¢Qué tipo de ser humano puede ser
dominado y seducido por algo tan inestable? Esta situacion no afecta solo a individuos
aislados que, aunque se resistan de manera romantica, acabaran siendo arrastrados junto
con los demds. La técnica puede alargar, retrasar y operar dentro de lo medible, pero
nunca puede fundamentar o superar. Al contrario, se vuelve constantemente superable,
y es precisamente de esta forma que persiste, a pesar de no ofrecer ninguna garantia,
especialmente cuando se enfrenta a todo lo que se le asemeja (GA 94: 363/284).

La idolatria de la técnica, como ya se ha mencionado antes?, resulta evidente en la
sociedad moderna donde la tecnologia se ha convertido en una parte integral de nuestras
vidas. Heidegger sefiala que esta adoracidn implica un abandono del ser, una renuncia a la
esencia de la existencia humana. El hombre contemporaneo, atrapado en la idolatria de la
técnica, se encuentra desarraigado, alienado de si mismo y de su entorno.

Una de las cuestiones fundamentales para el filésofo aleman es que la esencia de
la técnica radica en su capacidad para someter y dominar todas las formas espirituales.
La técnica, aunque pueda ser caracterizada como una expresion material, en realidad,
Heidegger considera que se presenta como una manifestacion del espiritu humano. De
ahi que pueda comprenderse que a medida que disminuye la fuerza interna del espiritu

para dominar, la técnica se vuelve cada vez mas imperante.

Mucho antes de que la técnica se desplegara a través de sus maquinaciones en
el dmbito de lo ente, ya se apoyaba en la verdad del ser, apropiandose del lenguaje y
transformandolo en ofjua, exigiendo una univocidad. De esta manera, se prepard el campo
técnico para que los objetos se manifestaran en la representacién de la autoconciencia
subjetiva. Otro paso clave en la dominacién de la técnica fue que la metafisica, apoyada por
el cristianismo, se volvié explicitamente biblica y teoldgica, presentando el ens como ens
creatum (GA 97: 358/321).

La falta de meditacidn y reflexidn critica en relacidn con la técnica es otro aspecto
destacado por Heidegger. El enfoque predominantemente calculador y pragmatico de la
técnica en la sociedad contemporanea ha llevado a una falta de comprension profunda
de su impacto e implicaciones. La técnica se ha convertido en un medio para el calculo
sin meditacion, desplazando la esfera publica y limitando nuestra existencia a la esfera

calculable y previsible.

4 Cf. supra, nota 3.
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Heidegger plantea la pregunta sobre la posibilidad de una transicion que vaya
mas alld del dominio y la idolatria de la técnica. Sugiere que debemos descender a las
profundidades de la comprensiéon del ser para comprenderla verdaderamente. Ademas,
insta a explorar la esencia de lo ente y la diferencia del ser como un camino hacia nuevas
posibilidades de decision. La reflexién de la técnica desde una perspectiva «metafisica»,
es decir, en relacion a la verdad y la falsedad de la diferencia del ser, no es suficiente ni
tampoco su dominio como la determinacién «total» de la existencia. Pero ¢ cémo podemos
superar esto? ¢Un simple reconocimiento es suficiente? (cf. GA 94: 357/279), Heidegger
afirma que es importante evitar un falso romanticismo que solo afiora el pasado. Esta
posibilidad, segun el fildsofo, no resuelve la “total movilizacion” [totale Mobilmachung]
(cf. GA 98: 135) de la técnica en la que nos encontramos:

La impotencia del pensar frente a lo real parece ilimitada. Y sin embargo, esto real, en
su realidad, no es mds que la consecuencia de un poder desencadenado que, desde
hace siglos, ha estado enviando a combatir al pensar como planificacidn calculadora,
encamindndolo ahora hacia su final y haciendo que toda reflexion vaya dando tumbos
hacia la diferencia —que ha perdido todo fundamento— entre “teoria” y “praxis” (GA 96:
179/155).

Nuestra capacidad de pensar metafisicamente sigue siendo insuficiente para iniciar
la verdadera meditacién sobre la técnica. Heidegger considera que su esencia debe
ser concebida desde la @uUoiIg. Solo desde este ambito es posible confrontar la técnica,
cuya esencia se caracteriza por la calculabilidad y previsibilidad en la representacion y

produccion de los entes.

Iu

Ademas, Heidegger sostiene que la “solucidon” al “problema” de la técnica, que se
esta volviendo cada vez mas comun, coincide con la costumbre “periodistica” de declarar
a la técnica como algo que estd en constante avance y desarrollo, sin considerar las
consecuencias esenciales de su dominio. La técnica tiene su origen en el colapso del
campo de la verdad, donde la verdad se reduce a la correccidon de las nociones y el
ente se reduce a lo objetual. Sin embargo, este colapso es la primera conmocién en la
diferencia de ser al comienzo de su historia. Para comprender la técnica y al hombre en
ella, debemos descender a profundidades insondables y crear los presupuestos para una
transicion que vaya mas alla del mero dominio, ya que tal dominio solo conduce a una

esclavitud encubierta.

Estas consecuencias son el resultado del gobierno oculto de la técnica. Sin embargo,
no debemos evaluarlas solo en funcién de las formas en las que se manifiestan, sino
comprenderlas como la configuracion singular del campo moderno de la verdad
y fundamentarlas desde la definicion esencial de la entidad como maquinacion

(Machenshaft). El dominio que ejerce la técnica en todos los ambitos configura una
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homogeneidad de todas las cosas sobre la base de la manipulabilidad, previsibilidad y
rapidez en la produccion. No hay tiempo para explorar la esencia de los entes. La falta de

meditacidn es el rasgo decisivo del hombre de la “época de la técnica”.

¢Qué decir acerca de las maquinas? Segun Heidegger, la invencién de la maquina
de vapor, no es la causa del desarrollo de la técnica, sino mas bien una oportunidad. El
cambio esencial en la técnica permite el descubrimiento de la maquina, y la velocidad de
su desarrollo se condiciona y realiza por si misma a través de su completo dominio sobre
los objetos. De hecho, la debilidad mas profunda de una época radica en su incapacidad
para favorecer la verdad frente a su oculta indigencia esencial.

Heidegger examina también la nocién de “milagro” en relacién con la planificacién y el
calculo que caracterizan a la técnica moderna. Es la idea de como lo que anteriormente se
consideraba milagroso ahora puede ser imitado con mayor precision. Heidegger aporta un
ejemplo concreto para entender este tipo de milagro: la precision de calculo de una bateria
antiaérea. La explicacion es que estos avances técnicos han llevado a una proliferacién de
“milagros” en el mundo actual. Sin embargo, al abordar la cuestiéon de esta manera, lo
milagroso se vincula constantemente con el éxito del resultado, lo que termina relegando
el valor del puro pensar, del pensar poético, a una posicién secundaria frente a la realidad.
Incluso el valor de los simbolos y tradiciones se ve también amenazado.

La esencia de la tecnologia se basa en la produccion incondicional y en la posibilidad
de producir cualquier cosa en el presente. No obstante, Heidegger plantea que este
enfoque productivista ha llevado al olvido del origen de la produccién, que surge de los
acontecimientos mundanos. Un ejemplo esclarecedor que utiliza para profundizar en este
asunto son los estudios cinematograficos (cf. GA 96: 102/90), capaces de crear cualquier
escenario segln la demanda. Entonces nos enfrentamos a la interrogante de si son
meramente una instalacién industrial o si representan una supremacia en la organizacion

de la representacién del mundo.

La voluntad de podery la estabilidad del tiempo (wdhren) se presentan como principios
fundamentales de la técnica moderna. Sin embargo, Heidegger destaca que la esencia de
la técnica no radica en la duracién prolongada de lo que se debe construir, sino en la
duracion que puede ser completamente aprovechada vy, sobre todo, en su capacidad de
ser predecible y calculable en términos de estabilidad.

Por ultimo, en los Cuadernos de Heidegger también nos encontramos con el concepto

de Ge-Stell® (cf. GA 100: 58), cuyo concepto sera tematizado en la conferencia La pregunta

5 “Para una explicacion de Ge-Stell, para exponer qué es y por qué es un elemento central de la
configuracién de la época, la mirada se ha de poner en lo que sefiala el texto de Heidegger de
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por la técnica de 1953. En la visién de Heidegger, la técnica moderna, personificada en
Gestell, se manifiesta como una expresion de la subjetividad del espiritu y como una
fuente de poder que explota la Naturaleza (cf. ACEVEDO, 1999: 68). Esta realidad adquiere
una relevancia fundamental para comprender la amenaza que la técnica representa para
el ser humano, quien se ve constantemente instado a ejercer dominio sobre la naturaleza.
En consecuencia, el fildsofo establece una distincién entre esta visidn puramente técnica
y la verdadera esencia de la técnica, en la cual nos encontramos con el concepto de
Gelassenheit®, como una salvaguarda contra el peligro que implica la devastacion’.

2. Sobre la técnica y su relacién con la filosofia y la ciencia

Heidegger sostiene que el enfoque técnico y utilitario de la ciencia ha relegado el auténtico
saber filosdfico a un segundo plano. En los Cuadernos, Heidegger afirma que la ciencia ha
sido endiosada, lo que ha supuesto un empobrecimiento general del saber. La reflexién
profunda y la competencia en cuestiones esenciales se han dejado de lado en favor del

progreso inmediato y los resultados tangibles.

Desde ahi, el fildsofo busca el origen en los griegos, quienes fueron capaces de
crear la filosofia sin tener la ciencia tal y como la conocemos hoy en dia. Es importante
destacar que la filosofia griega en su tiempo no fue limitada por ser considerada una
mera especulacidén, como si que sucede en el mundo actual dominado por la técnica. Sin
embargo, con el surgimiento de las ciencias modernas, la filosofia pierde su forma interior
y comienza a seguir los pasos de las ciencias.

1953: Ge-Stell es la interpelacion que provoca al hombre a solicitar lo que sale de lo oculto como
existencia, es el modo de salir de lo oculto que prevalece en la esencia de la técnica moderna, pero
que en si mismo no es nada técnico” (HEIDEGGER, 2000a: 23-24). Las palabras de Heidegger aluden
a una sociedad hipertecnologizada, hipercientifizada e hiperindustrializada como la de hoy, pero
sin ser técnica, ni ciencia, ni industria. Ge-Stell alude al armazon, a la estructura, al engranaje y ello
parece indicar un entramado técnico e industrial, pero que, sin embargo, nada tiene que ver con la
técnica. Es el marco contextual y conceptual en que se da la técnica, tiene que ver con el entramado
que subyace a la técnica. Etimoldgicamente se vincula a Stellung-Aufstellung: posicidon, montaje,
entramado, dispositivo, aparato, pero también hace referencia a Geschick: destino, habilidad
(GRIMM & GRIMM, 2018)” (GILABERT, 2024: 76)

6 “Dejamos entrar a los objetos técnicos en nuestro mundo cotidiano vy, al mismo tiempo, los
mantenemos fuera, o sea, los dejamos descansar en si mismo como cosas que no son algo absoluto,
sino que dependen ellas mismas de algo superior. Quisiera denominar esta actitud que dice
simultaneamente 'si’ y 'no” al mundo técnico con una antigua palabra: la Serenidad (Gelassenheit)
para con las cosas” (HEIDEGGER, 1989: 25).

7 Heidegger habla de lo gigantesco (Riesenhasfte), de lo desmesurado como esencia de las
magquinaciones, luego el efecto correspondiente a este poder es la devastaciéon mas absoluta
(QUINTANA, 2019: 54).
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Heidegger identifica tres posturas comunes hacia la ciencia. La primera busca adaptar
las ciencias existentes a los intereses populares, lo que conduce a la pérdida de rigor
y reflexién. La segunda postura mantiene la ciencia anterior, pero sufre de indiferencia
generalizada. La tercera postura plantea cuestionamientos sobre la ciencia y su relaciéon

con el auténtico saber y la verdad.

Como ya hemos visto, Heidegger sostiene que la técnica se ha convertido en la
esencia de la ciencia moderna, lo que implica un enfoque orientado hacia el dominio
y manipulacién de la naturaleza. No obstante, esta situacién conlleva una consecuencia
perjudicial: se dificulta la reflexidon acerca de los fundamentos e implicaciones mas

profundas de la ciencia.

La filosofia también se ve afectada por esta relacién entre la ciencia y la técnica.
Heidegger afirma que la filosofia se ha convertido en una disciplina subordinada a la
ciencia y ha perdido su integridad y capacidad de ofrecer una visidn general y coherente
del mundo. Superar esta dicotomia se convierte en el objetivo de Heidegger. El
pensamiento meditativo, por ejemplo, se presenta como una forma de reflexion profunda
y atenta que puede parecer superflua en un mundo dominado por la velocidad vy la
eficiencia. Sin embargo, es en este espacio de quietud y contemplaciéon donde podemos
cuestionar las verdades establecidas y explorar la esencia misma de nuestra existencia. La
despreocupacién con la que la rosa florece en la naturaleza nos recuerda la importancia
de encontrar una simplicidad esencial en nuestra busqueda de significado. Lo mas dificil
en el pensar meditativo es ser plenamente consciente de lo superfluo, y, sin embargo,
llevarlo a cabo con una despreocupacion que, en cierto sentido, es mas sencilla que la
despreocupacién de la rosa al florecer. La rosa representa la dicha de aquellos que no
saben, permaneciendo completamente protegidos por el cerramiento de la tierra (GA 96:
130/113).

Por su parte, Thomas Buckle plantea una perspectiva interesante al afirmar que la
locomotora ha unido a los hombres mas que los filésofos, poetas y profetas. Sin embargo,
esta afirmacion merece una reflexion mas profunda por parte de Heidegger (cf. GA 96:
173/151). ¢ De qué tipo de unidad estamos hablando? Si consideramos la unidad como un
elemento fundamental para la posibilidad de discordia y enemistad, la guerra moderna se
convierte en un ejemplo claro de cdmo la tecnologia ha potenciado tanto la unificacidon
como la divisidn entre los seres humanos.

La crisis de la filosofia le plantea a Heidegger interrogantes sobre el papel de los
pensadores en la sociedad contemporanea. Al alejarse de la capacidad de preguntar
por la diferencia del ser y distanciarse de la filosofia, surge la falsa exigencia de que los

92



DIFFERENZ. REVISTA INTERNACIONAL DE ESTUDIOS HEIDEGGERIANOS Y SUS DERIVAS CONTEMPORANEAS
NUMERO 11, 2025. ISSN 2695-9011 — E-ISSN 2386-4877. DOI: 10.12795/DIFFERENZ.2025.111.04. pp. 85-103

pensadores sean solucionadores de enigmas y redentores. Sin embargo, esta expectativa
es irrealista y limita la verdadera naturaleza de la filosofia. Los pensadores no pueden
resolver todos los problemas ni satisfacer todas las demandas. Su verdadero valor radica
en su capacidad de cuestionar, reflexionar y abrir nuevos horizontes de pensamiento (cf.
GA 97: 139/130). En este sentido, la crisis de la filosofia se convierte en una propuesta
para repensar y reevaluar nuestra relacién con la bdsqueda del conocimiento y el papel

que desempenan los «pensadores» en la sociedad actual.

En un mundo donde las maquinaciones tecnolégicas y el poder parecen dominarlo
todo, es crucial mantenerse arraigado en la contemplacién y la reflexidn, buscando el

equilibrio entre el avance tecnoldgico y la conexidén con nuestra esencia mas profunda.

3. La relacidn de la técnica con la Universidad, la educacidn y la cultura

Por lo que se refiere a la Universidad, ademas de reflexionar sobre el denominado “error
de 1933”, Heidegger también plantea interesantes consideraciones sobre la mision de la
Universidad, la educacién y la cultura en relacién con la técnica.

En primer lugar, sostiene que si la Universidad pretende seguir siendo relevante en
nuestra sociedad, su misidon debe ir mas alld de la simple transmisiéon de conocimientos
cientificos. La educacion para la ciencia debe enraizarse en la necesidad del saber, es decir,
la Universidad debe educar no solo para el progreso cientifico en si mismo, sino también
para la comprension profunda y la sabiduria. En este sentido, la educacién adquiere una
importancia crucial, ya que no se trata solo de transmitir conocimientos, como si de una
técnica se tratara, sino de guiar y conducir al estudiante hacia un auténtico preguntar.

Heidegger advierte sobre el peligro de que la Universidad caiga en una forma de
funcionamiento burgués y se convierta en una mera entidad tecnificada. En este sentido,
sefiala que las ciencias naturales se estdn tecnificando por completo, las ciencias del
espiritu se convierten en instrumentos politicos, la ciencia juridica resulta superflua, la
medicina se estd convirtiendo en técnica y la teologia se ha vuelto absurda. La creacidn
de “escuelas superiores técnicas” sobrepasan a las Universidades. La creacion de catedras
como “Antropologia del pueblo” o “Sociologia del campesinado” no son mdas que modos

Iﬂ

de llevar la ciencia al pueblo, pero revelan para Heidegger el “profundo estadio del
encenagamiento (Versumpfung)” (GA 94: 383/300) en el que se encuentra la Universidad
de su tiempo. “La barbarie no consiste en que los pueblos sean “primitivos” e “incultos’,
sino en que el populacho haya recibido una ‘formacién’, [...] en que ‘reposta formacién’

quedéndose sin embargo en populacho» (GA 96: 229/198).
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Esta uniformidad y tecnificacion en la educacidn limita la diversidad de conocimientos
y perspectivas, y relega la formacién de individuos completos a un segundo plano. No
se trata “de ‘sacar’ un nuevo ‘tipo’ de hombre igual que los empresarios ‘sacan’ un
nuevo ‘tipo” de motocicletas” (GA 94: 370/289). Entonces, écdmo podemos evitar que la

educacidn se convierta en un mero adiestramiento técnico?

Ante los peligros mencionados, Heidegger plantea la necesidad de encontrar vias y
modos de educacidn que despierten la voluntad de saber en los individuos. La educacion
debe ir mas alld de la transmisién de informacion y despertar un auténtico interés por
la busqueda del conocimiento. Ademas, es necesario imponer una nueva exigencia de
saber que promueva un nuevo buscar y preguntar. Esto implica que la motivacién para
aprender debe surgir de un temple de dnimo fundamental oculto. “La tnica tarea —escribe
Heidegger— que le quedaria hoy seria hacer que la juventud aprenda pensando a pensar
parair mas alla de la “filosofia” y salirse de ella por el camino que lleva ante lo que hay que
pensar” (GA 97: 209/190).

Por ultimo, la cultura para Heidegger no es mas que “mera fachada de la técnica
politico-maquinal” (GA 96: 226/196), Para Heidegger, la cultura no es més que una “mera
fachada de la técnica politico-maquinal” o un “apéndice de la técnica”. En realidad, el
concepto de cultura es ilusorio. Por ejemplo, aquellos que carecen de “cultura” o nunca
la han tenido se dedican a organizar “jornadas culturales”; una vez que el campesino se
ha transformado en un trabajador industrial, surgen grandes libros sobre el campesinado;
cuando la ciencia ha perdido su saber y se ha convertido en mera técnica, se afirma que
estd «cerca de la vida»; y cuando el arte se vuelve esencialmente imposible, se propone
celebrar, seglin Heidegger, el Dia del Arte Aleman (GA 96: 201/174).

4. La historia, el historicismo y los medios de informacion

La ciencia natural se ha alejado tanto de la naturaleza que ahora considera un éxito el
desenfreno de la técnica basada en ella. ¢{Coémo ha escapado la historia para que los
periodicos y el partidismo se hayan convertido en sus preservadores? Heidegger afirma
en los Cuadernos que estamos presenciando una repeticion del siglo XIX, donde el
historicismo nos traslada a la historia anterior. Las otras disciplinas se han convertido en

«periodismo», con un apéndice esencial llamado “recopilacion de material”.

Para Heidegger tanto la “técnica” como el “periodismo” tienen la “preferencia” de la
“proximidad ala vida”. Ya no nos enfrentamos a decisiones fundamentales, ya que aquellos
que ocupan puestos determinantes solo se dedican a perseguir lo nuevo y superarlo con

lo aun mds novedoso. La asociacidon entre «técnica» y «periodismo» es facil, ya que cada
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uno carece de lo que el otro posee (“vivencia animica” e “imperativo maquinal”). Esta
unidén da lugar a una nueva forma de “intelectualidad” que el filésofo se queda corto con
la palabra «horrible» para calificarlo (cf. GA 94: 380/298).

El historicismo no implica la disolucién de todo lo historiografico, en el sentido de lo
que ya ha sido realizado y respectivo, sino que consiste en ajustar la historia a través de los
medios actuales. Cuanto mas empobrecida en historia se vuelva una época en su esencia,
mas celosamente se activara la historiografia. Esta se convierte en la forma fundamental
de su autoconciencia. La historiografia se hermana entonces con la «técnica», ya que en
el fondo son lo mismo.

Desde una perspectiva «metafisica» (es decir, considerandolo desde la historia de la
diferencia del ser), la historiografia comparte el mismo caracter que la técnica, lo cual
implica, sobre todo, que la técnica es la historiografia de la naturaleza (cf. GA 95: 116/104).
Esta vitalidad se convierte en un sustituto de la falta de historia que hemos alcanzado.
En este sentido, para Heidegger el hombre carente de historia pero completamente
historiografico no es simplemente un calculador sobrio, sino que en él el romanticismo
celebra su triunfo supremo.

Técnica e historia son lo mismo, “la base metafisica radica en la interpretacion del “6v’
como ‘vooupevov™” (GA 95: 210/181). Heidegger sefiala que hasta que no reconozcamos
esta mismidad, no sabremos nada del hombre occidental, no superaremos la hominizacién
antropoldgica del hombre, ni permitiremos que el conocimiento del hombre, como la
inclusion de un conocimiento previo de la verdad de la diferencia del ser, se convierta en
historia. Pero ¢{de donde surge esta apariencia superficial en la que la historiografia y la

técnica aparecen como opuestos extremos?

Aunque en apariencia la historiografia y la técnica se excluyen mutuamente, cada
una de ellas practica su propia tarea de manera mas exclusiva, consolidando con ello
el abandono del ser por parte del ente. Dado que la historiografia y la técnica son
metafisicamente lo mismo, esta mismidad también se corresponde con la mismidad de
la naturaleza y la historia en el sentido de la “vida” como el poder apremiante que se
configura a si mismo. Heidegger sefala que la falta de consistencia es una caracteristica
fundamental de las ciencias historiograficas. En particular, la filologia es un claro ejemplo
de esto, ya que cambia de enfoque rapidamente, adaptandose a nuevas modas. Lo que
ayer era una historia del espiritu, hoy puede ser abordado desde perspectivas existenciales,
populares o raciales, y en el futuro, quizas se vuelva a enfocar en términos heroicos o
cristianos. Esta inestabilidad surge porque la historiografia se ha transformado en una
técnica de produccién de la historia, entendida como un objeto del pasado que puede ser
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interpretado y producido de diferentes maneras por cualquier corriente presente (cf. GA
95:436/366).

Heidegger sefiala que no debemos entrar a valorar esto “moralmente”. Lo Unico
esencial es el proceso en si, donde se manifiesta irremediablemente el cardcter metafisico
de la historiografia como “técnica”. El fildsofo aleman plantea que, una vez que el mundo
campesino ha sido destruido por la técnica, tanto desde el exterior como desde el interior,
esta se convierte en un objeto de estudio para la historiografia. La técnica, en su triunfo,
presenta la historiografia como la Ultima etapa de su dominio, atrayendo a aquellos que
no son capaces de reflexionar profundamente, quienes creen que algo solo tiene realidad
cuando ha sido tratado historiograficamente. Los eruditos, entonces, se ven a si mismos
como los guardianes del mundo campesino, aunque en realidad, como el filésofo sefiala,
carecen de una comprension auténtica, que solo puede ser hallada en la naturaleza
misma. Sin embargo, aquellos que se creen defensores del pueblo, incluso disfrutaran de

esta historiografia y se verdn como los educadores de sus contemporaneos.

Mi perro, el “spitz”, tiene mas “mundo campesino” en el hocico y en los huesos que esos
falsarios envanecidos, procaces y adictos a las catedras. Pero el esnob que esta a favor
del puebloy el otro esnob “leeran” con delectacidn esta historiografia del campesinado,
y quizd incluso “instruiran” a sus contemporaneos en ello (GA 96: 90-91/82).

Heidegger sefala que tenemos que ser previamente historicos, permitir que la
historia nos domine por completo en cada decisidn, si queremos que la transmision
oculta de lo simplemente esencial nos sustente. Sin esta transmision, todo se entrega
a las maquinaciones historiograficas y técnicas. La transmision solo se despierta donde
la meditacion, como la figura fundamental de la libertad, hace que el hombre sea un
«si mismo». La hegemonia de la historiografia es un sintoma de la falta de transmisién
a través de la tradicion. Los hombres de una futuridad esencial son los Unicos, segun
Heidegger, que dominan el recuerdo (pensamiento conmemorativo), gracias al cual lo

pasado de la diferencia del ser lo lleva hacia su futuro (Zukunft).

Las posturas fundamentales metafisicas son histéricas, es decir, solo se pueden
experimentar y pensar a fondo con el pensar propio de la historia de la diferencia del
ser. Todos los hechos que se publicitan historiografica y técnicamente como «sucesos» se
superan constantemente en su irrelevancia: cada uno relega al anterior al olvido. Se trata
de una caracteristica fundamental de las maquinaciones. Todo lo esencial queda oculto
tras el gigantesco montaje historiografico. La técnica de la manipulacién maquinadora de
la historiografia en la opinidn publica contribuye a la falta esencial de historicidad en el

ser humano.
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5. Reflexiones sobre el ser humano y la técnica

Heidegger plantea que la técnica y su hermana gemela la organizacion llevan al ser humano
hacia un vaciamiento de su propia esencia al enfocarse exclusivamente en la eficiencia,
la produccién y la optimizacion de los recursos. Esta perspectiva reduccionista aleja al ser
humano de la experiencia auténtica de la vida y nos convierte en meros engranajes de un
sistema en constante busqueda de resultados. Nos dejamos arrastrar por la voragine de

la técnica, perdiendo de vista nuestra verdadera esencia y la conexion con lo orgdnico.

Heidegger critica aquellos intentos de “criar” al ser humano de manera puramente
bioldgica, en clara alusion a los procesos eugenésicos del nacionalsocialismo, equipandolo
Unicamente para encajar en las maquinaciones y los requerimientos del sistema
tecnoldgico (cf. GA 94: 364-365/285). Este enfoque se basa en una visién reduccionista de
la humanidad, donde se prioriza la adaptacion y la eficiencia por encima de la exploracidn y
la expresion de nuestra esencia Unica. Al someternos a un gobierno de las maquinaciones,
perdemos nuestra capacidad de cuestionar y resistir el dominio de la técnica en nuestras
vidas.

La consumacion del hombre ha alcanzado su punto maximo a través del dominio de
la técnica. Segun Heidegger, influenciado por la metafisica, el ser humano moderno se
define no como un animal histérico, sino como un ser historiografico que ha transformado
su esencia dirigiéndola hacia la previsibilidad. En otras palabras, el ser humano se ha
convertido en parte del sistema técnico para encontrar con mayor facilidad seguridad,
motivacion y placer. El hombre de la era tecnoldgica ha tomado la decisidon de poner su
vida al servicio de la objetividad. La técnica contribuye a presentar el mundo de forma
objetiva y cuantificable, lo que implica que el ser humano adapta y planifica su vida en
funcidén de las maquinas. Sin embargo, este enfoque también somete todo a una poderosa

magquinaria de produccion, despojando a los seres humanos de su naturaleza original.

El filésofo aleman plantea que los hombres futuros se distinguen por su preparacion
para el comienzo (Anfang) y la transicidon (Ubergang), en contraste con aquellos que
buscando evadirse de la técnica, se aferran al pasado. Heidegger critica asi a aquellos
gue ya sea por ambicién de poder o por incapacidad de crear algo nuevo, se encuentran
condenados a quedarse estancados en un ciclo repetitivo. El filésofo utiliza el término
latino® “brutalitas” para designar a la esencia del hombre como animalitas del animal

rationale.

8 No por casualidad, Heidegger vincula lo romano con el caracter maquinal del poder civilizatorio
de la modernidad.
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La brutalitas del ser tiene como consecuencia —que no como causa— que el hombre
mismo, en cuanto que ente, se convierta de propio y plenamente en factum brutum,
y que “fundamente” su animalidad con la doctrina de la raza. Por eso, esta doctrina
de la «vida» es la forma mas plebeya y ramplona como esa dignidad que la diferencia
de ser tiene de que preguntemos por ella se hace pasar —sin barruntarla en lo mas
minimo— por algo obvio. El enaltecimiento del hombre mediante la evasion a la técnica,
la explicacion a partir de la raza, la «nivelacidon» de todos los “fenémenos” igualandolos
[..] (GA 95:396/333).

Para Heidegger no es que el ser humano haya sucumbido a la técnica, sino que el
hombre y la técnica en la modernidad “estan incluidos del mismo modo en el arrastre del
ser como maquinacién” (GA 95: 396/333). En cambio, aquellos que se preparan para el
comienzo y la transicidon de una nueva época, estan abiertos al cambio y a la posibilidad
de crear una nueva forma de relacionarse con la técnica y con el mundo. Heidegger sefiala

que hay que desplazar la pregunta hacia la verdad del propio ser y su fundamentacion.

La técnica no se limita a ser una herramienta inerte que utilizamos para alcanzar fines
determinados, sino que se entrelaza con lo orgdnico. Esto plantea interrogantes sobre la
relacion entre el mecanismo y el organismo, y cdmo se influyen mutuamente. ¢Es posible
que la técnica y lo organico compartan una naturaleza comun? Heidegger destaca que
en el mecanismo no hay crecimiento ni muerte, ya que carece de vida. En contraste,
lo vivo se caracteriza por su capacidad de crecer, desarrollarse y morir. Esto nos lleva a
cuestionar la ausencia de vitalidad en la pura maquinaria de la técnica moderna. Jorge
Acevedo sefala que para Heidegger “la esencia de la técnica no es nada humano [...] sino
una manera de destinarse el ser al hombre” (ACEVEDO, 1999: 63). Si bien la tecnologia
puede facilitar muchas actividades humanas y mejorar nuestra calidad de vida, también
nos hace reflexionar sobre los limites de la técnica y como podemos cultivar y preservar el
crecimiento y la vitalidad en nuestras vidas (Cf. VALLE JIMENEZ, 2020)°.

6. Acerca de las relaciones de la técnica con la politica, la ideologia y la guerra

La politica, la ideologia y las guerras son conceptos que se encuentran intrinsecamente
interconectados con la técnica en los analisis heideggerianos. “La “técnica’ —dice
Heidegger—es el nombre de la verdad de lo ente en la medida en que eso es una ‘voluntad
de poder’ puesta boca abajo y a toda costa en lo cadtico que se encierra en su esencia”
(GA 96: 238/206). La naturaleza de la organizacion, el surgimiento de una nueva politica a

partir de la técnica, el fendmeno del burocratismo, el papel de la técnica en la cosmovision

9 Los analisis de Heidegger ofrecen perspectivas muy interesantes para debatir criticamente sobre
el transhumanismo.
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organica, asi como la relacion entre la técnica y el socialismo, son algunos de los elementos
que se desarrollan en sus Cuadernos.

El ser humano se encuentra completamente subyugado al dominio de la maquina,
aunque pueda creer erréneamente que la controla y pretenda ejercer su domino sobre
ella. El peligro de esta ignorancia representa una amenaza para el planeta porque “va a
toda velocidad, algo que nadie controla en ninguna parte” (GA 96: 268/231). Incluso el
propio imperialismo no es mas que un producto impulsado y arrastrado por un proceso

que esta definido y determinado por la misma esencia de la técnica.

Heidegger sostiene que la organizacidon no es simplemente una institucién técnica
externa, sino que puede despertar y desencadenar nuevas posibilidades. Sin embargo,
también puede convertirse en un obstaculo que reprime y paraliza. El modelo americano
es la estructura que organiza el vacio existencial, centrado en la promesa de un aumento
constante en el “nivel de vida”, donde se destacan mejoras como calefaccion eléctrica,
refrigeracion, mayor acceso a cochesy a la cultura popular a través del cine, junto con otras

comodidades “econdmicas, técnicas y culturales” que definen la vida (GA 96: 269/232).

La organizacién requiere una aclaracion previa de la voluntad y una disposicion
conjuntada de las fuerzas auténticas. En este sentido, el burocratismo, como una forma
mas de organizacion, es una consecuencia esencial de la técnica y, al mismo tiempo, un
estimulo para ella. La burocracia se basa en la légica de la eficiencia y la sistematizacion,

pero también limita la creatividad y la libertad individual.

El filésofo sefala que la nueva politica surge a partir del avance de la técnica, que
no puede abordarse oponiéndola a cosmovisiones anteriores o posiciones de fe. En
cambio, se requiere una resonancia de posibilidades originales y un impulso hacia una
meditacion creadora que se proyecte a largo plazo. La técnica desempefia un papel
crucial en la conformacion de esta nueva politica, pero también plantea desafios. “Quien
verdaderamente marca la pauta de la unidad de planetarismo e idiotismo [...] es el
americanismo, que viene a ser la figura mas desangelada de la carencia "historiografica’
de historia” (GA 96: 266/230)™%.

Otro de los aspectos que analiza es la relacion entre la técnica y el organismo.
Heidegger plantea la idea de una cosmovisién organica, en la cual la técnica se comprende

10 Heidegger utiliza aqui el término idiota para referirse a lo especifico que tiene todo el mundo
como singularidad comun a todos los individuos. No se trata de limitacion de entendimiento, todo
lo contrario, el caracter del idiota es la «astucia, la maniobrabilidad y la habilidad del hombre
historiografico y técnico». El idiota necesariamente tiene que ser planetario (desarraigado). Y el
aparato de radio, omnipresente en la sociedad moderna, constituye el simbolo —como objeto
tecnoloégico— que mejor lo representa.
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como un elemento esencial del organismo en lugar de una entidad separada. Segun esta
perspectiva, la técnica no solo se utiliza como una herramienta externa, sino que se integra
en la propia esencia del ser humano y su relacion con el mundo. En lugar de considerar la
técnica como un medio para alcanzar fines predefinidos, se busca comprender su papel en

la configuracion de nuestra comprensién del mundo y nuestra existencia en él.

En relacién con la politica e ideologia, Heidegger también aborda la relacion entre la
técnicay el socialismo. “El socialismo no es un mero asunto «politico» de partido, sino que
representa la antropologia moderna dentro de la técnica: es el terreno de la consumacion
de la historia esencial de la modernidad” (GA 97: 136/127-128). El filésofo afirma que
el socialismo, como ideologia politica, ha tratado de utilizar la técnica como medio para
alcanzar una sociedad mas justa y equitativa. Sin embargo, destaca que el socialismo ha
caido con frecuencia en la trampa de instrumentalizar la técnica®, subordinandola a sus
propios fines, en lugar de comprender su esencia y su relacién con el ser humano. Incluso
llega a afirmar que “el socialismo es la total falta de paz, generada por la civilizacion
técnica, de la humanidad de la modernidad que se ha organizado como sociedad” (GA 97:
238/215). Heidegger plantea la necesidad de superar esta instrumentalizacién y buscar

una comprensién mas profunda de la técnica en relacién con la sociedad.

En cuanto a las guerras, Heidegger reflexiona sobre el papel de la técnica en el conflicto
armado y su impacto en la sociedad contemporanea. Sostiene que la técnica moderna ha
llevado a una militarizacion y escalada de la violencia sin precedentes. “En el final de la
metafisica, el signo distintivo de la realidad de todo lo real es la capacidad de brutalidad.
En eso consiste el ‘"dominio” sobre la técnica” (GA 96: 253-254/219). Las guerras modernas
se caracterizan por el uso de armas cada vez mas destructivas y la capacidad de infligir
dafio masivo. Ademds, Heidegger plantea que la técnica no solo se utiliza en la guerra (cf.
GA 97: 127/120), sino que también tiene un impacto en la forma en que la sociedad se
organiza y se enfrenta a los conflictos. La tecnificacidn de la guerra ha llevado a la creacion
de estructuras burocraticas y mecanismos de control que pueden perpetuar la violencia

y la opresién.

11 El filésofo aleman afirma que “el paso primero y decisivo para una motorizacion a toda costa del
mundo lo ha dado el socialismo soviético” (GA 96: 256/222). Ademas, reitera en sus Cuadernos las
palabras de Lenin: “el poder de los soviets es “socialismo + electrificacion’ (GA 96: 257/222), para
expresar la conjuncion esencial del socialismo con la técnica.
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7. Conclusiones

La concepcion que Heidegger desarrollé de la técnica en sus Cuadernos negros, puede
sintetizarse con las palabras que, segun el propio filésofo, eran empleadas por los antiguos
pensadores: kaTa 70 ¥pewv. No resulta infundado pensar que la sentencia de Anaximandro
utilizada en este contexto refleja la ambigliedad presente en las ideas de Heidegger.

La catastrofe mundial que Heidegger vislumbraba al analizar la técnica se revelaba como
una oportunidad para desvelar la diferencia de ser [Seyn] (cf. GA 98: 30). Asi, dependiendo
de su uso o necesidad (kara 10 xpewyv), la tecnologia nuclear puede representar tanto la
devastacion del planeta como una forma de salvaguardarnos de su propia amenaza (cf. GA
100: 184). No es en vano que en la cabafa del filésofo se encontrara un aparato de radio,
a pesar de su postura contraria, utilizado para mantenerse informado durante la crisis de
los misiles de Cuba (octubre de 1962).

Heidegger no sostiene que no haya una salida, sino mds bien que aun no existe un
camino. Asi como un pez vive en el agua, el ser humano se desenvuelve en el ambito de
la técnica. Escapar de ella no es tarea sencilla, a menos que se modifique o transforme
radicalmente nuestra actual esencia. Supongamos que el mundo de la técnica es
comparable a un “desierto desolado”, segin la metafora de Heidegger, y que atravesarlo
nos condujera hacia la “confusion del extravio”. En ese caso, écudles serian los pasos que
deberiamos dar?

Expulsado a la endeblez incluso para la falta de Dios, el hombre va dando tumbos. A
cambio, pertrechandose historiografica y técnicamente de forma continuada... para
la animalidad, el hombre afirma «la vida», no acaso para negar el ser —lo cual seria
un comienzo—, sino meramente para olvidarlo en la mds desangelada desolacidn de la
gestion de su vida. éPesimismo? No. ¢ Optimismo, por el contrario? iTampoco! ¢ Estancia
fervorosa en el mas arduo y terrible, sencillo y mas abisal e inescrutable ambito clareado
de la diferencia de ser? Sino un pensar cuyo decir lleva el silencio de la diferencia de
ser a la palabra amenazada, y amenazada sobre todo por lo que ya se ha dicho. Sino
un saber que no busca ningun refugio ni bajo la custodia de un dios ni en el éxito del
hombre, ni en la protecciéon de la tierra ni en el prestigio del mundo. Toda huida a un
refugio es una elusion del insondable abismo abisal de la verdad y un apartamiento de
lo ocultamente subito de lo que el momento brinda (GA 96: 53-54/53).

Imaginemos también por un momento el siguiente escenario que Heidegger plantea:
¢Qué ocurriria si de repente el ser humano se viera desprovisto de todos los medios de
comunicacion? El filésofo se refiere al «periodismo, radio y television» (GA 100: 290). Por
supuesto, en la actualidad tendriamos que agregar a esa lista: internet, las redes sociales y
los dispositivos moviles. éQué es lo que harian los seres humanos? El blackout informativo

y la privacién de los aparatos técnicos, mencionados por Heidegger, nos hace reflexionar
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sobre la posibilidad de que la humanidad pueda explorar nuevas vias para encontrar su

propio camino hacia la autenticidad.

Precisamente, en medio de la era tecnolégica, donde todo lo nuevo parece efimero,
el filésofo aleman nos recuerda que “lo antiguo es lo Unico que jamas ha envejecido.
Pero hasta que encontremos lo antiguo, nosotros mismos habremos envejecido” (GA 97:
236/214). El engafio de la técnica consiste en hacernos creer que lo ultimo es lo decisivo.
Desconfiamos de lo antiguo por considerarlo obsoleto. «La conmemoracidn resuelve el
enigma, y lo hace desde el olvido» (GA 97: 271/244). Ese mundo, no tan lejano, donde
la huella de la técnica aun no se habia hecho presente, donde la vida transcurria sin los
dispositivos técnicos, es el mundo de los griegos; la vida de la cercania, la vida del «vecino,
el campesino de la cercania, (que) construye el campo en el que ara profundamente para
respetar y tratar con cuidado las simientes» (GA 97: 271/244). {Cémo podemos cultivar
una relacion mas profunda y reflexiva con la tecnologia para evitar la catastrofe? Lo
bio-légico frente a lo bio-tecno-ldgico implica el cuidado y respeto de la naturaleza. La
vinculacién del ser humano con ella lo arraiga en su esencia como ser en la diferencia.
Después de todo, el desafio de Heidegger es que nuestra relacién con la técnica no debe
limitarse a una perspectiva meramente instrumental y organizativa, ya que, como hemos
visto, esto puede tener consecuencias funestas para la humanidad (cf. RODRIGUEZ, 2006:
165). La Tierra no debe ser vista como un recurso ilimitado, sino como un lugar sagrado

que requiere respeto y cuidado.
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Resumen: En el presente articulo se examina la interpretacion heideggeriana del Adyog de Heraclito
en el contexto del desarrollo y la articulacion de la ultima palabra del pensamiento ontoldgico de
Heidegger, la Cuadratura -Geviert-. En este marco, el Adyog heracliteo aparecerd como un enclave
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se subraya como la triada Aéyeiv, GAnBeia y Adyov d1d6vai se articula como nucleo del ‘otro inicio’ del
pensar, como la posibilidad de otro modo de comprender el lenguaje, la verdad y el fundamento
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Abstract: This article examines Heidegger’s interpretation of Heraclitus’ Adyog in the context of the
development and articulation of the final word of Heidegger’s ontological thought, the Fourfold
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1. Introduccién

En el presente articulo se analizara la interpretacion heideggeriana del Adyoc de Heraclito
y los rendimientos filoséficos que dicha exégesis tiene en la configuracién del pensamiento
tardio de Heidegger, particularmente en su filosofia de la Cuadratura. El objetivo de este
trabajo no es otro que tratar de mostrar, por una parte, como la vuelta de Heidegger a
Herdaclito se articula conforme al peligro del pensar en la técnica y, por otra parte, como
Heidegger encuentra en el Adyog de Heraclito, en los albores del pensar occidental, el
ambito de una posibilidad no realizada de pensar el lenguaje, la verdad y el fundamento de
otro modo. Desde esta dptica, la “recuperacidon” heideggeriana de Heraclito se configuraria
con la pretension de ofrecer desde el presente una alternativa al pensamiento calculador
gque amenaza con permear cada poro de la existencia, preparando asi el terreno para la
mayor indigencia ontoldgica imaginable. Para ello, se profundizara, primero, en el modo
particular en el que Heidegger afronta la exégesis de la historia de la filosofia y, después,

en las claves o dimensiones de la interpretacion del Adyog de Heraclito.

En primer lugar, se tratara de mostrar como Heidegger, ya desde su primera etapa,
plantea la exégesis de los grandes nombres de la filosofia -a partir de la nocién de
Destruktion- desde una mirada retrospectiva que busca rescatar los aspectos positivos y
auténticos de las diferentes tradiciones. Lo criticado en su Destruktion no seran, por ende,
los pensadores -Agustin, Aristételes o Descartes-, sino el presente mismo. A continuacion
se tratard de analizar cdmo esta concepcidon se mantiene en el pensamiento de la Historia
del Ser, sentando asi las bases para una superacién o sobretorsién [Uberwindung] de la
onto-teologia. En Ultima instancia, se arguira que, a raiz de la consideracion de que el Seyn
acontece en forma de rehuso, la critica heideggeriana a todo el pensamiento que engloba
el primer inicio del pensar occidental se hace bajo la conciencia de que el peligro es, en
cierto sentido, el motor del pensar que motiva la preparacion del salto [Spung] mas alla
de la onto-teologia. En la preparacion de este salto, Heidegger “se retira” a los poetas
y a los presocraticos, haciendo, de este modo, que la interpretacion de Heraclito esté
profundamente marcada por la exigencia de una alternativa para el pensar ante el peligro

que supone nihilismo de la técnica.

En segundo lugar, se profundizard en la exégesis del Adyoc de Heréclito desde los
rendimientos filoséficos que ofrece la cuestién del lenguaje y el habitar comprendida
desde el Aéyewv. Posteriormente, se tratard de esclarecer la identificacion entre aArBsia y
Noyog, y en qué sentido el Adyog aparece, a ojos de Heidegger, simultdneamente como
ocultar y desocultar. Finalmente, se sostendra que la lectura de Heidegger de Heraclito
se realiza en contraposicién a la concepcion del fundamento como reddere rationem, la
cual alcanza su maxima expresion con el principio de razén suficiente de Leibniz, siendo
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el reunir y coligar del Aoyov &iddvat la clave fundamental para la articulacion del “juego
de espejos” [Spiegel-Spiel], para la comprension del fundar en forma de mutua referencia
de los cuatro elementos de la Cuadratura. La interpretacion del Adyog de Heraclito se
comprendera, en suma, como la “recuperacion” de una posibilidad no realizada, como
el “redescubrimiento” de una alternativa al pensar que ha acontecido a raiz del primer
comienzo del pensar occidental.

2. La exégesis heideggeriana y el interés por los presocraticos

El primer paso de toda investigacion que tenga como tema la interpretacion heideggeriana
de los grandes nombres de la historia de la filosofia no es otro que la aceptacidn de que
uno no encontrara en la Gesamtausgabe ningln atisbo de exégesis ‘cientifica’ de otros
autores. Heidegger dedica un libro a Kant (GA 3), dos tomos a Nietzsche (GA 6.1; 6.2),
diferentes lecciones a Aristdteles (GA 18; 33; 61; 62), a Platdn (GA 19; 34), a Schelling
(GA 42; 49) y a Hegel (GA 32; 68); pero en ningln caso podriamos decir que Heidegger
realice un analisis propio de un especialista, ya que, con un vistazo minimamente atento
a las lecciones, es posible detectar que Heidegger habitualmente arrebata la palabra a
los autores que parece estar presentando. Esta es la razén por la cual las lecciones de
Heidegger resultan enfadosas y polémicas entre los especialistas: Heidegger no trata, bajo
ningun concepto, de realizar una exégesis sistematica, es mas, parece prescindir, como
mostraremos posteriormente, de cualquier intento de aproximarse al sentido que dichos
autores trataban de dar a su obra. En todo momento, ya sea hablando de Platén o de
Husserl, Heidegger subsume el contenido filosofico tratado en las lecciones, conferencias
o articulos, a una perspectiva mas amplia y abarcadora. Esto, que resulta manifiesto en
su filosofia que podriamos englobar en lo que él denomina la Geschichte des Seyns, la

Historia del Seyn, encuentra sus raices en el pensamiento del joven Heidegger.

No seria aventurado decir que una de las cuestiones capitales del joven Heidegger es la
busqueda del método para una filosofia que, a partir de las exigencias de renovacion fruto
del surgimiento de la fenomenologia, parece haber recobrado una vitalidad hace tiempo
perdida. Tanto es asi que él mismo afirma en las lecciones de invierno de 1919/20 que
“toda auténtica filosofia es en sus propias fuerzas motrices una lucha por el método” (GA
58:135/145) . Debido a la influencia del principio husserliano de Voraussetzungslosigkeit

(HUSSERL, 1984: 24) —principio de ausencia de presupuestos—, en particular del criterio

1 De aqui en adelante se citara, cuando recurramos a la una traduccion de la Gesamtausgabe,
indicando en primer lugar la referencia de las obras completas y, separado por una diagonal (/), la
referencia conforme al aflo y pagina de la traduccién.
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de evidencia fenomenoldgica, el método de la filosofia aparece, para el joven Heidegger,
como algo inseparable del tema de la filosofia (ADRIAN-ESCUDERO, 2011: 215): el método
de la filosofia no puede sino surgir de la confrontaciéon con el tema o la cosa que la
filosofia investiga. Si a esto se afiade que la filosofia es concebida como Urwissenschaft
o Ursprungwissenschaft —como ciencia originaria— que se fundamenta y se presupone a
si misma (GA 56/57: 56-ss.), se tiene que el método de la filosofia ha de obtenerse por
medio de la confrontacién con el fendmeno originario de la ciencia originaria: la vida. La
vida se convierte en el elemento fundamental de la filosofia y en la clave para el desarrollo
de la hermenéutica fenomenoldgica. Al ser la vida el ambito originario de la ciencia
originaria, es decir, de una ciencia que se presupone y se fundamenta a si misma, la vida
no puede ser tratada como un objeto puesto ante nosotros, como explica Heidegger en
una carta a Elisabeth Blochmann (1990: 14), ya que se estaria presuponiendo la estructura
epistemoldgica de sujeto-objeto, lo cual iria en contra del principio fenomenolégico de
ausencia de presupuestos. La vida tampoco puede ser considerada una regidn entre otras
regiones —como critica Heidegger a Husserl (GA 60: 55)—, sino que se configura como el
ambito en el que uno ya siempre esta, en un dmbito cuya confrontacion siempre se realiza
en modo gerundial, esto es, viviendo (CHILLON, 2025: 1-12).

Estas consideraciones tempranas sobre la vida, conforme a las cuales se desarrollara
la famosa “hermenéutica de la facticidad”, conducen a una clave fundamental para
Heidegger: el principio de ausencia de presupuestos de la fenomenologia implica la
aceptacion de que todo discurso presenta inevitablemente un cardcter temporal como
huella caracteristica de la propia vida (GA 61: 158), que no existe una perspectiva
privilegiada, sino que es necesario apropiarse del estado de la mirada (GA 63: 82-83).
La busqueda del método de la filosofia lleva a Heidegger a la necesidad de aceptar los
presupuestos de los que se parte (GA 60: 76). Justamente porque en el joven Heidegger
la cuestion del tema y el método son inseparables, debemos entender la interpretacion
de otros autores de la historia de la filosofia desde esta apropiacion del estado de la
mirada. Como se aprecia cuando desarrolla en las primeras lecciones de Marburgo su
famosa Destruktion, la cual aparecera posteriormente en Ser y tiempo (GA 2: 19-27), esta
apropiacion expresa de la mirada estd en la base de la “destruccion de la ontologia”. Lo
que Heidegger denomina como Destruktion tiene, ciertamente, un cardcter critico con
respecto a la filosofia anterior. Sin embargo, debido a que la cuestién del método de la
filosofia ha llevado a Heidegger a la comprension del anclaje de todo discurso a la vida,
“no es Aristoteles ni Agustin quienes son criticados, sino el presente” (GA 17: 119/125).
La Destruktion aparece ya en el joven Heidegger con un caracter critico “que hace visible

de modo auténtico y originario lo positivo en el pasado” (GA 17: 119/126). De este modo,
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ya desde los albores del pensamiento heideggeriano se encuentra la conviccién de que
la filosofia pretérita no ha de confrontarse de un modo historiografico o al modo de un
especialista, sino conforme a una disposicion que trate de hallar en ella los rendimientos
filoséficos positivos para el presente. Es decir, la cuestion no consiste en dilucidar qué
pretendian decir Aristoteles, Platdn, Kant, Agustin o Descartes con su obra —ni mucho
menos criticarles por ello—, sino en tratar de analizar como sus respectivas filosofias
han acontecido en la actualidad, cdmo por medio de la confrontacidon con las mismas
se puede articular una critica al presente. En este sentido, Descartes es leido desde la
autoridad fenomenoldgica que Husserl le habia otorgado y desde la conciencia del
peligro filoséfico que supone tomar la actitud tedrica como algo comprensible de suyo,
Aristoteles es comprendido desde su filosofia practica como momento fundante de una
protohermenéutica, Kant es atendido desde la primera edicion de la KrV, particularmente
desde una imaginacién trascendental como clave de la fundamentacién de la metafisica
que da nacimiento al tiempo originario [die urspriingliche Zeit] (GA 3: 168, 175-176),
etcétera. Todas estas lecturas subsumen la filosofia tratada a la perspectiva filosdfica del
presente, pero lo hacen con el fin de extraer de ellas los rudimentos filosoficos para el

pensar de la actualidad.

Este mismo espiritu se conserva pese al cambio filoséfico que acontece a partir de la
famosa Kehre. A partir de la Kehre, el olvido del Ser es comprendido desde el originario
abandono del Seyn (GA 69: 117). Es decir, la historia del Seyn puede ser comprendida,
como reza la obra de Arturo Leyte, como El fracaso del Ser (2015), como una invitacién
a la aceptacion del error ante la conciencia de que “la imposible fenomenizacion del
ser es precisamente la experiencia del Ser” (FALGUERAS-SALINAS, 2002: 59), como la
aceptacion de que en el pensar del Seyn “las subversiones son en cierto modo la norma”
(GA 65: 85/82). No en vano, Heidegger comienza los Uberlegungen Vil —el primero de los
cuadernos negros entre 1938 y 1939—sefialando que la historia de la filosofia es la historia
de los Stéf3e, la historia de los choques, de los impactos, de los empujones (GA 95: 1).
El Seyn acontece en forma de rehuso, dando la espalda esencialmente. Por esta razon,
sefalara Heidegger que el hecho de que aun no pensemos “en modo alguno se debe
solamente a que el ser humano aun no se dirige de un modo suficiente a aquello que (...)
quisiera que se tomara en consideracion”, sino que este hecho se debe a que lo que esta
por pensar “hace ya tiempo que le estd dando la espalda” (GA 7: 132/116). El esencial
dar la espalda del Seyn lleva a Heidegger a un didlogo particular con la tradicidn, el cual
se centra fundamentalmente en cémo se ha consumado la onto-teologia en el fango de
lo real, en cdmo el rastro de lo pensado ha dejado rastro en el devenir de la realidad.
Heidegger, en resumidas cuentas, relaciona el primer inicio [erste Anfang] de la metafisica,
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particularmente la concepcién de la dUoLg, segln expresa Heidegger en Einfiihrung in die
Metaphysik, como “el Ser mismo, en virtud de lo cual el ente llega a ser y sigue siendo
observable” (GA 40: 17/23), con la consumacién de la metafisica de la voluntad —cuyo
cénit es la voluntad de poder nietzscheana— en la técnica. Al igual que sucedia en su
pensamiento de juventud —de hecho, podriamos decir que ain mas radicalmente que
en su primera etapa—, Heidegger no trata de atender al sentido original de los grandes

pensadores de la historia de la filosofia, sino a cdmo ha acontecido la tradicion metafisica.

Evidentemente, existe un abismo entre la voluntad de poder nietzscheana vy la
igualacion de la totalidad del mundo que supone la técnica, y quizas no haya nada mds
alejado de la filosofia platdnica que la central hidroeléctrica del valle del Rhin. Sin embargo,
lo que interesa a Heidegger es comprender cédmo las huellas filoséficas del fracaso del
Seyn pueden servir como critica a un presente en el cual la amenaza del nihilismo se
hace cada vez mas patente. El Ultimo Heidegger encuentra en el peligro, como muestra
la tercera conferencia de Bremen (GA 79: 24-45), el motor del pensar. La salvaciéon, como
dird en La sentencia de Anaximandro —haciendo una referencia al Patmos de Holderlin—,
Unicamente se encuentra donde esta el peligro (GA 5: 373/277). Es por ello por lo que
el didlogo con la tradiciéon onto-teoldgica se encuentra marcado esencialmente por el
pensamiento calculador de la técnica: Heidegger considera que la técnica es el destino de
la tradicion metafisica y, con ello, sienta las bases de su exégesis. Consecuentemente, con
Aristoteles y Platdn se configura el primer inicio del pensar occidental, si bien como sefiala
Vigo, con Platén Heidegger nunca “llegd nunca llegé a sellar una alianza del tipo de la que
buscd mantener con Aristoteles y Kant” (2021: 131). De hecho, Platén aparecerd a ojos
de Heidegger de manera mas o menos invariable del mismo modo que aparecia en Vom
Wesen der Wahrheit (GA 34): como el origen de la reduccién de la aAicia a la correcta
representacion?. Por esta razdn, desde la comprensidn heideggeriana de la Historia del Ser,
el espacio previo a esta supuesta reduccion de la aGA6sia —el espacio de los presocraticos—
aparecera como una tierra fecunda para la alternativa al pensar calculador.

2 La relacién de Heidegger con el platonismo en general estd marcada por esta interpretacion.
A diferencia de Gadamer, Heidegger ve en Platdn el inicio del paradigma representativo de
la metafisica que culmina con la época de voluntad de voluntad de la técnica. Lo cierto es que,
independientemente del valor que se le deba asignar al particular camino que Heidegger toma en
su didlogo con la tradicion, si parece que existe cierto olvido con respecto al neoplatonismo y su
comprension del Uno, como muestra Maria Jesis Hermoso (2016). Es necesario advertir es que no
parece contrario a la cuestién de la Uberwindung der Metaphysik, de la superacién o sobretorsién
de la metafisica, encontrar en el platonismo un ambito originario para el salto [Sprung] mas alla
de la onto-teologia, como tratard de hacer Heidegger con los presocraticos, lo cual seria del todo
provechoso para la doctrina del doble inicio del pensamiento occidental de Heidegger.
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Heidegger se propone recorrer el camino del pensar occidental, tratando de evitar
permanecer fuera del camino para limitarse a imaginar y discutir el camino (GA 8: 173),
con el objetivo de preparar el Sprung, el salto gracias al cual nos situamos en lo abierto (GA
65: 230), un salto hacia otro inicio [andere Anfang]. Este paso hacia el otro inicio supone,
como sostiene Wiesbauer, una conversién fruto de la desesperacién del pensamiento
metafisico® orientado hacia lo légico y factico al pensamiento del viraje (2005: 46).
Heidegger recurre en este viraje a una retirada, por una parte, a los poetasy, por otra parte,
hacia los presocraticos. El interés de Heidegger en los presocraticos reside en un intento
de atender al ambito previo al primer inicio del pensamiento occidental de la experiencia
de la aARBsia desde la comprension de la Wahrheit des Seyns, de la verdad del Seyn (ViGo,
2021: 131). Heidegger establece asi un pensamiento que retorna retrospectivamente
(ZARADER, 1990: 27) al ambito originario de la aGARBzIq, trata de comenzar una interaccion
con el otro inicio respecto a la cual debe comprenderse su lectura de los presocraticos
en general y de Heraclito en particular (DEGENNARO, 2001: 24-ss). El camino hacia el
pensamiento del otro inicio pasa, como sostiene en el seminario con Eugen Fink, por
la confrontacion con lo aun no metafisico —“noch-nicht-metaphysisch”—, esto es, con la
filosofia previa al primer inicio (GA 15: 110-113), dado que alli se contiene la posibilidad
de lo ya no metafisico (GREGORIO, 2014: 156). En Ultima instancia, esto explica que tanto
Poggeler (1992: 182) como Gadamer (1987: 88) sefialen que Heidegger apuntaba, cuando
lefa a Parménides, Anaximandro y Heraclito, mas bien a su propio pensar tardio que a los

albores de la filosofia.

Heidegger encontrara en Herdaclito el oscuro aquel filésofo que logrd evocar la luz en
el lenguaje del pensamiento (GA 7: 266). A raiz de exégesis como la de Klaus Held (1980:
106), quien considera la distincidon entre pensar y no-pensar como un tema capital de
la filosofia de Heraclito, es posible comprender la afinidad entre Heidegger y Herdclito,
particularmente desde la distincién entre el pensar cotidiano [gewdéhnlichem Denken])
y el pensar esencial [wesentlichem Denken]. Seria, no obstante, un error considerar
que Heidegger vuelve particularmente a Heraclito como un apoyo externo a su propio
pensamiento tardio —es decir, como una busqueda de un andlogo temprano de Heidegger

0 como una comprension de si mismo como un Herdaclito tardio (WIESBAUER, 2005: 49)-,

3 Conforme a lo hasta ahora expuesto, se comprende de mejor manera que el pensamiento
metafisico no tiene por qué ser pensado, como tal, como el pensamiento de los autores que han
tratado la metafisica, sino mas bien como el pensamiento que ha acontecido en la consumacion de
la metafisica. Si bien es cierto que Heidegger puede que no insista suficientemente en ello y que,
como ya hemos sefialado, un camino alternativo al tomado por Heidegger pasa por atender a la
metafisica tradicional para articular el otro inicio, consideramos aqui necesario aclarar esa cuestion
para poder comprender la exégesis heideggeriana de la historia de la filosofia.
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sino que dicha mirada retrospectiva supone la realizacion propia del salto [Sprung].
Podiamos decir que la vuelta a Heraclito es una exigencia propia del pensar en la cual la
busqueda filoséfica ya no se configura como una Liebeswahl, como una eleccidn de amor,
sino como un siempre doloroso autoconocimiento (HUNI, 2005: 36), como una acuciante
comprension de la tarea filoséfica del presente. La amenaza nihilista de la técnica y el
peligro que supone para el pensar exige el sumergimiento en la oscuridad, la exposicion,
dirlamos en la época de Ser y tiempo, a la Unheimlichkeit, a la desazén, al no sentirse como
en casa: el peligro de la técnica indica al hombre que ha de deshacerse de las pretensiones
de ahuyentar la tempestad, de una calma ante la tempestad que es Unicamente “una
anestesia contra la angustia ante el pensar” (GA 7: 234)*. Es por ello por lo que Heidegger

concluye su analisis del fragmento 50 de Heraclito con las siguientes palabras:

La palabra de los pensadores no tiene autoridad. La palabra de los pensadores no conoce
autores en el sentido de los escritores. La palabra del pensar es pobre en imagenes y no
tiene atractivo. La palabra del pensar descansa en una actitud que le quita embriaguez y
brillo a lo que dice. Sin embargo, el pensar cambia el mundo. Lo cambia llevandolo a la
profundidad de pozo, cada vez mas oscura, de un enigma, una profundidad que cuanto
mas oscura es, mas alta claridad promete (GA 7: 234/199).

Seria, en suma, iluso tratar de realizar una doxografia del autor que predicaba “Wege,
nicht Werke”, caminos, no obras. La pretension de todo acercamiento a la exégesis
heideggerianade la historia de lafilosofiano debe sersiquiera reconstruir sistematicamente
su interpretacion de Platon, Aristoteles, Schelling o Heraclito —si bien ello puede resultar
necesario para el fin Ultimo—, sino tratar de encontrar en esas lecciones y conferencias
los rendimientos filoséficos para el pensar actual: al igual que destacaban los discipulos
de Heidegger que él, mds que ensefiarles filosofia, les ensefiaba a pensar, podria decirse
que el acercamiento a la interpretacién heideggeriana de los grandes nombres de la
filosofia tiene como fin recobrar los rudimentos filoséficos para la actualidad, rescatar los
rendimientos filoséficos que la historia de la filosofia puede ofrecer ante la amenaza de la
indigencia del pensar. La atencién al oscuro pensador de Efeso promete, por consiguiente,
alcanzar la mas alta claridad para la situacién actual del pensar.

3. El Adyog de Heraclito: lenguaje, desocultamiento y fundamento
3.1 Adyog y Aéyewv

En el camino hacia otro inicio, Heidegger emprenderd, fundamentalmente a partir de
la lectura de Heraclito, una busqueda de otra ldgica, de una légica originaria que no se

4 En este caso recurrimos a una traduccién propia. Traducimos “Angst vor dem Denken” como
“angustia ante el pensar” y no, como propone Eustaquio Barjau (1994), como “el miedo al pensar”.
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conciba ya como una metafisica del Adyog, sino mas bien como un pensamiento “del”
Noyog en el doble sentido del genitivo (GREGORIO, 2014: 146). Heidegger tratara de
mostrar, a lo largo de su acercamiento a Heraclito, cémo el pensador de Efeso logro,
escuchando al Adyog, captar el inicio del lenguaje (GA 7: 232-ss), pero, igualmente, captd
tan poco la relaciéon fundamental entre Ser y lenguaje, como aquello propiamente por-
pensar, como cualquier otro de los pensadores posteriores (HUNI, 2005: 39). El interés de
Heidegger por la cuestion del Adyog pasa, por una parte, por la relacion del lenguaje y el
Ser vy, por otra parte, por tratar de atender, como muestra en las lecciones de 1944 sobre
Herdaclito, no tanto a la l6gica como doctrina del pensar correcto, sino la /dgica de las cosas
(GA 55:186). Este doble interés sera, en uUltima instancia, armonizado en su interpretacion

del Adyog y el Aéyelv conforme al fragmento 50 de Herdéclito.

Heidegger habia, no obstante, tratado la cuestion del Adyog y el Aéyewv antes. Ya en
1935, particularmente en Introduccion a la Metafisica, Heidegger habia relacionado el
Aéyelv griego con el legen aleman y el legere latino, comprendiéndolo asi como el reunir
0 juntar una cosa con otra, pese a que, al mismo tiempo, una se contraponga con otra
(GA 40: 132). En las lecciones sobre Heraclito del semestre de verano de 1944 Heidegger
habia sefialado que la palabra Adyog no indica nada lingistico, pese a que Adyog y Aéyelv
significaban “hablar” y “decir” en griego antiguo (GA 55: 239). Lo que parece ser, en
un principio, una contradiccion, queda explicado en buena medida en la explicacién de
este asunto que realiza en la octava clase de ¢Qué significa pensar?, en 1951-52: Aéyewv
no significa hablar o decir como tal, sino que el Aéyely, al igual que el legen aleman, es
entendido a partir del presentar [Vorlegen], exponer [Darlegen] o considerar [Uberlegen].
Es decir, el Aéyewv no ha de comprenderse como un acto de enunciar, sino como hablar
en el sentido de exponer, en el sentido de que lo dicho es una respuesta a lo que se
muestra, a lo que aparece (HUNI, 2005: 38). En ultima instancia, Heidegger esta tratando
de relacionar el Aéyewv con la cuestion de la presencia [Anwesen], cuestion central de su
pensamiento tardio. El lenguajey la presencia aparecen, por consiguiente, inevitablemente
relacionados.

Legen, Aéyewv y legere comparten una raiz comun que es posible rastrear hasta el
indoeuropeo. En aleman, legen significa en la mayoria de ocasiones poner o dejar algo
en posicion horizontal. A ello se contrapone el verbo stellen, el cual, en su multitud de
acepciones y derivados, significa poner o colocar algo verticalmente. Heidegger, mds que
posiblemente, hace referencia a esta contraposicion entre legen y stellen para tratar la
cuestion de la técnica: la esencia de la técnica es denominada das Gestell, traducida por
Arturo Leyte como com-poner (GA 11/2008). Como alternativa al poner [stellen] esencial
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de la técnica, parece articularse el Aéyew y el legen®. Legen y Aéyelv significan “dejar-estar-
delante-de-y-junto-a” (GA 7: 216/182) en el sentido de que lo puesto se mantenga como
lo que esta delante. Es decir, si en la técnica el hombre se impone inquisitorialmente sobre
el mundo, el legen y el Aéyewv suponen un dejar que lo que estd delante aparezca como
aquello que estad delante, en ultima instancia, un darle la palabra a las cosas. El Aéyewv
esta ciertamente relacionado con el lenguaje, pero lo hace mas cerca de la escucha que
de la imposicién de la voz de uno mismo. La escucha no ha de entenderse, por ende,
como un sentido, como pueden ser el tacto o el olfato, sino como una disposicidn hacia
las cosas, como un obedecer a lo que viene y puede venir hacia nosotros (GA 55: 245). El
A€yewv supone, por ende, una disposicién para con las cosas en las que uno no se impone
sobre ellas, es una disposicidon que atiende a lo que estd delante —a lo que aparece en la
presencia—como lo que estd delante —en su estar-presente—. Esta disposicion hacia aquello
que esta delante como ello mismo, es lo que Heidegger comprende como oudAoyoyeiv:
“dejar-estar-delante, recogido, lo Uno como lo Mismo, algo que esta delante en lo Mismo
de su estar-delante” (GA 7: 220/186).

La hermandad entre el Aéyew, el legen y la escucha -héren- estd intimamente
relacionada con el pertenecer [gehéren] a algo comun. Heidegger ejemplifica que cuando
alguien escucha un trueno del cielo, el susurro del bosque o el ruido de la ciudad, lo puede
hacer, o no, porque pertenecen, o no pertenecen, al bosque o la ciudad respectivamente
(GA 7: 220). Esto es, la posibilidad de atender a lo que esta delante se basa en que aquel
que “escucha”, aquel que da la palabra, y lo “escuchado” pertenecen a un mismo ambito, a
una misma estructura relacional, a un mismo juego de ocultamientos y desocultamientos.
No pertenecen alo mismo en condicion de sujeto y objeto, sino en un modo mas originario.
Es posible escuchar el trueno del cielo o el susurro del bosque porque en ambos casos uno
se encuentra sumergido en un ambito relacional en el cual el trueno o el susurro se hace
presente. La escucha, y asi es como interpreta Heidegger la primera parte del fragmento
—“no es a mi”—, no debe reducirse a la atencidn a las palabras, el flujo de sonido de la voz
humana, sino que “el oir mortal tiene que dirigirse a lo Otro” (GA 7: 221/187). Heidegger
ya habia tematizado en 1944-45 esta cuestién en el didlogo sobre la Gelassenheit —

5 En castellano se ha perdido la deriva del legere latino, si conservado en otros idiomas cercanos
como el cataldn. Si hubiese que traducirlo, probablemente la mejor opcidn fuese rescatar legir del
legere latino, ya que significa lo mismo que en griego y en aleman: escuchar, leer, elegir, recoger,
legible y observar. En cualquier caso, evitaremos la traduccion de Eustaquio Barjau de legen como
“poner”, ya que “poner” se acerca mucho mas al stellen que al legen. La clave de legir es que
se configura a medio camino entre “poner” [stellen] y lassen —del cual viene el famoso término
Gelassenheit— que traduciriamos como “dejar”, lo cual es lo que consideramos que Heidegger
pretendia. Se pierde con esta eleccidn, no obstante, la habitualidad del término que encontramos
en el legen aleman y en el Aéyetv griego.
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AMNxBaoln. Ein Gesprdch selbstdritt auf einem Feldweg—, cuando habla de una apertura
a la “contrada”® [Gegnet] como la esencia del pensar (GA 77: 121). Frente al representar
[vor-stellen] del modo de la teoria del conocimiento y el pensar calculador, el cual impone
su propia I6gica sobre el mundo —hace de él un fondo de reservas, lo reduce a stock, a
existencias—, se abre el camino hacia otra disposicién que busca la ldgica de las propias
cosas, que trata de dar la palabra a las cosas. “Los mortales” —término que Heidegger
emplea en su filosofia tardia para hablar de los hombres— no quedan desdibujados en
esta disposicidn, sino correctamente situados: la escucha aparece como la disposicion “a

medida” de la condicién ontoldgica de los mortales.

La escucha, el oir propio, es, por ende, muestra de que los mortales pertenecemos a lo
que escuchamos. Es por ello que Heidegger considera que con la invitacion de no escuchar
al fluir de la voz humana, sino al Adyog, se muestra que pertenecemos al Adyog (GA 7:
221). En el fragmento de Heraclito se encuentra, justamente, una referencia al cododv.
El codov es la disposicion de escucha. Es el homologar “lo que hace al hombre sabio
(codov)” (MARTIN-MORILLAS, 2007: 43). El coddv es, en Ultima instancia, la disposicidn
acorde con la medida ontoldgica de los mortales. La técnica y su amenaza de nihilismo
muestran que el hombre ha caido en las garras de la soberbia—en el sentido etimoldgico de
superbus, estar por encima—, desoyendo asi su propia finitud vital y ontoldgica. La técnica
aparentemente promete al hombre su apoteosis, su ascenso a los cielos y su coronacién
como amo y sefior de la tierra, pero dicha promesa oculta la condicidon de someterlo a la
mayor servidumbre ontoldgica. La buena disposicidén del codov consiste, en cierto modo,
en un tratamiento antiinflamatorio de la subjetividad, en una disposicién conforme a la
finitud inherente a los mortales. Esta finitud implica que los mortales no pueden sino
atenerse a las sefiales que le son asignadas: frente a la soberbia del creerse autosuficiente
ontolégicamente, del creerse en posicion de dictar el destino de la totalidad del mundo,
la buena disposicion de los mortales da la palabra, como experiencia de finitud, a lo Otro.
La buena disposicidn del codov es, por ende, un saberse sostenido. Es por ello por lo que
Heidegger opta por traducir codov por Geschickliches, que significa “bien dispuesto” para
el Schicksal, para el destino. En suma, cuando se da la palabra, cuando se escucha a lo

presente como lo presente [0pdAoyoyelv], cuando se deja espacio para apreciar la logica

6 La traduccién de Gegnet como contrada, se basa en la traduccion de Jesus Adrian Escudero de
El arte y el espacio (HEIDEGGER, 2009). “Contrada” y Gegnet son arcaismos de comarca y Gegend
respectivamente. La apertura a la contrada es, en Ultima instancia, “preservacion, congregacion de
las cosas en su copertenencia” (HEIDEGGER, 2009: 15)”. La contrada no es, por ende, Unicamente
lo Otro en su caracter individual —en el sentido de objeto a disposicidn de la mirada de un sujeto—,
sino lo Otro en su ser si mismo, es decir, en su copertenencia a un ambito al cual nosotros también
pertenecemos.
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propia de lo Otro, uno se encuentra “bien dispuesto” conforme al destino, uno toma una
disposicion a medida de su propia condicidon ontoldgica: “entonces el Aéyewv mortal se
destina al Adyog” (GA 7: 223/188).

La buena disposicién es una aceptacién de la finitud ontoldgica de los hombres
conforme a la cual el Aéyewv mortal escucha, se destina, se dirige, se comprende como
sostenido por algo a lo que los mortales pertenecen: el Adyoc. El évoua, el nombrar, no
significa, por ende, la expresidn del significado de una palabra referida a una cosa, sino
que debe ser entendido desde el Aéyelv, desde el dar la palabra a lo que esta delante.
Esta dimension del nombrar, de acuerdo con Heidegger, se perdidé con la comprension
del lenguaje como ¢pwvn onuavtiky (GA 7: 233). El camino hacia el otro inicio queda, por
consiguiente, asignado a la tarea de escuchar al Aodyoc.

3.2 El Adyog y la aAnRBeia

¢Qué dice el Adyog? iCual es el fruto de la escucha al Adyog? “Ev Mavta. El Adyog sefiala,
de acuerdo con Heidegger, lo que él mismo es, el modo en el que se esencia, con este
“Ev Navta: aquello que une todo en un recoger y ligar. El Adyog une todo, lo liga, lo hila,
pero lo hace de modo que cada cosa aparezca por si misma como si misma. Heidegger
llevaba tiempo tratando de pensar, como muestra en La constitucion onto-teoldgica de la
metafisica, el Ser desde la diferencia (GA 11: 141). Frente a una tradicién que ha pensado
el Ser desde la unidad, cuyo culmen seria Hegel, Heidegger habia buscado ya en las
lecciones del semestre de invierno de 1942/43 —tituladas Parmenides (GA 54)— encontrar
en los “pensadores del inicio” —Parménides, Heraclito y Anaximandro— una concepcién del
Ser alternativa a la tradicion de la unidad. No en vano, Alejandro Rojas (2012) ha mostrado
la gran influencia de Schelling en estas lecciones, justamente conforme a la cuestion de
pensar el Ser desde la dualidad’. El Adyoc reune y liga todo lo presente, pero lo hace
desde la dualidad, conforme a un apagar y encender la presencia. El rayo que dirige el
todo (DK 64) ilumina, alumbra, hace posible que la mirada —cuando mira conforme a una

7 Este es otro ejemplo de cémo la lectura de Heidegger de determinados autores parece cercar
su propio pensamiento. Heidegger no reconoce suficientemente el papel que Schelling desarrolla
en el esquema de su propio pensamiento de la Historia del Ser, principalmente por su influencia
en la Gelassenheit, en la concepcién de la voluntad originaria como una voluntad que quiere la
nada y la cuestion de pensar el Seyn desde la dualidad. Heidegger se resiste a otorgarle un papel
mayor por su supuesto anclaje a la subjetividad, cuando realmente, por una parte, Schelling no
parece ni mucho menos permanecer anclado a ello y, por otra parte, los rendimientos filoséficos
que tendria la comprension de Schelling como consumador de la onto-teologia y, simultdaneamente,
como enclave fundamental del otro inicio, se amoldan a la perfeccién con la Uberwindung, con la
superacién o sobretorsién de la metafisica.
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buena disposicién— encuentre las cosas en el mundo. En el fondo, el rayo, simbolo de la
divinidad —Zeus—, nos destina, si no permanecemos dormidos, a lo presente. Pero el rayo
también deja en la penumbra, aleja la mirada, deja de iluminar algunas cosas. El Adyog,
como el rayo que todo lo ilumina, como la sefial divina que destina a los mortales, es
desocultar y ocultar (GA 7: 225). En Gltima instancia, el Adyog es la GAr|B¢ia, es el encender
y apagar el fuego de la presencia: O A6yoc es el ser del ente (GA 7: 232), es, como dira
en su analisis del fragmento 16 de Heraclito, la coimbricacidn del siempre brotar de la
dUoLg v el ocultarse del kpUmteoBal, los cuales remiten respectivamente el uno al otro
(GA 7: 277). Heraclito piensa, de acuerdo con Heidegger, en direccion al ser (MARTIN-
MORILLAS, 2007: 44), en forma de apertura al Geheimnis des Seyns, al misterio del Ser, a

este simultaneo ocultar y desocultar la presencia.

En esencia, lo que Heidegger pretende con esta atencién a la presencia desde la
escucha al Adyog no es sino mostrar cémo, por una parte, la presencia engloba un juego
de ocultar y desocultar que no depende del hombre, sino que parece destinar, servir
de sefial a la disposicidon de los mortales; y, por otra parte, otorgar una dimension mds
originaria al lenguaje, el cual no puede aparecer como un mero nombrar o explicar el
significado de una serie de nombres, como ¢wvr onuavtkn, sino como la palabra del
pensar que cambia, como sefialabamos anteriormente, el mundo, llevandolo a la mayor
profundidad del enigma, al misterio, que promete la mayor claridad, siendo asi el lenguaje
algo mas cercano al silencio que al decir habitual (GREGORIO, 2014: 153) . El oir y el hablar
humano se entendian, conforme al Aéyewv, como una obediencia y correspondencia a lo
que aparece, como una referencia al Adyog (HUNI, 2005: 39). El Adyocg, en tanto que
desocultar y ocultar, en tanto que rayo que todo lo dirige, redne y coliga todo lo presente
en su acontecer histérico. Es decir, el Adyog no es, para Heidegger, Unicamente lo que
hace posible la presencia de lo presente, sino que es la pauta del destino. El lenguaje
ha de encaminarse, consiguientemente, como obediencia y correspondencia a esta
pauta. La técnica o, aln mas claramente, la bomba atémica es una sefial del Adyog, un
rayo iluminador que alerta, por medio del peligro, a los mortales, que les guia hacia
el cuestionamiento de un pensamiento calculador que ha llegado al punto de poder
destruir definitivamente toda vida sobre la faz de la tierra. La “buena disposicion” es,
en ultima instancia, el habitar poético del que habla Heidegger en Poéticamente habita
el hombre: la esencia de la poesia es la Maf8-Nahme, la toma-de-medida por medio de
la cual se llega a la medida —ontoldgica— de la esencia del hombre (GA 7: 200), dado

que el hombre es propiamente relacidn de correspondencia con el Ser “y sélo® eso” (GA

8 Este ‘y sdlo eso’ no es, para Heidegger, una limitacion, sino sobreabundancia, debido a que el Ser
Unicamente llega a ser en tanto que “llega al hombre con su llamada” (GA 11: 39/75).
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11: 39/75). Andlogamente al fuego, el cual es el canje de todas las cosas (DK 90) vy, por
ende, lo que mide el valor —como el oro con las mercancias—, el Adyog¢ es aquello a partir
del cual todo toma su medida. Por ello, el fragmento 43 —traducido por Bernabé como
“la soberbia debe sofocarse con mas motivo que un incendio” (2006: 140)- es traducido
por Heidegger como “es la desmesura [Vermessenheit], mas que el incendio, lo que hay
que apagar” (GA 7: 231/196). Unicamente tomando la medida al Adyoc (GA 7: 231), esto
es, comprendiéndolo como aquello que reune y coliga, como desocultar y ocultar, como
aquello que da la sefial —en forma de peligro—, como aquello en lo que estamos sostenidos,
se puede establecer un habitar a la medida de nuestras dimensiones, se puede recorrer
el camino del otro inicio. Este camino, conforme al cual se articula la Cuadratura [Geviert],
exige una confrontacion con la cuestion del fundamento —particularmente con el principio
de razon suficiente de Leibniz—, en la que Heraclito vuelve a ser, de nuevo, protagonista.

3.3. Reddere rationem y Aoyov 8166vaut: La cuestion del fundamento

El lugar donde mas claramente se aprecia, dentro del engorroso estilo y razonamiento
heideggeriano, la exégesis del Adyog heracliteo es, paraddjicamente, en un lugar donde
Heraclito no pareceria tener, en un principio, una importancia capital: la confrontacion
con el principio de razon suficiente que encontramos en Der Satz vom Grund (GA 10) —o,
tal y como lo traduce Félix Duque, La proposicion del fundamento—. El principio de razén
suficiente llevaba, de acuerdo con Heidegger, incubandose desde el siglo VI a.C., logrando
alcanzar con Leibniz, ya en el siglo XVII, la autoridad de ser principium magnum, grande et
nobilissimum (GA 10: 245). Heidegger ya habia planteado en 1929 una confrontacién con
dicho principio en términos similares, si bien lo que buscaba Heidegger, en consonancia
con el pensamiento de dicha época, era remarcar que la trascendencia del Dasein es el
fundamento de todo fundamento vy, con ello, que “la libertad es el origen del principio
de razén” (GA 9: 172/147). En su pensamiento tardio, Heidegger no ha abandonado
la libertad como una de las cuestiones centrales del pensamiento, pero lo trata ya no
desde la ek-sistencia del Dasein, sino desde la comprensidn de que la escucha originaria —
urspriingliche Hérigkeit—, ese estar abierto a lo que esta abierto, “die Freiheit selbst ist” (GA
55:245), es la libertad misma. La relacidn de la escucha originaria con la libertad muestra,
por consiguiente, que la toma-de-medida del habitar poético, el estar ‘bien dispuesto’
para con el Adyocy, en Ultima instancia, la disposicién conforme a la medida ontolégica de
los mortales; estan intimamente relacionados con la libertad. ¢En qué sentido esta esto
relacionado con el principio de razén suficiente? En que Heidegger en la decimotercera

sesion del seminario sobre el principio de razén suficiente rescata, justamente, dos modos
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de responder qué significa “fundamento” [Grund]: el Aoyov &i&bvar griego y el reddere
rationem latino.

Lo que subyace a estas dos posibles respuestas a la cuestion del fundamento no es, ni
mucho menos, un agotamiento de todas las posibles consideraciones de lo que la palabra
“fundamento” puede significar o ha significado. Consecuentemente, Heidegger no plantea
un analisis exhaustivo de la cuestion del fundamento, sino que, al igual que habia hecho
con el lenguaje y la verdad, presenta, por una parte, un ambito originario no pensado
completamente por aquellos que lo experimentaron —el Aéyelv, la aAnBeia y el Adyov
S8166val-y, por otra parte, aquello que sustenta o afianza el devenir de la tradicién onto-
teoldgica y su consumacién en la técnica —el dwvn onuavtikn, la veritas o el certitudo y el
reddere rationem—. Podria decirse que las triadas que componen respectivamente estos
dos dmbitos estan esencialmente unidas unas a otras como diferentes dimensiones del
otro y el primer inicio respectivamente. Es por ello por lo que Heidegger destaca en su
ultimo texto publicado en vida —£/ final de la filosofia y la tarea del pensar— que si traduce
obstinadamente (hartndckig) GAnBeia por “desocultamiento” [Unverborgenheit] no es por
una cuestién etimoldgica —puesto que, como él mismo admite, dicha concepcidn no era
empleada ni en el habla cotidiana, ni en la poesia, ni en la filosofia (GA 14: 87)—, sino por
la “cosa” que ha de tenerse en cuenta en el pensar. Alejandro Vigo encuentra aqui una
admision por parte de Heidegger del error tratar de atribuir a los griegos una genuina
experiencia de la &ArBeia (2021: 145). Sin embargo, la mirada retrospectiva de Heidegger a
los griegos, incluso cuando afirma que “los griegos habitaron en esta esencia del lenguaje”,
si bien, “nunca pensaron esta esencia del lenguaje” (GA 7: 233/198), no se refiere a que
sea posible saber, como sefialard Heidegger en La sentencia de Anaximandro, a qué se
pretendia referir un autor del cual conservamos algunos fragmentos cuya referencia mas
antigua fue un milenio después de su redaccion y dista de nosotros 1500 afios (GA 5: 325).
Heidegger se referiria, cuando habla de que experimentaron la aAn6eiq, el Aéyewv y el Adyov
S160vay, a que existia, a raiz de lo que conservamos de Heraclito, la posibilidad de pensar
el inicio de un modo distinto a lo que vendra después de la Metafisica de Aristételes,
con la cual se determina la cosa de la filosofia como el ente (GA 14: 85). Esta posibilidad,
sin embargo, no se realizd: “iQué habria acaecido propiamente si (...) hubieran pensado
propiamente la esencia del lenguaje como Adyog, como la posada que recoge vy ligal(...)
pero todo esto no acaecid” (GA 7: 233/198).

La lectura de la aAnBeia, del Aéyewv y del Aoyov S166val debe entenderse, por
consiguiente, desde la conciencia de una posibilidad no realizada, de una alternativa a la
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tradicion onto-teoldgica®, de un camino que el propio peligro de la técnica invita a recobrar,
desde la conciencia de un divorcio moderno, que lleva largo tiempo incubandose, entre
“ser y légos, y mas precisamente, entre ser y ratio, entre ser y fundamento [Grund]”
(HoLzAPFEL, 2017: 196). Desde esta Optica expresa Heidegger la diferencia sustancial
entre el reddere rationem y el A\oyov &166val. Mientras que el primero implica “dar cuenta
de algo”, un contar en el doble sentido de “fundamentar algo y como fundamentar algo
de tal modo de calcularlo y asegurarlo gracias a ese célculo” (ACEVEDO-GUERRA, 2003:
23), el Aoyov 8166val supone un reunir, un fundar que implica “ofrecer algo que hace
acto de presencia en su hacer acto de presencia de tal y cual manera” (GA 10: 162/151).
En el reddere rationem se impone la pregunta del ‘por qué razén’ -auf welchem Grund-
como antesala del dominio incuestionado del ‘para qué’ que encontramos en la técnica.
El Aoyov 8166val fundamenta, redne por medio de algo que no tiene un ‘porqué’: el juego
que “juega al tiempo que juega” (GA 10: 169/156). Al igual que el tiempo es para Heraclito
el nifio que juega (DK 52), como algo que acontece en su acontecer sin un para qué,
pero ostentando el poder regio, Heidegger recurre al juego [Spiel] para hacer alusion a
la mutua referencia de las diferentes dimensiones de la presencia: ciertamente, el Adyov
S8166val funda, retne la presencia sin un porqué, pero lo hace en forma de un Spiegel-
Spiel [juego de espejos], en una mutua referencia entre el desocultar, el ocultar, lo oculto
y lo desoculto. En el fondo, al afirmar que el Adyog es desocultar y desocultar, Heidegger
estaba refiriéndose a la que va a ser la Ultima palabra de su pensamiento ontoldgico

(Rojas-Jiménez, 2009): la Cuadratura [Geviert].

Toda presencia, dird Heidegger, toda cosa en tanto que hace cosa -das Ding dingt-,
hace acontecer la Cuadratura, las cuatro dimensiones del desocultamiento (GA 7: 175).
Es decir, la presencia no ocurre como proceso de una serie de principios suficientes

relatables racionalmente, sino como un juego de ocultacion y desocultacidn. La cosa

9 Esta lectura heideggeriana resulta, todo sea dicho, problematica en lo que respecta a elementos
propios de su pensamiento tardio. Prueba de ello es que, por ejemplo, los elementos de la
Cuadratura (Geviert) —mortales/hombres, divinos, cielos y tierra— son tomados, ciertamente, de la
poesia de Holderlin, pero vienen del Gorgias (507e6-508a9) de Platén: “Dicen los sabios, Calicles,
que al cielo, a la tierra, a los dioses y a los hombres los gobiernan la convivencia, la amistad, el buen
orden, la moderacidn y la justicia, y por esta razon, amigo, llaman a este conjunto «cosmos» (orden)
y no desorden y desenfreno. Me parece que tu no fijas la atencion en estas cosas, aunque eres
sabio. No adviertes que la igualdad geométrica tiene mucha importancia entre los dioses y entre
los hombres; piensas, por el contrario, que es preciso fomentar la ambicidn, porque descuidas la
geometria”. AUn mantieniéndonos en el pensamiento heideggeriano, no es demasiado aventurado
afirmar que parece haber claramente rendimientos positivos dentro de la propia tradicion onto-
teoldgica en los que no se profundiza suficientemente. Es mas, la referencia al descuido de la
geometria podria leerse, precisamente, como la desmesura, siendo asi la geometria una referencia
a la medida ontolégica que se ha de tomar.

120



DIFFERENZ. REVISTA INTERNACIONAL DE ESTUDIOS HEIDEGGERIANOS Y SUS DERIVAS CONTEMPORANEAS
NUMERO 11, 2025. ISSN 2695-9011 — E-ISSN 2386-4877. DOI: 10.12795/DIFFERENZ.2025.111.05. Pp. 105-125

presente, la jarra que Heidegger pone como ejemplo en la primera conferencia de
Bremen, retne cuadro dimensiones del desocultamiento. En primer lugar, lo oculto —la
tierra [Erde]- como aquello que hace patente las posibilidades ausentes, el ambito de lo
ausente en toda presencia, de las posibilidades ausentes. En segundo lugar, lo desoculto,
aquello que esta por desocultar —el cielo [Himmel]-, como la inausencia de lo presente,
lo mismo que muestra la tierra pero en positivo. En tercer lugar, el ocultar —los mortales
[Sterblichen]—, como aquello que muestra que en todo comprender humano hay algo
que permanece oculto, como la finitud propia de los hombres. Por Gltimo, el desocultar
—los divinos [Géttlichen]—, como aquel dmbito que hace posible que se produzca el
desocultamiento, el rayo divino que ilumina y posibilita la presencia, las sefiales que
guian a los mortales. Esta ontologia relacional, claramente complicada y rebosante de
significaciones, podria ser comprendida como la alternativa heideggeriana, fruto de un
largo periodo de maduracién, a la onto-teologia y la determinacién aristotélica del ente
como cosa del pensar. Heidegger combina la concepcidn de los dioses griegos de Walter
Otto (2002) de los dioses griegos —en particular, Die Gétter Griechenlands de 1929- con
el Adyog, el Aéyewv y la aAnBeia heraclitea como respuestas ante las sefiales que advierten
del inminente nihilismo que viene de la mano de la técnica. El Adyog reline y coliga las
diferentes dimensiones de la presencia, da la palabra a la cosa misma, sitda al hombre en
su finitud y frena sus pretensiones apotedsicas al indicar que la buena disposicion pasa
por destinar el Aéyewv mortal al Adyog, abre el espacio para las sefiales de los divinos, etc.
En definitiva, el Adyog de Heraclito es recuperado por Heidegger como ambito de aquello
que pudo sery no fue, un dmbito que el pensar reclama frente a las inclemencias nihilistas

de la técnica.

4. A modo de conclusion

Las interpretaciones de Heidegger son siempre problematicas, probablemente porque él
mismo fue, en una gran diversidad de sentidos, ampliamente problematico. Lowith (1984)
definié a Heidegger del siguiente modo en una obra que lleva como titulo esta misma
expresion: Denker in diirftiger Zeit, pensador de un tiempo indigente. Lo cierto es que
diirftiger —traducido como “indigente”— comparte raiz, que viene de thurfan —requerir—
del alto aleman antiguo, con el verbo diirfen que significa “estar permitido”. Heidegger
es un pensador de un tiempo indigente, de un tiempo de peligro, de un tiempo marcado
por la amenaza del colapso planetario que, lamentablemente, no dista mucho de nuestro
tiempo. El peligro que encierra este tiempo hace que, a ojos de Heidegger, Unicamente
le esté permitido pensar conforme a esta indigencia. La indigencia de su tiempo requiere
de él, a su parecer, que sea problematico. Es cierto que muchos aspectos de sus exégesis
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son criticables, incluso algunos pueden llegar a ser tildados de insostenibles, pero
tampoco es menos cierto que la interpretacién heideggeriana, particularmente la de
los presocraticos, saca a la luz rendimientos filoséficos de primer nivel para el pensar
actual. La busqueda en la filosofia de Heraclito de elementos originarios, de las claves
para otro inicio del pensamiento occidental, sacude los cimientos de lineas exegéticas
que han sido, durante un tiempo considerable, hasta cierto punto incuestionadas. En
este sentido, la comprension heideggeriana de la Historia del Ser, la cual, como muestra
Jean Beaufret (1973), parte de la pregunta por la desaparicidén de los elementos de la
Cuadratura —intimamente relacionados, como hemos mostrado, con el Adyog heracliteo—
en favor de la pregunta por el ente, rompe, como muestra Alexandre Lowit (1982: 110),
con toda interpretacién de la filosofia presocratica como la superacion racional del
mito. Las interpretaciones de Heidegger son, claramente, sesgadas, pero el caso de los
presocraticos y la distancia temporal que los separa, muestra paradigmaticamente cdmo,
en ultima instancia, las lecturas que defienden una superacion racional del mito estan
claramente fundadas en la base de lo que Heidegger denomina el primer inicio del pensar
occidental, presentan un claro sesgo racionalista exacerbado en la técnica. La palabra de
los autores no tiene, ciertamente, autoridad, pero la palabra del pensar cambia el mundo.
Unicamente cuando se recorre el camino de lo ya pensado desde la conciencia presente

del peligro de la técnica, uno se encuentra en el camino de lo por-pensar.

La exégesis heideggeriana del Adyog de Heraclito no ha de quedar reducida a una
critica metodoldgica de una tradicion interpretativa, sino que sirve como suelo fértil para
la transicidn hacia otro inicio. Este otro inicio tratard de mostrar que la morada del hombre
es, dirlamos con Heraclito, lo extraordinario (DK 119), una morada prefiada del sentido del
misterio, del ser que nos alcanza en la existencia (KIRCHNER, 2018: 189). La interpretacion
del Adyog encierra una consideracion sobre el habitar humano, siendo, como hemos
mostrado, el tomar la medida al Adyog necesario para un habitar a la medida de la
condicidn ontoldgica de los mortales. La triada del Aéyel, la GArBeiay el Aoyov 6186val se
configura, a raiz de la exégesis heideggeriana, como tres dimensiones fundamentales del
nucleo del otro inicio que reclama que existe alternativa al imperante y aparentemente
incuestionable dominio de la técnica, el cual supone la mayor amenaza jamas vista para
el pensar. El pensamiento de la Cuadratura, conforme al cual se articula practicamente la
totalidad del pensar tardio de Heidegger, puede ser comprendido, por ende, como una
alternativa a la tradicidn onto-teoldgica, que ‘recupera’ una posibilidad no realizada -es
decir, no pensada- en la filosofia previa al primer inicio. La huida de Heidegger hacia la
filosofia presocratica, en tanto que respuesta ante la indigencia de su tiempo, reaviva,
en definitiva, la cuestion del lenguaje —siendo posible asi afirmar que el Adyoc no es
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la palabra [Wort], sino el prefacio [Vorwort] del lenguaje (GA 55: 383)—, la cuestién del
fundamento y la cuestion de la presencia, configurando asi, conforme a la indagacion del
pensar que pudo ser y no fue, claves fundamentales para la tarea filoséfica del presente.
En suma, la interpretacion heideggeriana del Adyo¢ de Heraclito abre un espacio hace
tiempo sepultado, abre, en pleno dominio omnipresente del pensar calculador —que
alcanza incluso las lineas exegéticas mas extendidas—, un espacio para una concepcion del
lenguaje, una concepcion de la verdad y una concepcién del fundamento que el presente
parece reclamar. La exégesis del Adyo¢ redescubre una alternativa al mondlogo de la
técnica, a la desmesura de la subjetividad incondicionada que se cree en disposicion de
avasallar la totalidad del mundo: supone la buena disposicion hacia la espera del rayo que

ilumine la absoluta oscuridad del ocaso.
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1. Introduccién

Con el fin de introducir la problematica de este articulo, recordamos las palabras de
Einstein a Bergson en su famoso encuentro de 1922 en la Societé Frangaise de Philosophie,
cuando el fisico enuncié que “El tiempo de los fildsofos no existe”, considerando de este
modo a la fisica y a la psicologia como los Unicos dos acercamientos validos a su especifico
campo. “No presento ninguna objecién contra su teoria de la simultaneidad, asi como
tampoco contra la teoria de la relatividad en general”, argumentaba el filésofo durante la
conferencia aludida: “lo que quiero exponer es simplemente esto: una vez admitimos que
la teoria de la relatividad es una teoria fisica, no todo queda cerrado” (CANALES, 2020: 35).
Es esta ultima intervencion del francés ante la comunidad cientifica y filosdfica parisina la
que debe guiar la arquitectura de este trabajo, en tanto que —y aqui la historia le ha dado
por completo la razon al francés— la reflexion sobre el tiempo continda siendo uno de los
temas mas fascinantes para la comunidad cientifica y filoséfica actual.

Nuestro objetivo queda constreiido exclusivamente a configurar una idea basica que
nos sirva para situarnos en este fecundo campo de aporias del pensamiento, concretando
finalmente el foco de estudio hacia lo que denominamos una dimensidn ontoldgica del
tiempo, algo que podria resultar paraddjico en un primer momento desde su enunciacién
misma, pues poner en relacién sintagmdtica conceptos relacionados con la medida —
dimensidon—y con el ser —ontologia— solo puede entenderse desde la imperiosa necesidad
cognoscitiva que se desprende de la respuesta bergsoniana al cientifico. La Societé paso,
y no solo el fisico quedd enrocado en su planteamiento de rechazo con respecto a la
filosofia, sino que, paulatinamente, el fildsofo también se fue radicalizando con respecto

a la ciencia fisica, y, de manera muy palpable, contra la Relatividad.

El tiempo de los filésofos, por supuesto, no habia acabado tras la intervencion del
fisico. Pero tampoco el tiempo de Bergson habria de ser incontestable. Aquellos afios
veinte encuentran un rival completamente a la altura del francés que, como él mismo,
hara girar el engranaje de toda su filosofia en torno al tiempo. Y calificamos con este
término reservado para las diatribas académicas —rival- a Heidegger, pues, en efecto,
articulard palabras beligerantes y argumentacion critica sélida contra la arquitectura
filoséfica bergsoniana, al mismo tiempo que, practicamente, ninguneara el interés del
ambito cientifico por el estudio del tiempo. Se establece de tal modo una triangulacién
que, desde aqui, no podemos menos que calificar como equilatera, en la que Heidegger
quedaria erigido en una especie de autoridad, sustentada, fundamentalmente, en una
distancia generacional que lo hacia diez afios mas joven que Einstein y treinta que Bergson.
La juventud es, en efecto, un valor muy relevante, especialmente en la primera parte de la
obra heideggeriana. Es esa juventud, quizas algo irreverente, la que le lleva a reformular la
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metodologia fenomenoldgica, que, por un lado, salva el tiempo ontolégico de su absorcion
cientificista, mientras que, por otro, estigmatiza la problematica espacial concebida por
Bergson en torno a la temporalidad psicoldgica, para elucubrar la posibilidad de un tiempo
adherido exclusivamente al ser.

2. Tiempo y duracion en la conceptualizacion bergsoniana

Bergson desarrolla su teoria sobre el tiempo a lo largo de toda su vida, como profesor
en seminarios especificos acerca de la historia filosdfica de la idea de tiempo y en
varios ensayos, en los que despliega un profundo conocimiento de las diferentes
materias de conocimiento, tales como psicologia, biologia y fisica, que le permiten
elaborar conclusiones muy soélidas. Una de las diferencias fundamentales que marcaran
completamente la articulacién de su reflexién en torno al tiempo es aquella que establece
un tiempo intensivo o cualitativo frente a un tiempo extensivo o cronoldgico o, como el
propio Heidegger manifiesta en una oportuna lectura del autor francés: “Intenta ir mas
alla del concepto vulgar de tiempo y distinguir entre el tiempo entendido vulgarmente,
qgue él denomina temps, la durée, la duracion” (HEIDEGGER, 2000: 282). Nos permitimos,
por tanto, utilizar esta terminologia en referencia a Bergson, diferenciando asi entre
tiempo y duracion, con la intencién de hacer mas eficaz la discursividad del texto.
Conviene, ademas, definir por oposicion ambos conceptos, intentando aglutinar, por un
lado, sustantivos que actuan por analogia sinonimica, y, por otro, adjetivos que marcan
las diferencias entre lo extensivo y lo intensivo del tiempo, y que el filésofo francés
despliega en sus reflexiones, muy especialmente a lo largo de su primer ensayo acerca
del funcionamiento de la conciencia en su percepcién de lo real. Podemos enunciar con
Bergson que tiempo es lo homogéneo; lo medible; lo mediato; signo; lo fuera de mi; la
imagen; la conciencia; el movimiento; el yo refractado; cantidad y simultaneidad. En tanto
que duracion es lo heterogéneo; lo intuitivo; lo inmediato; el dato; lo dentro de mi; lo

puro; el suefio; la movilidad; el yo fundamental; cualidad y continuidad.

Dado que estamos insertos en un primer punto que requiere amplia precision
conceptual, pasemos a desarrollar las implicaciones que conlleva cada uno de los términos
atribuidos a los conceptos que dirigen nuestro foco de interés. Los porqués, en definitiva,
gue sustentan el uso de cada vocablo especifico. Asi, en primer lugar: el tiempo es medible,
porque permite ser secuenciado en ciclos desde la pura racionalidad; mientras que la
duracion es inexpresable como medida tanto matematica como linglisticamente, porque
escapa a la racionalidad. La Unica forma para el ser humano de conectar con la duracidn,
de percibirla, se produce necesariamente en la generacion exclusiva de bloqueos de
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la racionalidad, que el francés detecta en dos momentos muy concretos: el suefio y el
instinto. La duracion obedece asi a un tipo de intuicidn practicamente ligada al instinto,

dado que solo mediante el bloqueo de dicha racionalidad podemos acceder a ella.

El tiempo es homogéneo, porque permite la alineacion de nuestros estados de
conciencia para percibirlo como un medio espacializado; mientras que la duracién
obedece a lo heterogéneo, dado que cada estado de conciencia ante ella es de naturaleza

diferente e imposible de alinear dentro de un mismo medio.

El tiempo es signo, porque se comprende a través de un significante que, a su vez,
esta ligado a un referente cultural, el cual obedece a la propia percepcion de lo ciclico
secuenciado; mientras que la duracion es dato, porque su percepcidon esta ligada de
manera inmediata e intuitiva con la realidad, y, ademas, no permite extraer acerca de si
misma significado alguno; no tendria referente y por esa razén es inefable: “La duracién
completamente pura es la forma que toma la sucesion de nuestros estados de conciencia
cuando nuestro yo se deja vivir, cuando se abstiene de establecer una separacion entre el
estado presentey los estados anteriores” (BERGSON, 2020: 72). La consideracién signica del
tiempo es aquello que realmente determina que este se convierta en algo “absolutamente
distinto de la verdadera duracién” (BERGSON, 2020: 66). Llama la atencién el adjetivo con
el que califica la duraciéon —verdadera— en contraposicidn con el adjetivo que repetird de
manera compulsiva en ensayos posteriores, caracterizando el tiempo como ficticio.

El tiempo es imagen, en tanto que el signo establece un referente o, mejor dicho,
multiples referentes culturales del mismo. Incluso desde una perspectiva psicoldgica
establecemos unaimagen temporal que nos permite contar ciclos con los que enfrentarnos,
por ejemplo, a una espera. Mientras que la duracidn carece de imagen, porque en ningun
caso posee referente. Tal y como destacdbamos en un parrafo anterior, la conexién con
la duracion solamente puede hacerse desde una anulacién del estado consciente, lo cual
implica la imposibilidad de aplicarle imagen alguna.

|u

El tiempo es, esta, permanece fuera de mi, porque se sita en el espacio, en el cual “no
hay nunca mds que una Unica posicidon de la aguja y del péndulo, pues de las posiciones
pasadas no queda nada” (BERGSON, 2020: 77). Mientras que la duracion se situa dentro
de mi: “es porque yo duro de esta manera por lo que me represento lo que llamo las
oscilaciones pasadas del péndulo, al mismo tiempo que percibo la oscilacion actual”

(BERGSON, 2020: 77).

El tiempo es, esta, obedece a la propia conciencia, porque “La conciencia”, nos dice
Bergson, “sustituye la realidad por el simbolo, o no percibe la realidad sino a través del

simbolo” (2020: 89). Es desde la conciencia desde donde Ginicamente podemos establecer
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la racionalidad necesaria para comprender el significado del tiempo, en tanto que
referente de un signo creado por la cultura humana y que vinculamos a nuestra propia
experiencia. Mientras que la duraciéon obedece al sueiio, porque —insistimos— requiere
para su percepcion el bloqueo de cualquier estado de conciencia. El ser humano ha hecho
de la conciencia y su racionalidad la estrategia basica de su adaptacion al medio; luego le
es imposible no activar su conciencia ante la realidad. Podriamos plantear algo asi como
qgue, de manera inconsciente, intuitiva, el ser humano despliega su conciencia ante la
realidad, con la finalidad uUnica de su supervivencia. Y he aqui la tragedia de lo inefable:
el ser humano, en tanto que su actividad es consciente, no puede percibir la duracién;
mientras que, por otro lado, el ser humano automatiza su alerta, su estado consciente;
luego podriamos colegir de esta ultima afirmacidn que el ser humano tiene el instinto de
no percibir la duracidon, porque su percepcion implica debilidad, riesgo ante el medio, al
bloquear su propio mecanismo de supervivencia. La pregunta que cabria hacerse entonces
es, épor qué la naturaleza no ha requerido una evolucién de la especie humana como
seres siempre despiertos, siempre conscientes? ¢ Por qué el ser humano en su evolucidn
no ha dejado de permitir el bloqueo de su actividad consciente, cuando ese bloqueo es
riesgoso para su supervivencia? En definitiva, épor qué el ser humano puede percibir la
duracion?

El tiempo es movimiento, porque representa un desplazamiento en el espacio, que
puede ser dividido y puesto en relacidon con otras magnitudes fisicas como velocidad,
aceleracion, distancia o direccidon. Mientras que la duracién es la movilidad, porque la
movilidad pertenece al ambito de la accidon, capaz de desarrollar la sintesis mental de las
distintas posiciones de un moévil percibido, aplicandoles una trayectoria. Esta es la razén
por la que Bergson insiste en que “la ciencia no opera sobre el tiempo y el movimiento
mas que a condicidn de eliminar primero de ellos el elemento esencial y cualitativo —
del tiempo la duracién, del movimiento la movilidad” (2020: 81). La accion que permite
operar con la movilidad escapa al espacio, no tiene realidad mas que en nuestro propio

instinto y es, por tanto, inextensa.

El tiempo refracta al yo, en el sentido de que plantea una imagen del yo en estados
bien definidos, que no son sino una sombra del yo fundamental, pero cuya realidad “se
presta infinitamente mejor a las exigencias de la vida social en general y del lenguaje en
particular”; mientras la duracién es la esencia de un yo fundamental, cuya “sucesion implica
fusion y organizacion”, que imposibilita la vida en sociedad por atender exclusivamente
a la conciencia particular (BERGSON, 2020: 89). Segun establece el francés, solo una
conciencia inalterada podria captar el yo fundamental; lo cual nos lleva a considerar que
la conciencia es necesariamente alterada a partir de la enculturacién del ser humano, la
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cual se lleva a cabo indudablemente a través del lenguaje. La conciencia inalterada es la
que conecta con la duracidn a través, exclusivamente, del instinto.

El tiempo es cantidad, porque puede ser medido en tanto que es materializado desde
un punto de vista matematico y geométrico a partir de una “invasion gradual del espacio
en el dominio de la conciencia pura” (BERGSON, 2020: 88); mientras que la duracidn es
cualidad, en tanto que en su percepcion cada aspecto es distinto del anterior, porque
su percepcidn obedece a lo que estd dentro de mi; la cualidad imposibilita lo ciclico, lo
matematico, lo homogéneo, porque establece constantemente diferencia; en definitiva,
la cualidad imposibilita la medida.

El tiempo es simultaneidad, porque sus ciclos funcionan como puntos yuxtapuestos en
un espacio en el que los fenédmenos y los estados de conciencia aparecen y desaparecen.
Esta es la razdn por la que cabria definir la simultaneidad como “la interseccidn del tiempo
con el espacio” (BERGSON, 2020: 78). Mientras que la duracién es continuidad, en tanto
que no admite divisidn alguna. La yuxtaposicidn de puntos simultaneos desde la que decir
que las manecillas de un reloj marcan las siete en el mismo momento en el que un tren
para en la estacion, solo puede ser considerada si situamos ambos fendémenos dentro de
un espacio homogéneo vy, al concretarlos, nos damos cuenta de que coinciden en el mismo
segmento. Desde un punto de vista durativo, en cambio, ambos fenédmenos no serian
homogeneizados dentro de ninguna linea espacial, lo cual implicaria que no podriamos
compararlos, dado que son fendmenos heterogéneos. Es decir, solo podemos percibir
como fendmenos homogéneos aquellos que tienen un sentido para nosotros. Quizas en
el momento en el que estoy escribiendo esto un cohete estd aterrizando en Marte. Pero
como la informacion de un cohete aterrizando en Marte es desconocida para mi, jamas
podra ser simultanea con el preciso instante de pulsar estas teclas. Lo cual implica que
toda simultaneidad requiere dos aspectos: informacion y sentido. La informacion genera
tiempo. El sentido liga unos puntos temporales con otros en base a la voluntad o al
propio instinto de supervivencia, anticipando —como ha sido sefalado anteriormente— el
cuidado de uno mismo hacia si mismo. Es gracias a la anticipacion que utiliza el instinto de
supervivencia como puedo conectar la simultaneidad a futuro de un coche lanzado a toda
velocidad hacia miy el impacto con mi cuerpo, con el fin de acelerar el paso, evitandolo.

Bergson trae finalmente a su argumentario un concepto procedente del lenguaje
técnico de la fisica, enddsmosis (2020: 77), y lo articula como proceso psicoldgico,

1 Desde un punto de vista conceptual, el tecnicismo es definido como “difusién de fuera adentro,
que se establece [...] cuando dos liquidos de distinta densidad estan separados por una membrana
semipermeable” (DRAE, 2023). A Bergson le interesa principalmente la idea de intercambio que
lleva implicita este fenémeno. Un intercambio que, en definitiva, se produce entre la conciencia de
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enunciando que sera mediante la aplicacion de esta, unida al lenguaje, aquello que
facilite una penetracion del tiempo en la duracion, hasta el nivel de confundirlos mediante
sustitucién. La enddsmosis vendria a ser la responsable de iniciar esa accion de mezcla
gue solo el lenguaje ratificaria en su confusion. Siendo entonces mediante el suefio y el
instinto como se garantizaria la presencia de todos los aspectos durativos del tiempo, si
bien la tragedia lingtiistica implica que, en cuanto se intenta comprender la duracién desde
el tiempo, la duracién habra desaparecido. El signo-simbolo en si mismo, por definicidn,
es —como veiamos— convencional, es artificial, es ficticio. Esta idea del signo-simbolo
del tiempo, le permite al francés acabar definiéndolo como un “fantasma del espacio”
(2020: 72) que se genera exclusivamente a partir de una proyeccidén que nos permite
expresar la duracion como una extensién sobre la que es posible establecer la imagen de
una linea continua homogénea. Pero la verdadera duracion “no es una cantidad [...] y en
cuanto se intenta medirla se sustituye inconscientemente por espacio” (BERGSON, 2020:
76).

La originalidad de Bergson reside definitivamente en considerar que el movimiento
percibido por nuestros sentidos es también un signo, de manera que, el seguimiento con
los ojos del movimiento de la aguja en la esfera de un reloj no mide la duracién, sino
gue cuenta simultaneidades. Bergson plantea en Duracidn y simultaneidad que el tiempo
dilatado del que habla la relatividad seria una ficcidn, persistiendo asi en los postulados
elementales kantianos, segun los cuales, “solo en [el tiempo] es posible la realidad de
los fendmenos”, y, si bien, los fendmenos pueden desaparecer, “el tiempo mismo (en
cuanto condicién general de su posibilidad) no puede ser suprimido”, lo cual implica que
“tiempos diferentes son solo partes de un mismo tiempo” (KANT, 2016: 74-75). La reflexién
bergsoniana nos permite cuestionar si los conceptos de tiempo absoluto y tiempo real se
refieren a una misma semdntica conceptual. Y si, en efecto, la Relatividad ningunea el
concepto de duracion creando, como expone el francés, un tiempo ficticio, que solamente
puede persistir en juegos de magia de la matematica.

3. Antes de Heidegger: la estrategia de Husserl como punto de partida

Con la finalidad de conocer la respuesta heideggeriana en toda su amplitud y aclarar
sus diferentes deudas epistemoldgicas y conceptuales, conviene detenernos en Edmund
Husserl, por ser, ademas de su mentor, el filésofo coetdneo mas respetado y admirado
por el de la Selva Negra, hasta el punto de que, en 1928, edité la compilacion de sus

escritos en torno al concepto de tiempo en el tomo noveno del Anuario de Filosofia e

temporalidad y el espacio mismo dentro del marco conceptual de la duracién.

133



ANTONIO CESAR MORON ESPINOSA
DE DURACION Y TIEMPO ORIGINARIO: UNA DELIMITACION CRITICA DE HEIDEGGER A BERGSON

Investigacion Fenomenoldgica de la Universidad de Friburgo. Dicha edicién habia sido
preparada por Edith Stein en 1917.

Husserl establece una diferencia inmediata entre la realidad que implica el objeto
y el dato fenomenoldgico concebido como “la unidad de la conciencia que abarca
intencionalmente lo presente y lo pasado” (2022: 38). Dentro de esta légica aplica al
objeto cardcter durativo en tanto que al fendmeno le reserva la trascendencia del cambio.
A su vez, el cambio implica un modo decursivo que rompe con la continuidad real del
objeto, mientras genera una sensacion de continuidad constituida a partir de la suma de
dos modos de la conciencia: modo impresional y modo retencional. El modo impresional
de la conciencia estd referido a lo dado ahora —percibido en el instante generando una
impresién—; en tanto que su modo retencional se refiere a lo sido —no percibido en el
instante, pero presente como recuerdo-—.

Ambos modos, sumados, producen una fluidez del decurso temporal —pasado, presente
y futuro—, que permite la representacion del fenémeno obedeciendo a su singularidad de
cambio, frente a la duracion del objeto, que no es representable, al no ser susceptible
de posicidn dentro de un orden, debido a su continuidad. Pasado, presente y futuro son
representados entonces fenoménicamente como recuerdo —conciencia de haber sido—,
percepcion —conciencia de ahora concebido como punto limite en una extensién de
tiempo— e imagen —que seria posible establecer gracias a la serie bidimensional infinita
como una de las leyes aprioristicas del tiempo, que permite formular predicciones de lo
que todavia no ha ocurrido-.

Recuerdo y percepcion constituirian lo que Husserl denomina fases del ahora, las
cuales identifica con el acto de percibir, y que serian contrapuestas a lo percibido, de
manera analoga a la dicotomia inicial objeto frente a fenomeno. El argumentario acerca
de las fases del ahora requiere de la aparicidon de uno de los conceptos mas originales
del fildsofo moravo: el hundimiento. En efecto, el hundimiento es un concepto derivado
argumentalmente del modo decursivo referido al cambio. Implica que cada ahora percibido
es modificado mediante retenciones incesantes dentro del campo de tiempo, cuya fluidez
y sensacién de continuidad residen en una serie de puntos del ahora, que necesitan
hundirse en un horizonte de pasado, con el fin de permitir la continuidad de la percepcion.
El hundimiento hace “retroceder el objeto temporal en el pasado [contrayéndose] sobre
si y [oscureciéndose]” (HUSSERL, 2022: 39). Si no existiese hundimiento, la percepcién
del tiempo permaneceria bloqueada; nuestra conciencia acabaria sin continuidad en
la primera imagen percibida, lo cual haria inviable la adaptacién al medio y, con ello,

cualquier posibilidad de existencia.
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Estamos ahora en disposicién de acercarnos al espacio de mayor originalidad del
fildsofo. Y es que Husserl liga, iguala, las fases del ahora con el acto de percibir: a esto
lo denomina tiempo de la percepcion, y tiene la particularidad de durar. Las fases del
ahora se hunden pues en el tiempo. Lo percibido, en cambio, no se hundiria en el tiempo,
sino en el fendmeno: a esto lo denomina tiempo de lo percibido, y tiene la particularidad
de cambiar. Esta diferenciacion —durar/cambiar— conlleva una implicatura fundamental
gue podria alcanzar el rango de ley: las fases del ahora desfenomenalizan el fendémeno
conectandolo con el objeto. Nos permitimos utilizar un neologismo propio como este
ultimo, dado que lingliisticamente nos ayuda a dibujar de manera plastica la idea de
desaparicion del fendmeno —en tanto que contraccidén sobre si mismo, en tanto que
hundimiento— y continuidad en el objeto. Porque el fenédmeno no es mas que un modo
de la conciencia y la conciencia se extingue en el tiempo, mientras la duracion del objeto

permanece.

4. Tiempo originario e intratemporalidad en la conceptualizacion heideggeriana

En su conferencia sobre El concepto de tiempo impartida ante la Sociedad Teoldgica de
Marburgo, Heidegger expone la cuestion de partida de la fisica en torno al tiempo: el qué.
Esta apreciacidn inicial supone de facto una anulacién de la propia fisicacomo método para
indagar acerca del concepto. Recordemos que, en el citado ensayo, Heidegger destacara
como base para el cuestionamiento acerca del tiempo otra particula interrogativa:
cémo, un “cémo en el que todo qué se pulveriza” (2011: 60). Esta frase es demoledora.
Magistral. Y bella. Y es que, parafraseando al de Messkirch, lo Unico que la fisica tiene que
comprender y definir con respecto al tiempo es “la medicion de la naturaleza en el marco
de un sistema de relaciones espacio-temporales” (2011: 28). Si bien Heidegger precisa
en una obra posterior que “los movimientos que se dan en la naturaleza y que definimos
espaciotemporalmente [...] no transcurren ‘en el tiempo’ como si transcurrieran en ‘un

tubo’; se hallan, en cuanto tales, por completo desprovistos de tiempo” (2006: 399).

éDeberiamos concluir tras esta ultima afirmacién que la fisica trabaja con algo
fantasmagorico, tal y como veiamos que concluia Bergson en diferentes escritos? No.
Heidegger si considera que las mediciones de la ciencia, en cuanto al movimiento dentro
de un marco espaciotemporal, son legitimas y correctas, por el mero hecho de que el
movimiento acontece en el tiempo; luego no es ni fantasmagodrico ni ficcional. Lo que no
acontece para Heidegger es el tiempo como ente por si mismo, como si fuera un tubo
—entendemos que de ensayo— que pudiera ser manipulado en un laboratorio por parte
del fisico. La fisica podria manipular el movimiento, pero no manipular el tiempo. Es decir,
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la fisica podria manipular el modo de acontecer del movimiento, pero no el del tiempo.
Dado que el movimiento acontece en el tiempo “solo porque su ser queda descubierto
en cuanto naturaleza pura y siempre”, es decir, que el movimiento acontece en el tiempo
“gque nosotros mismos somos” (HEIDEGGER, 2006: 399). El movimiento acontece en el
Dasein para revelar la propia naturaleza temporal del Dasein, de manera que “No se
trata de conocer el mundo asi sin mas, sino de conocer a aquel que conoce el mundo”
(ORDONEZ-GARCIA & RUDINGER, 2014: 161), haciendo alusién al concepto de preciencia
—Vorwissenschaft—, que cobrara un valor decisivo a lo largo de las primeras incursiones
publicas del aleman acerca del concepto de tiempo. “No: el tiempo es, sino: el Dasein
ocasiona su ser en cuanto tiempo” (HEIDEGGER: 2006: 398), evidenciando que el tiempo es
un como y no un qué: la cuestion es cdmo se muestra la naturaleza temporal del Dasein; y
el movimiento es solo una de las formas de acontecer que tiene esa naturaleza temporal.
Y de ese como concreto es del que se encargaria la ciencia fisica. No de cdmo es el tiempo;
sino de cdmo es el movimiento.

Sorprende, por otro lado, el empleo del concepto de espaciotiempo aplicado al
sistema de medicidn de la fisica. Sorprende por su contemporaneidad: este concepto
parte de Minkowski como respuesta a la formulacién de la Relatividad especial publicada
en 1905. Y sorprende a su vez por su aceptacion sin ningun tipo de valoracion critica,
cuando con respecto a Bergson —lo veremos posteriormente— si es muy critico en cuanto
a la mixtura de espacio y de tiempo que este uUltimo realiza desde la publicacién de su
Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia del afio 1889, es decir, dieciséis afos
antes de que Einstein publicara su primer articulo sobre relatividad y diecinueve antes de
que Minkowski estableciera el concepto de espaciotiempo como un nuevo paradigma de

la fisica y de la matematica.

Con respecto a la Relatividad, destaca Heidegger dos caracteristicas que acaba ligando
con la reflexidn aristotélica: no existe un espacio absoluto y no existe un tiempo absoluto;
y, derivado de ello, no existe la simultaneidad. Advierte el filésofo aleman que esta teoria
conlleva un aspecto destructivo, sin duda porque contradice toda la fisica y filosofia
occidental desde Newton, que si veia en el espacio y el tiempo absolutos externos a
los acontecimientos y a cualquier tipo de entidad. Por otro lado, destaca de la teoria un
aspecto positivo, que habria que ligar a las ecuaciones de transformacion de Lorentz, en
cuanto a la capacidad de describir procesos equivalentes en sistemas tanto en reposo
como en movimiento inercial o, incluso, en movimiento acelerado?.

2 No olvidemos que la relatividad es deudora directa de la visidn del fisico de Paises Bajos, Hendrik
A. Lorentz, en un grado tan elevado que incluso el propio Einstein la cité en alguna ocasién como “la
teoria de Einstein y Lorentz” (CANALES, 2020: 119).
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La Relatividad nos dice que diferentes relaciones espaciotemporales deben regirse
por las mismas leyes fisicas. Para ello —y de esto no nos habla Heidegger— la Relatividad
se ve obligada a encontrar un absoluto, toda vez que el tiempo y el espacio han sido
relativizados. Ese absoluto lo encuentra en la velocidad de la luz —(c)eleritas— como

velocidad maxima del universo, lo cual implica que la luz es ajena a la aceleracion.

Ninguna de estas conclusiones aparece ni en los objetivos de analisis ni en la
epistemologia misma de la propuesta de Heidegger. El aspecto mads critico acerca de la
fisica einstiniana queda reducido a un analisis fenomenoldgico de la simultaneidad, desde
el cual se cuestiona en primer lugar “como algo en general esta en el tiempo” y “en qué
modo y donde es el tiempo”, es decir, “si el tiempo en general es y se le puede analizar
como ente” (HEIDEGGER, 2000: 288). Avanzando en las reflexiones de la conferencia de
Marburgo, encontramos un fragmento en el que cuestiona directamente el sistema que la
fisica propone. “¢Cémo se le muestra el tiempo al fisico?” (HEIDEGGER, 2011: 30), comienza
cuestionandose, para elaborar una aguda reflexién en cuanto a tiempo, medicion y relojes
en la que viene a concluir que el fisico, ya sea en cuanto a su reflexién mas moderna, ya
sea en cuanto a su reflexion mas clasica, nunca estara en condiciones de conocer acerca
del tiempo, porque su expectativa estd planteada exclusivamente de manera superficial y
en ningun caso ontoldgica. El planteamiento de Heidegger es que si el fisico puede medir
es porque el instrumento utilizado —el reloj— repite de manera ciclica una secuencia,
ofreciendo asi una duracion. Esta duracién, que consiste en una repeticidén constante, se
distribuye de manera arbitraria. He aqui el adjetivo que incide con mayor sorpresa en su
impacto. ¢ Qué quiere decir que la duracion se distribuye de manera arbitraria? Primero,
éddénde o en torno a qué se distribuye? Y después, ipor qué su forma de distribucidn es

arbitraria? Esto si es reflexion genuina de Heidegger.

Respondiendo a la primera de las preguntas, podriamos argumentar que la duracion
se distribuye en tanto que es secuenciada en cantidades que podemos nombrar
numéricamente. Y, respondiendo a la segunda pregunta, lo arbitrario de esa distribucion
esta en las cantidades mismas, es decir, que no existe ninguna motivacion por la cual la
repeticion ciclica del tic-tac de un reloj deba ser un segundo o un minuto o una hora.
Esto es lo arbitrario: lo convencional; convenimos en el mundo occidental el cuanto de la
duracion de la repeticion y a ese cuanto le otorgamos una cantidad que es definida por
numeros. Incluso los ciclos lunares o solares escapan asimismo a la motivacion, dado que,
aparte de las diferentes formas de medicidon que han impulsado los diferentes tipos de
calendario a lo largo de la historia, la accién misma de secuenciar, de medir, en definitiva,

implica una convencidn social, la cual necesita de manera inexorable de un referente, y
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ese referente, si o si, siempre es arbitrario, porque es imagen convencionalizada de la
realidad, pero no la realidad misma.

Desde el punto de vista aristotélico, el aleman otorgard al momento especifico
de tiempo que significa el ahora [nun] un caracter también arbitrario; en efecto, si la
cuantificacién del tiempo es convencional, no podria dejar de serlo el ahora, de manera
que, en su arbitrariedad, ahora significa diferentes cantidades de tiempo para los
diferentes usuarios del tiempo; es mas, ahora constituiria una imprecision, dado que la
medicién que utiliza no es matematica, sino lingliistica, y la circunstancia de la medicion
de cada ahora queda sometida a la arbitrariedad.

Las secuencias anterior o posterior, al igual que el ahora, no se refieren al tiempo,
sino al movimiento. Linglisticamente lo que enunciamos pues no es el tiempo, sino
el movimiento. Desde esta perspectiva, podriamos establecer una caracterizacidon
fenomenoldgica del tiempo como aquello no tangible donde sucede el movimiento.
Conviene matizar esta idea desde la metafisica aristotélica:

[del movimiento y el tiempo] se dice, en efecto, que poseen cantidad, y que son
continuos, porque es divisible aquello de lo cual son afecciones. Y me refiero con esto,
no a lo que se mueve, sino al espacio en el cual se mueve: al tener cantidad [el espacio],
la tiene también el movimiento, y al poseerla este Gltimo, la tiene, a su vez, el tiempo
(ARISTOTELES, 2023: 242-243).

La causalidad introducida mediante la conjuncién porque estd referida al hecho de
poseer cantidad, no al de poseer continuidad; es decir: dado que el tiempo posee cantidad,
es divisible; y lo es como continuidad. Con el fin de situar convenientemente esta cita en
su contexto, debemos recordar la diferenciacién que realiza el estagirita entre aquello
que puede ser dividido en partes discontinuas —a lo que denomina pluralidad—, frente a
aquello que puede serlo en partes continuas —a lo que denomina magnitud—. El tiempo
seria, por tanto, una magnitud a la que solo seria posible aplicarle pluralidad cuando
conectamos el movimiento con el espacio. Sin espacio, el tiempo seria no tangible en su
continuidad vinculada al movimiento. De modo que, la actividad que realiza falazmente
la inteligencia humana es ligar mediante la razon —mediante el lenguaje— el movimiento
al tiempo, unificandolos de tal manera en su concepto que, amalgamados, se muestran
indiferenciables.

Al movimiento se le puede aplicar edad, evolucién y sucesién numérica. El tiempo
carece de eso. Memoria, percepcidn y prediccion constituyen el significado conceptual
mediante el cual articulamos linglisticamente el orden del movimiento ligado al tiempo
pasado, presente y futuro. En este sentido, Heidegger desarrolla en el paragrafo setenta
y nueve de Ser y tiempo el concepto de databilidad, como una estructura relacional
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mediante la cual el Dasein estd en el mundo. Y lo hace utilizando exclusivamente
marcadores de situacion y de duracién. La databilidad es considerada como “el reflejo
de la constitucién extdtica de la temporalidad” (2023: 421) y puede ser mas o menos
determinada con referencia a una fecha concreta en torno a la cual se establece la
datacion. Por otro lado, la ultima afirmacién citada implica la consideracién, por parte
del aleman, de una especie de especularidad entre el tiempo y el lenguaje, en tanto que
la proyeccién temporal del Dasein se manifestaria de manera natural en el lenguaje. Por
esta razdn, Heidegger se pregunta “éDe dénde sacamos este ahora-que...?” manifestado
en el lenguaje, para concluir diciendo que “en todo momento disponemos de ello, pero
sin haberlo recibido en forma explicita; constantemente lo usamos, aunque no siempre en
forma verbal. La mas trivial locucion cotidiana, como cuando decimos: ‘hace frio’, connota
un ‘ahora que’...” (2023: 420).

El adverbio antes, siempre que determine proyeccion hacia el pasado, implica un
movimiento ejecutado a través de la memoria. El adverbio ahora implica un movimiento
ejecutadoatravésdelapercepcion. Eladverbio después, siempre que determine proyeccién
hacia el futuro, implica un movimiento ejecutado a través de la prediccién. Es importante
introducir la especificidad de las determinaciones proyectivas de los adverbios utilizados,
dado que lingliisticamente podriamos utilizar antes con determinacién proyectiva hacia
el futuro, como cuando decimos: “antes de salir de casa, cogeras un abrigo”; después con
determinacién proyectiva hacia el pasado, como cuando decimos: “después de salir de
casa, cogid un abrigo”. Es el verbo, pues, el que establece la determinacion proyectiva de
todo aquel contexto que permanece junto a él.

Segun podemos colegir acerca de todas estas afirmaciones, es evidente que para
Heidegger el lenguaje es innatamente no solo no-aprendido, sino incluso demandado por
el propio Dasein para manifestar una temporalidad que, en definitiva, lo constituye a si
mismo. El de la Selva Negra reduce los universales semdnticos (WIERZBICKA, 1966) referidos
al tiempo a exclusivamente cuatro términos: antes, después, ahora y mientras. Situacion y
duracion. Asi, por ejemplo, el término mixto destacado de ubicacién-intensidad lo traduce
Heidegger como una formula compuesta del ahora, en tanto que ahora-que, mediante la
cual, dice: “mentamos un momento de tiempo [Zeitpunkt]” (2023: 420). Lo que parece
evidente es que Heidegger plantea que el lenguaje antes de plantearse como un logos
especifico del ser humano debe comprenderse como un requerimiento ontoldgico-

existencial del Dasein situado en el tiempo para su propio cuidado y supervivencia.

Siguiendo la reflexion aristotélica, Heidegger destaca como el ahora —aparte de su
imprecisidon— siempre viene situado entre un antes y un después, acerca de los cuales
deberiamos plantear el mismo argumento en torno a su arbitrariedad. Pero Heidegger
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abandona esta reflexidon para aplicar un segundo adjetivo al concepto de duracién que
definira, en este caso, la esencia de su medicidn: homogéneo. Un adjetivo de estricta
estirpe bergsoniana del que Heidegger se servira para intentar caracterizar el tiempo tal y
como se le muestra al fisico.

El tiempo de la duracion es necesariamente homogéneo y es exclusivamente desde
esta homogeneidad desde donde es posible establecer la medicion que constituye
el objetivo especifico y unico de la fisica en torno al tiempo. De todo lo expuesto se
infiere que el pensamiento sobre el tiempo como una estructura uniforme —esto es lo
homogéneo— no puede ser mds que un artificio creado por la convencién humana que
alcanza su maxima dimensién en la fisica. Y continda su argumentacidén con su imagen
mds genuina para explicarlo: el tiempo como un desenrollar (HEIDEGGER, 2011: 31). Llama
la atencién de forma inmediata acerca de esta imagen la necesidad de emplear accion
afadida a la plasticidad visual que implica toda imagen. Asi, el tiempo se muestra en dicha
accion con una forma determinada, un rollo, algo que se despliega. Es mas, puesto que el
verbo desenrollar requiere ineludiblemente al menos una valencia caracterizada por un
papel semantico de agente, dado que alguien desenrolla, debemos concluir esta reflexion
diciendo que, en efecto, el tiempo del que se ocupa la ciencia fisica es un concepto que
obedece a un artificio cultural que, siendo humano, elimina de si toda heterogeneidad
que configura la diferencia entre unos seres humanos y otros, y cuya convencién implica
una arbitrariedad que, en definitiva, es la que posibilita una teoria cientifica acerca del
tiempo. Sin embargo, ni la Mecdnica newtoniana ni la Relatividad ni ningun otro patrén
novedoso de la fisica podran responder jamas a una ontologia del tiempo, porque todos
los sistemas de la fisica, de antemano, yerran tanto el punto de partida —el qué, el cuanto,
el cudando— como su objetivo maximo: la medicion.

En La pregunta por la técnica, Heidegger viene a reforzar esta idea desde un punto de
vista que adquiere un caracter de mayor trascendencia en su planteamiento. Plantea el
aleman que “la fisica moderna es la precursora [...] del engranaje”, en tanto que es la fisica
moderna aquella que desvela el caracter oculto de las cosas, haciendo el filésofo especial
referencia a la generacion de energia, al desarrollo de la electrénica y a la novedosa
tecnologia atémica. El engranaje [Gestell] es conceptualizado como un modo de acceder
a la esencia de la naturaleza, entendiéndola como “el conjunto de cosas ordenadas,
dispuestas, producidas y entrelazadas por medio de un control racional de las fuerzas”
(HEIDEGGER, 2021: 61) para ser dominadas por el hombre, a partir de su desocultacion.
Al hablar de fisica moderna, se esta refiriendo especificamente a Werner Heissenberg, y
a su conferencia titulada Imagen de la naturaleza en la fisica actual, de la cual destaca
Heidegger la sorpresa de que “la fisica tenga que resignarse, de una manera creciente,
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a que su ambito de representacidn escape a la intuicién”, no como dictamen que pueda
responder a una comision de investigadores, sino “provocado por el dominio del engranaje,
gue exige que la naturaleza resulte ordenable como fondo permanente”, de manera que
“por mas que abandone el modo de representacion dirigido exclusivamente hacia los
objetos [...], nunca serd capaz de renunciar a una cosa: el hecho de que la naturaleza se
anuncie por medio de algin modo de verificacion y de calculo” (HEIDEGGER, 2021: 36-37).

Entendemos que se refiere a que la fisica tedrica —y en mayor medida la cudntica, de
la que Heissenberg es en ese momento uno de sus maximos exponentes— establece una
representacién de mundo basada en probabilidades de actuacidn de las particulas, de
manera que no es posible objetualizar -y menos percibir— el referente de la medicidon
fisica, que ahora se muestra exclusivamente en su abstraccion.

El tiempo escapard, pues, al fisico. Pero no solo al fisico. También escapara al
fildsofo mas comprometido con la investigacion acerca del tiempo; y aqui reside lo
verdaderamente interesante en cuanto a la reflexion heideggeriana. Porque también
indicara explicitamente el de Messkirch que la ontologia del tiempo es ajena a los
planteamientos de Henri Bergson, a pesar de utilizar conceptualizaciones derivadas de su
discurso: algunas de ellas matizadas en Husserl y otras directamente aglutinadas a partir
del discurso del francés.

Con todo, Heidegger establece una doble articulacion de conceptos relacionados
con el tiempo. Por un lado, hablara de una temporeidad originaria, que liga de manera
sustancial con el fendmeno de tiempo, es decir, “el tiempo en el que lo que esta-ahi llega
llega a ser y deja de ser” (2023: 348): lo que podriamos denominar existencia del Dasein,
desde la certeza en cuanto posibilidad ontoldgica de que “la muerte supone el fin de la
existencia y con dicho fin se acaba todo, incluido el tiempo mismo. La linea de tiempo no
continla una vez que acaece la muerte, una vez que uno muere, no se prolonga al resto
de la humanidad” (GILABERT, 2024: 102).

Por otro lado, hablara de intratemporeidad, en el sentido de una forma dntica del
concepto vulgar de tiempo. Esta intratemporeidad se presenta no como un concepto
diferente de la temporeidad originaria, sino como una forma derivada, vulgar —insistimos—,
gue tiene la mente humana de conocer —diferente a la intuicién de caracter preldgico— el
tiempo. Lo determinante, en cuanto a su distancia epistemoldgica con el bergsonismo, no
estaria entonces en esta doble conceptualizacion, sino en que, para Heidegger, no habria
diferencia entre el tiempo vulgar —la intratemporeidad—y la temporeidad originaria, dado
que la intratemporeidad se presenta como un modo esencial de temporizacion, es decir,
una forma de conocer, concebir, medir... la temporeidad originaria. Para Bergson, sin
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embargo, si existe una diferencia entre duraciony tiempo y esto es lo que verdaderamente
critica Heidegger, que se entienda que un concepto y otro estan referidos a entidades
diferenciadas, es decir, que no sea uno tan solo un modo vulgar de acercarse a otro, sino
que hagan referencia a fendmenos diferentes desde un punto de vista ontoldgico.

5. Conclusion: la delimitacidn critica de Heidegger a Bergson

El aleman le atribuird al francés una “exteriorizacién de un tiempo cualitativo” (2023:
348), lo cual quiere decir que, cuando habla de tiempo, lo que hace Bergson realmente
es exteriorizarlo y, por ende, referirse al espacio. Lo que estaria haciendo, en definitiva,
Bergson, considerado desde una perspectiva heideggeriana, seria igualar tiempo a
espacio. Con lo cual, cuando Bergson habla de tiempo, no estaria refiriéndose a algo que
pudiera resultar equivalente al propio concepto de tiempo originario heideggeriano, sino
que directamente estaria confundiendo, de este modo, tiempo con espacio. Y este es el
momento en el que conviene preguntarse por qué Heidegger acepta en 1924 la nocion
de espaciotiempo que se deriva de la fisica relativista, pero considera una interpretacion
“enteramente determinada e insatisfactoria” (2023: 348) la de Bergson. El de Messkirch

es taxativo ante esta cuestion: “El tiempo no se deja espacializar” (2008: 103).

Es muy probable que la respuesta a esta pregunta se derive de una de las conclusiones a
las que habiamos llegado anteriormente en torno a los cuestionamientos epistemoldgicos
de acercamiento al tiempo que tienen la filosofia y la fisica. Cabria inferir que el aleman
consideraba la reflexion bergsoniana dentro de una materia epistemoldgica comun, con
unos mismos objetivos, y no podia admitir desde una perspectiva ontoldgica lo que desde
una perspectiva fisica, si: el espaciotiempo se presenta asi como cuestidn de fisicos, para
los fisicos, y en ningun caso tendria consecuencias destacables para su marco teérico; por
el contrario, la mixtura de espacio y de tiempo que plantea Bergson si resulta inaceptable,

por las consecuencias que se derivarian para una ontologia de la existencia.

En definitiva, podriamos plantear que, para Heidegger, la medicion seria una forma
vulgar de hacer visible la temporeidad originaria, en tanto que para Bergson la medicion
haria solo visible el espacio, concibiendo la duracién como un elemento acerca del cual
no cabe medicidn alguna ni —y esto es quizas lo que mds puede interesarle al aleman—
ontologia posible. Heidegger, finalmente, considera el tiempo “un horizonte de toda
comprensién del ser y de todo modo de interpretarlo” (2023: 38). Este horizonte es
tan obligado para el ser que se convierte incluso en una tarea. Es por ello que la critica
de Heidegger a Bergson no es algo trivial o un intento de establecer el ego propio de

alguien mas joven sobre la tradicion; es un deber ontolégico, algo que no podria haber
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sido de otro modo, dado que la constitucion misma del Dasein implica la comprension
del ser siendo, de un modo incluso anterior al propio ser; es decir, que se es un ser para
comprender el ser y esa comprensiéon sucede exclusivamente en el Tiempo Originario,
si bien se manifiesta vulgarmente en la Intratemporeidad de un modo fisico, racional y

medible en lo impropio del habérselas cotidiano con el tiempo.
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LA PREGUNTA POR LA NADA EN HEIDEGGER Y LEIBNIZ

1. Introduccién

La naturaleza légico-conceptual de este articulo pretende, tras clarificar la relacién entre
Heideggery Leibnizdesde lainterpretacion de Heidegger sobre Leibniz, encontrar el posible
vinculo entre la metafisica de ambos y realizar desde la modernidad una aproximacién a
la pregunta por el ser, formulada por Leibniz en Principios de la naturaleza y de la gracia 'y
reiterada por Heidegger tanto en ¢ Qué es metafisica? como en Ser y tiempo.

Como relacion primera entre Heidegger y Leibniz empezaré recordando las lecciones
de Heidegger sobre la Monadologia, realizadas en el Gltimo curso de Marburgo, donde
Heidegger analiza también Los principios de la naturaleza y de la gracia y algunos parrafos
de la correspondencia de Leibniz. Esto ayudard a recordar a Leibniz mientras identifico
en las explicaciones de Heidegger tanto su interpretacion sobre la ménada como sus
indicaciones, simultaneas, a la constitucidon del Dasein. Tal vez esas aclaraciones estan
propiciadas por la proximidad temporal de Ser y tiempo, pues cuando en su libro Nietzsche
vuelve a retomar la Monadologia, Heidegger ya no hace ninguna alusion al Dasein. Esta
vinculacién entre Heidegger y Leibniz, que en apariencia esta cefiida a lo estrictamente
académico, estd en esencia predispuesta a un examen mas filoséfico y metafisico que
historiografico, y cuyo resultado conducira finalmente a la vinculacion entre la pregunta
por el ser planteada por Leibniz en 1714, y la de Heidegger en 1927. La relacidon entre
ambas preguntas serd examinada desde las diferencias entre una y otra, encontradas tras
la reflexion de cada una de ellas.

2. La monadologia explicada por Heidegger

En el semestre de verano de 1928, en Marburgo, a semejanza de la discusién mantenida
con Descartes en 1923-24, Heidegger vuelve a entablar un didlogo, en este caso con
Leibniz, cuya sistematizacion no es la presentacidn histérica de la metafisica de Leibinz,
sino el rigor en el andlisis filosofico de la metafisica de Leibniz, considerada por Heidegger
como una interpretacion de la substancialidad de la substancia.

La substancia es ménada, sefiala Heidegger, y explica que la mdnada, como concepcion
ontolégico metafisica, da y es unidad, fuerza originaria. Para comprender la teoria de las
monadas propuesta por Leibniz es necesaria la comprensiéon de la vis primitiva, a la que
se iguala la vis activa, siendo la vis activa un actuar que no es la accién en si, pero que
contiene un conatus: la tendencia hacia que, como impulso, conduce hasta el actuar.
La definicidon de la ménada como unidad minima que ademas de ser unidad, unifica y
contiene en si un impulso, conduce durante el Ultimo curso de Heidegger en Marburgo
a plantear dos preguntas: éen qué medida el impulso unifica?, y écdmo interpretar la
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unidad y conexion del universo si ninguna ménada puede darle a otra su parte esencial,
su impulso? Respecto a la primera pregunta, resulta imprescindible determinar con
exactitud qué es la unidad y qué es el impulso. En primer lugar, la unidad de la ménada
no se produce a posteriori, sino que es aquello que proporciona unidad por adelantado:
la unidad es vis activa, impulso como primum constituutivum —lo indivisible— de la unidad
de la substancia, y el impulso es aquello simple y originario que unifica, la esencia de la
substancia, la actividad de la mdénada que es en si misma impulso por el cambio, que

pasando mas alla de si es empuje.

La explicacion del impulso como fuerza previa a la unidad estriba en el analisis de la
estructura delimpulso, cuya constitucion se compone de representary apetecer. Heidegger
detecta el problema central de la Monadologia en el impulso y |la substancialidad, lo que le
lleva a preguntar como puede proporcionar unidad el propio impulso. Entonces Heidegger
sintetiza las dos preguntas plantadas en una cuestion decisiva: écoOmo se constituye sobre
el fundamento de la mdnada, unificadora, la totalidad del universo en su conexion?

Como las relaciones entre las substancias estan determinadas de un modo negativo
por la limitacién, toda mdénada ha de llevar consigo cierta perfeccion para entrar en
consonancia con la unificacion que se halla en la conexién de la totalidad del universo. La
completitud de toda mdnada hace que la ménada lleve como modo positivo la posibilidad
del propio universo, y al mismo tiempo sea su re-presentacion. Lo decisivo es la praexistens
nisus, la fuerza o impulso de pre-existencia. Heidegger explicita que la vis activa significa
impulso, implicito en toda mdénada y del que surge siempre un llevar a término. La unidad

de la mdénada es vis activa, y la vis activa es el impulso.

Aunque se puede entender con mayor comprension la ménada a partir de la analogia
con el yoy el alma, hecha por Leibniz en sus Cartas a Volder durante 1703-1704, Heidegger
advierte que en Leibniz surge la impresién de que la interpretacién monadoldgica de lo
ente es sencillamente un antropomorfismo, una animacion del universo en analogia con
el yo. Sin embargo, Heidegger afade que esta interpretacion daria como resultado una
concepcion externa y arbitraria. Esto Ultimo recuerda, también por analogia, la confusién
—quizd estimulada durante la época de Ser y tiempo por autores de antropologia filoséfica
como Plessner y Scheler— con respecto a la interpretacion de los escritos de Heidegger, tal

y como refleja Safranski en Un maestro de Alemania:

En los primeros afios después de la aparicion de Ser y tiempo, tenia que afrontar el
hecho de que el publico filoséfico esperaba de él un tratado del hombre en su mundo
sistematicamente redondeado y que abarcara todos los ambitos de la vida. Ser y tiempo
se leia como una aportacion a la antropologia filoséfica, y se esperaba una continuacidn
del proyecto (SAFRANSKI, 2007: 229).
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Volviendo a Leibniz y situdndonos en la metafisica y no en una antropologia
fenomenoldgica, me centraré mas adelante en la pregunta que, en oposicidn a una falsa
interpretacién de cuestiones ontoldgicas, Heidegger nos propone: équé estructuras del
propio Dasein tienen que ser relevantes para la interpretacion del ser de la substancia?

La vis activa es designada por Leibniz como entelequia que, aun haciendo referencia a
Aristoteles, no se funda en la interpretacion de Aristoteles. Su sentido esta formulado en la
Monadologia, donde se realiza la explicacion y determinacion del ser de lo ente mediante
el ego como hilo conductor. La idea del ser es el contenido del proyecto metafisico, que
surge a partir de la experiencia de uno mismo, la percepcion del yo. Heidegger considera
relevante para el examen de la autoconsideracion y autoconciencia una de las cartas de
Leibniz, enviada a la reina Sofia Carlota de Prusia en 1702:

Este pensamiento de mi mismo, que me hace consciente de los objetos de los sentidos

y de mi propia accién resultante, afiade algo a los objetos de los sentidos. Es algo muy

distinto que yo piense en un color o que yo reflexione al mismo tiempo sobre ese
pensamiento, del mismo modo que el propio color es diferente del yo que lo piensa. Y

como me doy cuenta de que también otros seres podrian tener el derecho de decir yo, o

que podriamos decirlo por ellos, entiendo ahora lo que se suele designar en general con

el término substancia. Se trata de la consideracion de mi mismo, que me proporciona

también otros conceptos metafisicos como la causa, efecto, accién, similitud, etc., esto

es, incluso los conceptos fundamentales de la Légica y la Moral (HEIDEGGER, 2000: 82).

A partir de estas palabras es posible deducir, con Heidegger, que para Leibniz los
conceptos y la verdad no proceden de los sentidos, sino del yo: tenemos que ser para
tener la idea del ser. En este punto es donde Heidegger presenta la idea del ser como la

trascendencia del Dasein:

Nosotros mismos somos la fuente de la idea del ser. Pero esa fuente tiene que
ser entendida como la trascendencia del Dasein extatico. Es sélo basandose en la
trascendencia como se articulan los distintos modos de ser. Un ultimo y dificil problema
es la determinacion de la idea del ser en general (HEIDEGGER, 2000: 83).

Si retomamos la Ultima pregunta mencionada de Heidegger, équé estructuras del
propio Dasein tienen que ser relevantes para la interpretacién del ser de la substancia?,
y prestamos atencion tanto a la idea del ser que hemos mostrado en la carta de Leibniz
como a estas Ultimas palabras de Heidegger, entonces encontramos una relacion entre
la constitucidn del Dasein como fuente de la idea del ser y la idea del ser de Leibniz
como la trascendencia del Dasein, el conocimiento de si. Para hacer una sintesis de la
representacion de la mdnada, es importante recordar estas palabras: “En el fundamento
de su esencia la ménada es re-presentadora, algo que pone-ahi-delante por adelantado”
(HEIDEGGER, 2000: 85). Esto ultimo se asemeja a algunas palabras de Heidegger en su obra
Nietzsche, donde catorce afos después y en la seccion de “La metafisica como historia del

”

ser”, repite en el apartado “Leibniz: la copertenencia de realidad efectiva y representada”
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su interpretacion de la ménada: “cuando Leibniz piensa la ‘mdnada’ piensa la unidad
como constitucién esencial de las unidades” (HEIDEGGER, 2013: 872); “todo re-presentar
remite algo multiple y constituye en cada caso el estado de lo uno” (HEIDEGGER, 2013: 873);
“El efectuar apetente-representativo es la esencia del ese de cada subiectum. Esta esencia

constituye el rasgo fundamental de la existencia” (HEIDEGGER, 2013: 877).

3. La ménada como voluntad de poder

Las lecciones de Heidegger sobre la metafisica de Leibniz volveran a repetirse en Friburgo
durante el seminario de invierno que tuvo lugar del 35 al 36. De forma complementaria
e iluminadora, Heidegger también explicara con posterioridad la mdnada al relacionar
en 1953 sus facultades de Percepcion y Apeticion —“El estado se envuelve y presenta
una multitud en la unidad o en la sustancia simple no es otra cosa que lo que llamamos
Percepcion [...] La Accién del principio interno que produce el cambio o el paso de una
percepcion a otra puede llamarse Apeticion” (LEIBNIZ, 2012: 108-109)— con la voluntad
de poder de Nitezsche:

La palabra «querer» es aqui el nombre del ser del ente en su totalidad. Este es voluntad.
Esto nos suena extrafio y ademas lo serda mientras sigan siéndonos extrafios los
pensamientos fundamentales de la Metafisica occidental. Seguirdn siéndolo mientras
no pensemos estos pensamientos sino que /o Unico que hagamos sea hablar de ellos. Se
puede, por ejemplo, dar cuenta de un modo histéricamente exacto, de los enunciados
de Leibniz sobre el ser del ente sin que pensemos lo mas minimo de lo que él pensd
cuando, a partir de la ménada, determinaba el ser del ente como unidad de perceptio y
appetitus, como unidad de representar y aspirar, es decir, como voluntad. Lo que piensa
Leibniz lleva través de Kant y Fichte al habla como voluntad racional. Una voluntad sobre
la que Hegel y Schellmg, cada uno a su manera, reflexionan. Lo mismo quiere decir
Schopenhauer cuando da a su obra fundamental el titulo «El mundo (no el hombre)
como voluntad y representacion». Lo mismo piensa Nietzsche cuando reconoce al ser
originario del ente como voluntad de poder. El hecho de que el ser del ente aparezca
aqui por todas partes como voluntad no descansa en opiniones sobre el ente que
algunos filésofos se hagan. Lo que significa este aparecer del ser como voluntad no
lo podrd descubrir nunca ninguna erudicién; sélo se puede obtener por medio de un
pensar que pregunta, honrarlo en su cuestionabilidad como lo digno de ser pensado, y
de este modo guardarlo en la memoria (HEIDEGGER, 1994: 110).

4. El olvido de la pregunta por el ser

éPor qué existe algo en lugar de nada? Esta primera cuestidn, planteada por Leibniz en
Principios de la naturaleza y de la gracia a raiz del principio de razén suficiente, conduce a
preguntar por qué, en el supuesto de que algo exista, debe existir asi y no de otro modo.
Para responder a esto ultimo, Leibniz explica que la Razdn Suficiente se encuentra fuera
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de la contingencia, no necesita de otra razén que fundamente su existencia porque ella
misma es su propia razon, la razén suficiente cuya Suprema Perfeccion elige el mejor
de los mundos posibles, como asi muestra desde el paragrafo siete en Principios de la
naturaleza y de la gracia, y como habia desarrollado cuatro afios antes en sus Ensayos
de Teodicea mediante los comentarios al sefior Bayle, sobre todo a su Diccionario, y a
través de reflexiones en torno a la obra de Hobbes y de las objeciones a las proposiciones

teoldgicas. Segun lo dicho, releamos a Leibniz:

Hasta aqui hemos hablado simplemente como Fisicos; ahora es preciso elevarse a la
Metafisica, haciendo uso del Gran Principio, poco empleado generalmente, que dice que
nada se hace sin razon suficiente, es decir, que nada sucede sin que sea posible, a quien
conociera bastantes cosas, dar razén suficiente a determinar por qué es asiy no de otro
modo. Asentando ese principio, la primera cuestién que legitimamente se plantea es la
siguiente: ¢Por qué existe algo en lugar de la nada? Pues la nada es mas simple y facil
que el algo. Ademas, supuesto que deba existir algo, hay que poder dar razén de por qué
existe asi y no de otro modo [...] Asi pues, se precisa que la Razén Suficiente, la que no
necesita otra Razon, se halle fuera de esa serie de las cosas contingentes y se encuentre
en una substancia que sea la causa de la Serie o que sea un Ser necesario, que lleve en
si mismo la razén de su existencia, pues de otro modo no habriamos llegado a una razén
suficiente que pudiera ser término de todo (LEIBNIZ, 1994: 38-39);

Dios, habiendo escogido el mas perfecto de todos los mundos posibles, habia sido
llevado por su sabiduria a permitir el mal que iba anejo a él pero que no impedia que,
teniendo en cuenta todo, este mundo fuera el mejor que se pudiera escoger (HEIDEGGER,
2013: 34).

¢Por qué hay ente y no mas bien nada? A diferencia de Leibniz, la pregunta de
Heidegger no parte de un principio que da respuesta a la pregunta planteada. De hecho,
la pregunta que Heidegger plantea en Friburgo y durante su leccién inaugural de 1929, no

da comienzo a ¢Qué es metafisica?, sino que finaliza el acto publico:

Desde el momento en que existe el hombre, acontece de algin modo el filosofar. La
filosofia, esto es, lo que asi llamamos consiste en poner en marcha la metafisica, a
cuyo través la filosofia llega hasta si misma y a sus tareas expresas. La filosofia solo
se pone en marcha por medio de un salto particular de la propia existencia dentro de
las posibilidades fundamentales del Dasein en su totalidad. Para dicho salto lo decisivo
es, por un lado, darle espacio a lo ente en su totalidad, y, después, abandonarse a la
nada, es decir, librarse de los idolos que todos tenemos y en los que solemos evadirnos;
finalmente, dejar también que sigamos siempre en suspenso a fin de que vuelva a vibrar
siempre de nuevo esa pregunta fundamental de la metafisica, que surge obligada de la
propia nada: ¢por qué hay ente y no mas bien nada? (HEIDEGGER, 2012: 43).

La pregunta puede entenderse como el por qué del ente en lugar de la nada, pero
también como el por qué de la nada en sustitucion a la pregunta por el ente y, asi, como
una pregunta para legitimar y despertar la pregunta por la nada. De la pregunta por la
metafisica a la pregunta por la nada como una pregunta metafisica que pone en cuestion
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por qué el Dasein se relaciona con la totalidad de los entes “existe una diferencia esencial
entre captar la totalidad de lo ente en siy encontrarse en medio de lo ente en su totalidad”
(HEIDEGGER, 2012: 23).

Lo que Heidegger plantea es: “¢En qué medida la pregunta por la nada atraviesa y
manifiesta la totalidad de la metafisica?” (HEIDEGGER, 2012: 40). Toda la leccion que estamos
tratando estriba en que la nada se desvela en la angustia y la angustia es la nada, en que
la metafisica es el acontecimiento fundamental del Dasein y la existencia del Dasein solo
se da cuando estd en la nada, por lo que la ausencia de la pregunta por la nada convierte
a la ciencia en ridicula:

Si el Dasein sélo puede comportarse en relacion con lo ente, es decir, existir, estando
inmerso en la nada, y si la nada sélo se manifiesta originariamente en la angustia,
éacaso no tendremos que estar permanentemente sumidos en dicha angustia a fin
de poder existir en general? [...] La ciencia queria desembarazarse de la nada con un
ademan de superioridad. Pero ahora, en la pregunta por la nada, se hace patente que
ese Dasein cientifico sélo es posible si previamente estd inmerso en la nada. Sélo llega
a comprenderse en lo que verdaderamente es cuando no prescinde de la nada. La
supuesta lucidez y superioridad de la ciencia se convierte en algo ridiculo cuando no
se toma en serio la nada. Sdlo porque la nada es patente puede la ciencia hacer de lo
ente mismo objeto de la investigacion. Sélo cuando la ciencia vuelve a la metafisica
es capaz de lograr una y otra vez su tarea esencial, que no consiste en coleccionar y
ordenar conocimientos, sino en volver a abrir siempre de nuevo el espacio completo de
la verdad de la naturaleza y de la historia (HEIDEGGER, 2012: 33-41).

La pregunta por la nada es una pregunta metafisica no porque pregunte por la
metafisica, sino porque es una pregunta de la metafisica: (se) pregunta en la metafisica.
Esta introduccion en la metafisica da comienzo a la controversia y se mantiene hasta
el planteamiento de la pregunta, cuya relevancia no se halla tanto en el recuerdo de la
pregunta por el ser como en la forma, diferente a la de Leibniz, en que Heidegger reitera
la pregunta. El hecho de que la introduccién en la propia metafisica y su pensar —en y
desde ella como preambulo hacia la pregunta metafisica— tenga mayor importancia que
responder a la pregunta “éQué es metafisica?”, sefiala, una vez mas, que Heidegger
consideraba la pregunta como el pensar mas préximo a la metafisica, el acceso al ser del
ente, y la filosofia como esa puesta en marcha hacia la pregunta. La pre-comprensién
[Vorverstédnds] hace que toda pregunta lleve de forma intrinseca un conocimiento previo
de lo preguntado, pues el desconocimiento pleno impediria preguntar sobre ello. Es la
pregunta y no la respuesta donde el pensador se detiene, sin escapar a la respuesta. La
estructura de esta leccion es significativa en tanto que todo su discurso es un pensar que

transcurre no desde la pregunta, tal y como hace Leibniz, sino hacia la pregunta.
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5. Conclusiones

La relacién entre Heidegger y Leibniz radica en la interpretacion del ser del ente.
En este escrito he analizado lecciones y articulos de Heidegger sobre la metafisica de
Leibniz, conformadas por su interpretacion de la teoria de las ménadas —a través de la
Monadologia, Los principios de la naturaleza y de la gracia—y algunas cartas de Leibniz,
entre ellas la correspondencia mantenida con DeVolder, Des Bosses y Arnauld.

Ademas de la relacion entre Heidegger y Leibniz desde las explicaciones de Heidegger
sobre la metafisica de Leibniz, el otro punto de convergencia que he presentado entre
ambos es la pregunta por la nada —¢Por qué el ser y no la nada?—, cuya convergencia
se desvela finalmente como una divergencia. Mientras Leibniz parte del principio de
Razon Suficiente y estructura en sus obras —tanto en sus Ensayos de Teodicea como en
la Monadologia y Los principios de la naturaleza y de la gracia— |a legitimizacion de la
pregunta por la naday la justificacién del ser del ente como tal en la perfeccién, bondad e
inteligencia de Dios, Hiedegger legitima la pregunta por la nada en una cuestién metafisica
cuya respuesta no da lugar a la introduccion en la metafisica: es la propia pregunta la que
es, en y desde la metafisica, la introduccién a la metafisica, que no busca la respuesta sino
la pregunta, y que se detiene en la pregunta, no en la repuesta.

La forma —causa, posicidn, significado y finalidad— con la que se plantea la pregunta
indica lamanera en que se filosofa y, en este caso, hace subyacer a la metafisica a niveles de
analisis diferentes que nos proporcionan un indicio de cdmo el hecho de que las aparentes
convergencias entre dos filésofos se descubran en su andlisis como divergencias sugiere
el rigor sistematico de una filosofia retrospectiva capaz de analizar la tradicion filoséfica
no solo como erudicidn, sino también como la posibilidad de un conocimiento que invita
a reiterar —repitiendo el tema sin limitarse a lo dicho— las preguntas que preguntandose
igual no solo no responden lo mismo, sino que ademas pueden no estar preguntando lo

mismo.

Las mismas preguntas filoséficas pueden ser distintas porque se plantean con
las mismas palabras, pero se abordan desde distintas perspectivas interpretativas y
contextuales, como ocurre con Heidegger y Leibniz cuando preguntan “éPor qué el sery
no la nada?”. Las cuestiones metafisicas no solo pueden tener diferentes respuestas, sino
que pueden preguntar con las mismas palabras cosas muy distintas. Son preguntas que,
como en el caso de Heidegger, pueden no tener ninguna respuesta y esta ausenciano es la
imposibilidad de la pregunta, su error o limitacion, sino la posibilidad de una comprensién
plena que no se sale de si y permanece integra en su preguntar, como el Dasein cuya
existencia ha de permanecer en la nada para, desde el aburrimiento y la angustia, seguir
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en lanaday romper con la relacidn objeto-sujeto: una relacidon que desde Descartes olvida
la comprension de si en la participacién de aquello que quiere comprender y, finalmente,
se olvida de la pregunta por el ser.
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Resumo: Ensaiamos aqui uma breve descri¢cdo do modo pelo qual Heidegger fundamenta a esséncia
da Técnica moderna enquanto Armacao [Gestell], a qual concebe como configuragdo estrutural do
Saber da Era moderna. Concomitantemente, abordamos o modo pelo qual o Filésofo estabelece
a Serenidade enquanto esséncia do Pensamento e oferece, assim, um contraponto necessario a
compreensdo integral da Armagdo. Orientamo-nos pela concepgdo de Heidegger de que a Armagdo
carrega em si, “como um negativo fotografico”, uma outra figura da esséncia do Ser que a tradicional
Presenca, estabelecida pelo Pensamento grego. Tal figura é o Acontecimento —no ver de Heidegger,
0 novo Principio para a abordagem do Ser, a partir do qual a Temporalidade se permite abordar
enquanto fator determinante de sua esséncia.

Abstract: We attempt here a brief description of the way in which Heidegger grounds the essence
of modern Technique as Armature [Gestell], which he conceives as a structural configuration of
the Knowledge of the modern Era. Concomitantly, we approach the way in which the Philosopher
establishes Serenity as the essence of Thought and thus offers a necessary counterpoint to the
integral understanding of the Armature. We are guided by Heidegger’s conception that Armature
carries in itself, “like a photographic negative”, another figure of the essence of Being than the
traditional Presence, established by Greek Thought. Such a figure is the Event —in Heidegger’s view,
the new Principle for approaching Being, from which Temporality is allowed to be approached as a
determining factor of its essence.

Palabras clave/Keywords: Gestell; Atividade (Activity); Horizonte transcendental (Transcendental
Horizon); Livre-ampliddo (Free-Amplitude); Ereignis.
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1. O pressuposto moderno do Ser enquanto Atividade, a partir da actualitas medieval
—uma contemplagdo histdrica do Ser.

1.1. O movimento propedéutico de Heidegger rumo ao estabelecimento e trato da

matéria problematica de sua investiga¢ido

Heidegger, em seu Didlogo Zur Erérterung der Gelassenheit. Aus einem Feldweggespréich
iber das Denken (1944-1945), ao determinar a esséncia do Pensamento enquanto
Serenidade consuma o que principiou ja antes de Ser e Tempo: o derrube da determinagdo
moderna do Pensamento enquanto espontaneidade —determinagdo ancorada na suposta
Vontade incondicionada do Sujeito do conhecimento (nesta Obra, tal derrube se dd numa
confrontagdo com a Filosofia transcendental de Kant). Com isto, o Filésofo consuma
também o derrube da determinagdo do Ser enquanto Entidade, no sentido da objetidade
(nos termos da Filosofia alema: Gegenstdndlichkeit), ou seja, o pensado do ente enquanto
objeto [Gegenstand], o contra-posto pelo Sujeito do conhecimento. No Ensaio Die Frage
nach der Technik (1953), ao determinar a esséncia da Técnica moderna enquanto Armagdo,
Heidegger concede o devido acabamento ao que ja havia estabelecido no Tratado
Besinnung (1937-1938) acerca da fundamentagdo desta esséncia enquanto Maquinagado
[Macheschaft]. Este é o encaminhamento investigativo, através do qual o Pensador pGe
a disposicdo da Pesquisa filoséfica um primeiro apanhado prévio dos fundamentos da
Técnica moderna.

Com tal apanhado, Heidegger traz a presenca o carater essencial da Era moderna e,
ato continuo, estabelece o modo préprio do preparo que cabe a Filosofia proceder para
habilitar o Pensamento a se determinar por outro Principio que aquele do ego cogito.
Este outro Principio foi proposto e configurado, em seu Ensaio Beitrdge zur Philosophie
(Vom Ereignis), de 1936, com a denominac¢do de Acontecimento —a partir deste outro
Principio, Heidegger pretende que, enfim, o Ser possa receber a determinagdo plena de
sua esséncia enquanto Temporalidade.

1.2 O primeiro apanhado da Técnica moderna na perspectiva da Maquinagéo fundada

sobre o pressuposto da incondicionalidade do Ser

Ap0ds apresentar o Acontecimento enquanto novo Principio para o Pensamento em seu
Beitrdge... Heidegger se empenha em fornecer, no Ensaio Besinnug, publicado a seguir, o
apanhado histérico dosfundamentos da esséncia da Técnica moderna—aquio Filésofo logra
esclarecer justamente o carater préprio desta enquanto Maquinagdo. Na drbita moderna
do pensamento, Maquinacgdo significa a exigéncia de disponibilidade incondicional do
Ente —exigéncia que se ancora na determinagdo do Ser enquanto Vontade para o Poder.
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O Filésofo visa, com a explanagdo deste carater peculiar da Maquinagdo, mostrar o cerne
da Metafisica moderna, no qual se apreende a determinacgdo ultima do Ser sob a forma
da Subjetividade.

Portanto, na prdpria exigéncia de disponibilidade incondicional do ente, reside ja
o sentido tergiversado do Ser enquanto Poder. Numa mirada retrospectiva, podemos
verificar que a disponibilidade ja estava visada na apreensdo grega do Ser no sentido
da Presenga, mas a exigéncia de incondicionalidade desta disponibilidade pretendida,
ndo. Deste modo, quando a Metafisica moderna assume esta exigéncia caracteristica da
Maquinagdo, é a incondicionalidade mais que a propria disponibilidade do Ente o que
ela estd impondo — a incondicionalidade é a figura outorgante da Vontade e se revela
enquanto o ponto nodal da configuragdao técnica do Saber moderno, o qual se pde na
base do Ser apreendido enquanto Poder. Em seu apanhado histdrico da Maquinagao,
Heidegger radica o fundamento oculto da incondicionalidade na recep¢do romano-
medieval da évépyeia [enérgeia] aristotélica sob o pressuposto da actualitas (Atividade?)
— um pressuposto equivocado acerca do conceito de Aristoteles, mas, contudo, fundado

na concepcdo grega do Ser enquanto Presenga constante.

O carater proprio da Maquinagdo e de sua forma de auto-convalidagdo enquanto
estrutura a priori do Saber do Ente, Heidegger o esclarece minuciosamente nestes termos:

Maquinagdo significa aqui a possibilidade de Manobra [Machbarkeit] toda ela
estipulante e constituinte do Ente, tal que unicamente nela se determina a entidade do
Ente abandonado pelo Ser [Seyn] (e da fundagdo de sua verdade). (O estipulavel é pensado
aqui como “passivel de vigildncia” = vigilante [wachbar = wachsam] e dai, Maquinagdo
no sentido de Manobra). A Maquinagdo é o arranjar-se sobre a manobra de tudo e, na
verdade, de modo tal que o inevitavel da compensacdo incondicional é aprestado por
aquela (GA 66: 16).

E neste mesmo contexto, o Filésofo explicita o aspecto superficial do progresso
alardeado pela da Técnica moderna, na medida em que o Saber atinente a Técnica se

orienta pelo rechago imediato de tudo que ndo se identifique com o seu procedimento

1 No Ensaio Vier Seminare: Seminar in le Thor, 1968, Heidegger pde a questdo do fundamento
da acepgdo do Ser enquanto atividade e a responde de modo sucinto: “Por que évépyeia se torna
actualitas? Porque &pyov [érgon] e évépyeia sdo compreendidos pelos Romanos a partir do Agere,
‘fazer’ num sentido 6ntico. O nome para esse ‘fazer’ 6ntico é Creatio, e todo Ens é Ens creatum (ou
increatum).” (GA 15: 311) No Ensaio Besinnug Heidegger observa: “évépyeia supde presentificagdo
[Anwesung] no ‘produto’ [Werk] e enquanto produto, isto é, presentificagéo no ex-posto [Her-
gestellten] e de tal forma continua e constante. O agere e actus latinos ndo sdo capazes de nomear
justamente isto; ou seja, a romanizagdo consuma uma completa e desarraigada reinterpretagdo”.
(GA 66: 187)

157



FRANCISCA T. SOARES RUTIGLIANO
MARTIN HEIDEGGER: DUAS DIRETRIZES PARA A INTRODUCAO ADEQUADA DO TEMPO NA PROBLEMATICA DO SER...

magquinado de arranjo do Ente e, isto, ao modo de uma desqualificagdo que coloca o que
ndo se deixe conduzir sob a sua forma de recorréncia enquanto o precario, o indesejavel,
o superavel. Ou seja, o “progresso” visado pela Maquinagdo da Técnica ndo permite o
seguir adiante daquilo que ndo se deixa afinar pelos critérios de asseguramento, controle,
dominacdo e normatizagdo do Ente, pretendidos enquanto progresso —este aqui so leva
adiante o anterior sobre o seu caminho; sé ha, portanto, subsuncdo ao arranjo pré-
estabelecido para o Todo, e isto significa aniquilagdo recorrente do que escapa a tal

arranjo:

Coisa semelhante sé permite, ainda que de passagem, o “progresso”, pois este aqui
parece ou supde poder superar a destruicdo enquanto o assinalar da “regressao”.
Mas agora a Maquinagdo disponibiliza o Ente enquanto tal no espago de jogo de uma
aniquilagdo recorrente, em que ela se pde em jogo constantemente. A Violéncia é a
esséncia destrutiva da Maquinagdo sempre ja desdobrada pela ameaca da destruigdo.
A Violéncia se desenvolve no asseguramento do Poder enquanto a capacidade
imediatamente rompante e sempre versatil para a submissdo arbitraria e, com isso,
ultrapassante e expansiva (GA 66: 16)°.

A ftitulo de preludio do que serad discutido a seguir, vale aqui antecipar um breve
esclarecimento do fundamento histérico do “progresso” arranjado pela Técnica e,
ao mesmo tempo, o motivo essencial de seu assinalar uma “regressdo”. Com este
esclarecimento poderemos lobrigar ja o pressuposto implicito sobre o qual Heidegger
apdia o problema em questado, qual seja o Tempo e, justamente, no sentido do Necessario
enquanto seu carater essencial. O Tempo estd no fundamento do Ser enquanto clareira
da presenca e enquanto o Saber de todo. Ele é o fator primordial que se manteve oculto
na determinagdo do Ser enquanto Entidade —determinagdo esta repousada justamente
no rechago do Necessario tacito no Tempo ele mesmo. Heidegger aborda o “progresso”

justamente pela perspectiva do questionamento do Necessario [Not]. Contemple-se:
Por que quando ocorre a palavra “Necessario” se pensa de imediato em “falta” e em

“mal”, em algo tal a que devemos rechagar? Porque se avalia a auséncia do necessario
enquanto o “bom” e, com direito, por todo lado onde o que vale é o bem-estar e a

2 Sobre o assinalamento da “regressao” imposto ao progresso, radicado naquilo que Heidegger indica
como sendo o desenrolamento, isto é, o distanciamento do primeiro Principio (enquanto aAri6eia) do
Primordial nele oculto (o Acontecimento), o Filésofo o esclarece nos seguintes termos: “o progresso
é desprovido de futuro, porque ele s6 promove “adiante” sobre o seu préprio caminho o anterior.”)
Ou seja: o progresso s6 promove adiante o anterior sobre o seu préprio caminho excludente do
Primordial. Em outros termos, o progresso constitui o eterno retorno do igual. E qual é o carater desta
igualdade? Aquele do Ser enquanto Presenca, fundada pelos Gregos na identidade de Ser e Verdade —
reduzida, desde o Medievo, a adequagdo —de Ser e Pensamento— reduzido, a partir da Modernidade,
esta Consciéncia produtiva—e de Ser e Devir— este concebido pelo o Grego enquanto virada na
Presenca ela mesma, no sentido da passagem de um concreto a outro, e reduzido, no Medievo, ao
estatuto de oposto do Ser, isto €, reduzido a mera potentia e restabelecido em seu estatuto de Ser, na
Modernidade, enquanto figura do movimento transcendente da Consciéncia (GA 65: 113).
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felicidade. Estes se obtém unicamente a partir do abastecimento ininterrupto da
nutricdo e do comestivel, do ja subsistente, do que através do progresso permite uma
reprodugdo. Mas o progresso é desprovido de futuro, porque ele s6 promove “adiante”
sobre o seu préprio caminho o anterior.

Mas se aquilo que vale é aquilo a que nds concernimos, a que estamos ocultamente
necessitados, o que se passa entdo com o “Necessario”? O que se faz necessario
[Nétigende], o que se faz resguardar inapreendido, supera essencialmente todo
“progresso”, porque ele é o vindouro genuino ele mesmo, de modo assim que ele se
retira da distingdo de mau e bom e se subtrai a todo célculo (GA 65: 113).

Com esta questdo do rechagco ao Necessdrio, situamo-nos no contexto daquilo o
que Heidegger nomeou “o primeiro Principio” do Pensamento, quando entdo, com os
Gregos, o Primordial oculto neste Principio, qual seja o fundamento temporal do Ser,
foi preterido enquanto questdo em privilégio do reporto reciproco de ¢uaoLg [physis] e
aAnBeia [aletheia]. Daqui podemos contemplar ainda a indicagdo do carater normativo
do dyaddv [agathdn] sobre a idéa [idea] e a évieAéxela [entelecheia], as quais assumiram,
a partir de Platdo e de Aristoteles, a figura exemplar da Presenca constante, apreendida
originariamente em tal reporto reciproco. Se considerarmos que o dyaBdv (o bem e o
bom) e a gudaiyovia [eudamimonia](felicidade) sdo depostos sobre a idéa e a évreAéxela
enquanto o carater de perfei¢cdo e prontiddo de ambas, compreenderemos que o rechago
ao Necessario corresponde a negac¢do do Tempo na esséncia (oUagia [ousia]) do ente, a
qual deve apresentar o carater de estabilidade (Ver-se-a isto melhor contextualizado na
sequéncia).

2. Ainstauragao do Ser enquanto Vontade para o Poder

2.1 A virada do Ser para o Devir ocorrida no Pensamento grego; a exclusGo do Devir
no Ser pelo Pensamento medieval; e a restaurag¢do do Devir no Ser pelo Pensamento
Moderno.

Voltamos ao ponto anterior, ao que acabamos de preludiar com a questao do rechago ao
Necessdrio, e perguntarmos agora: como a tomada da évépyela grega pela perspectiva
medieval da actualitas deu lugar a uma determinac¢do do Ser enquanto Vontade para o
Poder? Para respondé-lo temos que contemplar a virada metafisica do Ser para o Devir, ja

iniciada pelo Pensamento grego?. A consumagdo desta virada encontrou sua possibilidade

3 Heidegger o aponta o processo desta virada iniciada ja no Pensamento grego nos seguintes termos:
“O carater da clareira se transforma na presentificagdo [Anwesung] recua para tras do presente
[Anwesenden]; o Ser se torna idéa/O carater da clareira nunca desdobra o seu Acontecimento e
a esséncia do Entre/O Principio, por seu surpreendente, torna-se logo presentifica¢éo, da qual
se distinguem e-mergéncia [Ent-stehung] e perecimento/Aqui o genuino da frase: Ser (dvolg),
presentificacdo ascendente, é ‘devir’/‘Devir’ —mas ja cd desde um conceito do Ser a partir

159



FRANCISCA T. SOARES RUTIGLIANO
MARTIN HEIDEGGER: DUAS DIRETRIZES PARA A INTRODUCAO ADEQUADA DO TEMPO NA PROBLEMATICA DO SER...

na interpretacdo errénea, procedida desde o Medievo, da kivnolg (movimento) grega
enquanto contrario do repouso. E desta interpretagio que a SUvoutg (possibilidade

da Entidade e do Ente; cf. Aristételes: a partir de um ‘Ente’ —para um ‘Ente’” (GA 71: 25.) Esta
referéncia a Aristoteles, a qual concerne a passagem da ¢uUolg, pensada por Heraclito enquanto
privilégio da ocultagdo, para o Aoyog, pensado por Aristételes a partir da idéa imediatamente
tomada por referéncia ao Adyog e este ja por referéncia ao homem esta indicada nesta mesma
Obra: “Aristoteles: ¢pUoig-Adyoc. Adyog e o homem” (GA 71: 21) E ainda: “A esséncia do homem
inerente ao Acontecimento permanece oculta. Por qué? [Devido a] afluéncia primeira do Ente
enquanto tal enquanto a supremacia da ‘Entidade’. O homem ele mesmo se institui em seguida
na téxn TV 6viwy [no versar-se do ente]. Mas porque ele estd entregue ao Ser, deve, pois, bastar-
lhe. Ele segue ao desenrolamento no progresso, encontra-se ‘a si mesmo’ salvo no ayadov e na
idéa” (GA 71: 28). E ainda sobre o carater préprio atribuido ao Devir, Heidegger o esclarece desta
forma: “’Devir’ enquanto resultar de- e “passar” enquanto desaparecer, este unicamente grego, em
si reportado a ¢puolis. /Devir entdo de todo enquanto mudancga da presenca [(s)-Anwesen], virada,
petaBoAn, o conceito mais amplo da kivnolg, ‘movimento’ (GA 65: 193). A problemética do Devir
guarda, portanto, a questdo da introdugdo do homem na desocultagdo (aAr0eia) apreendida por
Heidegger enquanto o “progresso” suposto no desenrolamento da presentificagdo visada no Ser. O
que estd em questdo na apreensao do Ser enquanto Devir é a destituicdo do Tempo no sentido do
reconhecimento do fator de declinio oculto na presentidade ela mesma. Quando a presentificagéo
da ¢UoLg se torna tutelada pela idéa é extraida dela os fatores de emergéncia e de perecimento
inerentes ao Tempo e assim a presentificagdo é apreendida unilateralmente enquanto presentidade
constante. Entdo o homem “encontra-se a si mesmo a salvo dyaddv e na idéa.” Em que sentido?
No sentido em que em ambos esta abolido o Necessario suposto enquanto uma falta inadmissivel
na presenca. A id¢a regida pelo Principio do dyadov, através do Adyog, (reunidor) sustenta a
presentidade constante na forma do kowov (o comum a muitos). Nisto, arranja-se para o Um (£v)
—ja estabelecido por Parménides enquanto carater originario do Ser— a sua formalizagdo enquanto
permanéncia. Em Platdo, a exclusdo do Tempo na presentificacdo se da de maneira inteiramente
formal. E por isto o movimento concreto fica de todo de fora da Entidade enquanto um ndo-ente.
Aristételes, contudo, sem abolir o primado da idéa, dd um passo adiante de Platdo ao introduzir o
movimento, a partir de seu estado limite, o repouso, no Ser. Aristoteles parte do pressuposto que
a évépyela detém em si a concentragdao dos momentos do movimento e neste sentido se determina
enquanto o repouso caracteristico da mobilidade ela mesma. Entretanto, o repouso da évépyeia é
posto previamente para o seu movimento pela presenca integral do €idog do ente, enquanto que o
repouso caracteristico da évreAéxeia constitui o momento da prontiddo de todo, isto é, o momento
da manifestagdo integral do ente. Neste sentido, o carater de Ser em-produto [im Werk], atribuido
a évépyeia indica que, através do €i60g, 0 seu movimento se determina pelo TéAog (aprontamento).
Com esta configuragdo, a évépyeia se afirma enquanto a forma da Concretude ela mesma, isto €, da
Presenga. Heidegger o diz nestes termos: “Pensado de modo grego, o produto [Werk] ndo é produto
no sentido do rendimento de um fazer esforgado, ndo é também nem resultado nem consequéncia;
ele é produto no sentido daquilo o que estd exposto de sua aparéncia no desoculto e, portanto, do
que perdura do postado ou do deposto. Demorar-ser significa aqui: presenca repousada enquanto
produto. / O Epyov caracteriza agora o modo da Presenca. Eis porque, a Presentidade, a olaia,
significa évépyela: o em produto, em pré-adugdo, enquanto a esséncia-produto [Werk-Wesen]
(esséncia concebida de modo verbal) ou a producidade [Werkheit]. Esta ndo sup&e a concretude
[Wirklichkeit] enquanto o resultado de um concretizar [Wirken], mas antes a presenga estando ai
no desocultamento do estabelecido, apresentado e erigido.” (GA 6.2: 404). Contemplando a integra
deste contexto, compreende-se entdo em que sentido Heidegger afirma que, na passagem da ¢UoLg
para o Aoyoc, e isto significa, ao mesmo tempo, na passagem do Ser para o Devir, 0 homem se
institui na téxn T@v éviwv (no Saber produtivo do ente).
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enquanto capacidade) é estabelecida, enquanto potentia e é visada com o sentido contrario
do Concreto. Em funcdo disto, a évépyela aristotélica, como a qual Aristoteles exprime a
Concretude passa a ser visada em termos de actualitas —uma concretude produtiva do
concreto (GA 65: 194). Aqui justamente o repouso, que, no compreender de Heidegger,
constituia para Aristételes a forma insigne da mobilidade, o todo concentrado de seus
movimentos, foi concebido como a nega¢do do movimento. Dai que, em tal contexto, a
actualitas (actio), a expressdao maxima da Concretude, assuma o modelo de determinagdo
do Ser de todo. O que se passou de fato? Passou-se que o Ser, apreendido pelo Grego na
figura unilateral da presentificacéo* permanente, deposta enquanto questdo acerca da
Entidade do ente, pensada através da diade Ser e Pensar, portanto ja na forma do Devir —
da passagem de uma dimensdo a outra da Presenca— assumiu a partir do Medievo a forma
de uma Concretude causal, no sentido preciso de um agere. O Deus medieval toma entdo

a figura insigne do Ser enquanto ato permanente de criacdo do concreto®. E uma vez que

4 Para completar o que acabamos de indicar na nota 3 e para que se compreenda bem o sentido
unilateral da presentificagdo suposta pelo Grego enquanto determinagdo do Ser, basta dizer que
Aristoteles, como o vé Heidegger, compreende a presentificagéo determinante da ¢pUoLg no sentido
da metabolé [uetaBoAn] de algo para algo, portanto ocorrente no préprio ente da ¢uoig. Em fungdo
disto a falta tera que ser suposta em termos de privagdo (otépnaotg) no préprio ente: o frio é privagdo
no calor, o vinagre é privacdo no vinho, etc. A falta, indicada no ente ndo é suposta enquanto
um Nada de ente e muito menos enquanto o carater temporal do Ser ele mesmo e, portanto, a
Temporalidade ndo é considerada na determinagdo positiva do Ser. Em seu Ensaio Vom Wesen und
Begriff der Physis. Aristoteles, Physik B, 1, Heidegger exemplifica os aspectos da presentificagdo
e da privagdo para mostrar a exclusdo da problematica propria do Tempo no ambito da fixagdo
da Entidade, onde a morphé [uoper] (a armagdo do eidos [€ido¢], enquanto €id0g TwG [aparéncia
assemelhada], assume um duplo carater para acolher na configuragdo da Presentidade de todo
presentificagdo e despresentificagdo (GA 9: 297).

5 Aqui vale a pena retomar o que comegamos a indicar na nota 1 acerca da apreensdo da évépyeia
grega, agora para mostrar o procedimento artificioso do Pensamento Medieval de extrair a figura
do Devir num dos pares da diferenca ontoldgica, colocando Deus para cumprir a fungdo do Ser. Tal
procedimento se baseia num argumento de Aristételes, no qual o Filésofo vincula o sumo ente (10
Twwtartov 6v) e a évépyeia, com o intuito de exemplificar o sentido 6ntico desta. Reproduzimos
agora na integra o argumento de Heidegger, porque aqui se esclarece a ponte que o Medievo
estende para o Pensamento Moderno. Contemple-se: “Dos dois termos B¢iov-1| évépyeia -este aqui
i évépyeia unicamente faz referéncia a diferenca ontolégica. E ela que diz o Ser (to eivai) e é sobre a
compreens3o do ival enquanto évépyeia que repousa a Ontologia de Aristételes. Para compreender
interpretacdo erronea (entre outras) de Aristételes, segundo a qual 10 6¢iov é um termo da diferenga
sobre a qual repousaria a Ontologia, € necessario dar um salto para além do entrelagamento das
questdes, um salto na Teologia medieval. Ali Deus é posto enquanto o Summum Ens e Summum
Ens interpretado enquanto actus purus essendi. Como esta interpretagdo € possivel? Como este
reporto de Summum Ens ao actus purus se religa ao reporto aristotélico de 10 6¢€iov e évépyeia?
Porque £pyov e évépyeia sdo compreendidos pelos Romanos a partir do Agere, “fazer” num sentido
ontico. O nome para esse “fazer” Ontico é Creatio, e todo Ens é Ens creatum (ou increatum). Como
a Ontologia por um lado restringiu a évépyeia a determinagdo 6ntica de actualitas e, por outro,
fez, com Tomas de Aquino, do Summum Ens o Ipsum esse, ela suprimiu justamente por isto toda
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a sua criagdo se faz sem processo, portanto, num Fiat, enquanto ato puro, conclui-se de
Deus e de seu ato criador que em seu Ser ndo se encontra o Devir, uma vez que este aqui
estd suposto enquanto o ndo-Ser, ou seja, simples poténcia —enquanto ato puro, Deus é
Presenca absoluta em suas criagcdes. Na questdo da instauragdo de Deus enquanto Sujeito
da criacdo se colocam as condig¢Ges prévias para a posterior instauragao da Subjetividade
moderna —Deus concede a pré-configuracdo do Ser enquanto Consciéncia produtiva.
Contudo, porque esta aqui no homem ndo constitui o seu agir no modo do Fiat divino,
mas sim no modo de um processo cognitivo, que se caracteriza por uma ponéncia auto-
reflexiva do Eu, em fung¢do desta contingéncia, o Devir precisa ser reintroduzido no Ser.
E este é o passo decisivo da Modernidade: sob a figura da actualitas no ente finito, o
Ser é arranjado na perspectiva do Devir e, com isto se consuma a projecao da Atividade,
deposta sem fundamentagdo na esséncia da évépyela grega, para a determinacdo do

movimento produtivo ego cogito.

2.2 0 amparo no Saber matemadtico para afirmagdo da incondicionalidade do ego cogito
e o cardter proprio do Devir na Modernidade

E como foi possivel tal projecao? Através da atribuicdo da incondicionalidade, ja suposta na
Atividade de Deus, ao ego cogito. Esta incondicionalidade do ego logrou ser fundamentada
pela demonstragdo da capacidade deste de fundar e fundamentar a partir de si mesmo
todas as suas proposicdes, ou seja, de estabelecer o seu Saber objetivo e o Ente
concernente a este enquanto objeto [Objekt]. Em outros termos, através da projecdo da
incondicionalidade, logrou-se fundar no ego cogito a objetividade do objeto [Objektivitdt
des Objekts], apreendida entdo enquanto o caracteristico do Ser ele mesmo. Dai que a
Representacdo caracteristica do Saber inerente ao Ser, na Modernidade, determine-se em
termos de objetidade do contraposto (Gegenstdndlichkeit des Geganstandes). O que se
pode constatar disto é que se a objetividade do Ente é deposta no ego cogito, o Principio
desta objetividade caracterizada enquanto Ser reside na Subjetividade ela mesma. Ja o
modo pelo qual o ego cogito logrou se auto-fundamentar enquanto a fonte do Saber
objetivo, foi colocar-se no fundamento do Saber matematico. A Matematica se tornou o
instrumento de convalidacdo do Saber racional, precisamente, enquanto Saber primordial
certo de si —através do carater matematico do Saber, o ego cogito “comprovou” o seu teor
intrinseco de espontaneidade, portanto de incondicionalidade (GA 45: 52-53). Heidegger

o esclarece nos seguintes termos:

possibilidade de uma questao acerca do Ser. Toda a Filosofia moderna esta sobrecarregada dessa
falta 6ntica que ela extrai da Ontologia cristd do Medievo” (GA 15:311)
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Na cunhagem dos fins essenciais e na fundamentagao das formas essenciais se anuncia
na virada para a Modernidade toda uma nova pretensdo: esta, nés a nomeamos, em
sintese, a supremacia do matemdtico. O matematico é uma determinada concepgdo
dirigida da esséncia do Saber de todo. Por conseguinte, pertence ao Saber a mesma
fundamentacgdo primordial do sabivel a partir e nas condigdes de fundamentagdo dos
primeiros Principios. Com isso, a unidade de um a partir de para o todo do Saber é
trazida aos primeiros Principios e é exigido de acordo com ela o contexto regulado de
fundamentagdo dos Principios. [...] O matematico aplicado enquanto parametro para
o conjunto do Saber exige deste aqui uma fundamentagdo ultima e absolutamente
assegurada. Essa exigéncia significa: procurar em meio ao ambito integral do ente um
conhecivel de tal ordem, que em si permita uma correspondente auto-fundamentagao
—procurar de acordo com um saber, que é fundado através de um saber, que sabe a si
mesmo, e so a este permite enquanto sabido. O Saber se toma entao por fundado se ele
sabe de si mesmo. [...] Essa exigéncia da certeza matematica enquanto parametro para
todo Saber encontra um inteiro cumprimento historicamente determinado. Ela conduz a
que o ego cogito seja estabelecido o Saber enquanto o primeiro e propriamente sabivel
e, com isso, enquanto o verdadeiro: Eu penso e me sei, com isso, enquanto pensante, eu
me encontro enquanto sendo, e meu ser-Eu é absolutamente certo. Descartes arranjou
com isso satisfazer a exigéncia da certeza matematica, o seu fundamento e solo, e pos
o Saber de todo sobre a auto-certeza da proposigdo fundamental “Eu penso, eu-sou”
(GA 42: 52-53).

A Matematica s6 perdera para a Dialética de Hegel o seu status de parametro
para o Saber. Heidegger o diz de modo sucinto: “Deixou-se definitivamente a imagem
matematica quando se perguntou qual é o método que determina a medida absoluta do
pais da Consciéncia. Este método é a Dialética, a qual se consuma no poder da Razdo” (GA

15:314).

Contemplandoaexplana¢do de Heidegger, concluimos que através da ma-interpretacao
medieval da kivnolg enquanto contrario do repouso, da SUvaulg enquanto contrério da
concretude, e, dai, na ma-interpretacdo da évépyeia enquanto Atividade aprofundou-
se o desvio do Pensamento por respeito ao Ser e, consequentemente, exacerbou-se
a impossibilidade de contemplar neste o seu fator essencialmente determinante: a
Temporalidade —na verdade, a configuracdo do Ser, seja na figura do Devir dos Gregos,
do Deus medieval e do Devir da Consciéncia consumou o esquecimento e abandono de
todo do Ser, na medida em que afastou de vez a possibilidade de abordar a Temporalidade
enquanto fator essencial deste. Em tal contexto, o tempo diacrénico de Aristételes, pelo
qual se orienta a Fisica moderna, foi tomado enquanto forma sequencial do movimento,
supostamente espontdneo, do ego cogito e, precisamente, no modo da outorga da
Vontade (espontaneidade) ao Poder, foi deposto no Sujeito mantendo, assim, intocavel
a requerida subsisténcia do Ser enquanto Presentidade constante. Com a nova virada
do Ser para o Devir o Pensamento foi blindado de vez para a possibilidade de entrever

o Acontecimento na esséncia do Ser, porque o Tempo e o Ser foram destituidos de seu
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direito préprio de questdo em privilégio da Entidade, agora enrijecida sob a figura do
Sujeito do conhecimento. Heidegger o explana de maneira muito precisa:

A supremacia da Maquinagdo se mostra o mais acerbadamente ali onde ela se apodera
também do Pensamento e arranja o Pensamento da entidade do Ente de modo
maquinado [machenschaftlich], na verdade de modo tal que o Ser [Sein] ele mesmo é
para sertornado aquilo que se faz a simesmo —arranja e erige. A precondi¢do paraisto é,
primeiramente, a explanagdo do Ser enquanto “objetividade” do “objeto” [“Objektivitdt”
des “Objekts”], enquanto “objetidade” do contra-posto [“Gegenstdndlichkeit” des
Gegenstandes]. A objetidade é co-instituida e esta “constituicdo”, por seu lado, é
redirecionada para uma auto-constituicao do “Sujeito”, isto é, do “Pensamento”. O Ser,
concebido enquanto “Devir”, se torna assim “constitutivo”; mas ai a forma do ‘Devir’
é o ‘Tempo’; resulta desse caminho maquinado da explanagdo do Ser uma conexdo
evidente entre “Ser” e “Tempo” (GA 66: 21)

Eis esbogado de modo bastante sucinto os fatores histdéricos que impediram que o
Tempo e o Ser lograssem ser determinados em sua pertenga comum, e que o Tempo
obtivesse o seu reconhecimento enquanto fundamento oculto da clareira (dAicia). Ndo
tivessem prevalecido tais fatores, a histéria do Ser, quem sabe, teria se orientado em outra
direcdo que a da Entidade, porque entdo esta aqui ndo seria posta enquanto Principio
sem fundamento temporal. E, por sua vez, o voeiv, o Aoyoc, o ideiv (o ver) ndo teriam
sido postos indevidamente enquanto Principio apreensivo do Ser, mas antes enquanto
possibilidades concedidas pela Temporalidade (o oculto) do Ser ele mesmo. E possivel
afirmar tal andamento histérico do Ser? Ndo. Mas a possibilidade estaria certamente
aberta.

3. O segundo apanhado da Técnica moderna sob a figura da Armagao [Gestell]

configuradora do Saber na perspectiva da planificagdo e controle absoluto do Ente.

No Ensaio Besinnung, como foi visto, Heidegger concedeu, o fundamento histdrico da
Técnica moderna e uma primeira e fundamental configuracdo do cardter préprio de
sua esséncia, a Armacao, sob a figura da Maquinacdo —a compreensdo deste Ensaio é
inteiramente necessaria para o pleno situamento na leitura do Ensaio Die Frage nach
der Technik, no qual o Filésofo abre uma nova perspectiva sobre a Técnica moderna, a
qual amplia o que ja havia sido estabelecido no primeiro e oferece, com isto, o panorama

integral do Saber contemporaneo.

3.1 O cardter préprio da Armagdo

No Ensaio Die Frage nach der Technik”, Heidegger da entdo um passo a frente por respeito

a problematica, tratada anteriormente, acerca da incondicionalidade do Poder e aborda
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numa nova perspectiva o carater propriamente estrutural do Saber, a Armagdo, enquanto
a forma consumada da Técnica —a Armacdo ali discutida tem o sentido préprio da forma
preestabelecida pelo Ser ele mesmo para o Pensamento; ela é apresentada enquanto a
forma da proporcdo do Pensamento ao Ser— proporgao esta radicada no préprio modo
pelo qual o Ser reivindica o Pensamento. Permanece tacita a mesma configuragdo do Ser
estabelecida no Ensaio de 1938, qual seja aquela do Ser enquanto Vontade para o Poder,
mas no Ensaio de 1953 o propdsito é mostrar a configuragdo facticia da pretensao do Saber
técnico e isto desde o seu modo primario de perspectiva¢do do Ente —aqui abordado em

referéncia a concepg¢do contemporanea da Natureza enquanto Reserva [Bestdndlichkeit].

A contribuicdo final do Ensaio Die Frage nach der Technik reside em sua destituicdo
radical da figura exemplar do Sujeito na propor¢do do Pensamento ao Ser. Pois a pretensao
de dominio e controle incondicionais da Natureza, caracteristica da Técnica moderna,
radica num apelo do Ser ele mesmo ao Pensamento —sob a figura da Armacdo, o Ser,
abandonado pelo Pensamento em privilégio do ente, apela ao homem, a que ele aborde
a Natureza no modo do desafio. Com tal configuragdo intencional, o Saber metafisico,
gue comega por procurar estabelecer as condi¢Oes aprioristicas de determinagdo da
Entidade, terminara por renunciar de todo ao propdsito de compreender a esséncia do
ente e se pora na corrida para compreender apenas as formas de dominagdo calculada
da Natureza, a modo de poder exigir dela com segurancga a entrega incondicional dos seus
recursos. E assim que o Saber moderno assume a forma técnica, isto é, torna-se Técnica e
terminara por lograr oferecer uma configuragao do Ente em seu todo no modo da Reserva
e do Requerimento. Disto resulta a possibilidade do homem dispor inteiramente do ente
e dar plena satisfacdao a pretensao da Técnica de proceder a sua determinagao através do

calculo, visado para o total controle e planificacdo do Todo, através do Pensamento.

Com o fundamento histérico da Técnica em vista, Heidegger faz notar sempre
que o sentido de Reserva atribuido ao Ser ndo corresponde a pretensdo do simples
armazenamento e acumulacdo de efetivos. A Reserva aqui suposta significa uma
determinagdo ontoldgica do ente, derivada do primado da Subjetividade —radicada,
por sua vez, na concepcdao medieval do Ser enquanto Atividade— e oferecida para
o Pensamento enquanto perspectiva acerca do ente de todo. As condigdes prévias
para tal forma pretendida para o ente foram arranjadas na propria determinagdo
do Pensamento moderno. Este aqui se assumiu enquanto o fundamento do Ser, no
sentido de um Pensamento apto a se auto-fundamentar enquanto Principio da certeza
de suas proposigdes. Sob o paradigma da Verdade enquanto certeza (fundada no auto-
reconhecimento do ego cogito), estabelecida na forma unilateral do Saber cientifico,
portanto matematico, o Ser passou a apelar ao homem a visar o carater de Presentidade
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constante do seu Ser ele mesmo na perspectiva da pura disponibilidade incondicional do
Pensamento. O eu penso, estabelecido por Descartes enquanto fundamento da certeza
do Ser, foi determinado pela incondicionalidade e disponibilidade do seu pensar. Portanto,
mantendo presente no espirito que o Ser ja estava determinado enquanto Atividade
desde o Medievo, compreendemos de imediato porque e como o Pensamento racional
moderno, fundado na auto-certeza do ego cogito, deveu se determinar pela produtividade
e verificamos nisto que ja subjaz neste arranjo determinante do Pensamento as condi¢des
tacitas para a determinac¢do do Ser enquanto Reserva.

Portanto, a base ontoldgica da Investigagdo cientifica ja estava plenamente
estabelecida, quando trés séculos depois de Descartes, a Ciéncia da Informacdo se
instaura como forma acabada de planificagdo e controle absoluto do Ente no Todo, e
entdo a Reserva vem inteiramente a luz enquanto Unica pretensdo do Saber por respeito
ao ente. Aqui se deu uma passagem no estabelecimento do Principio do conhecimento
em correspondéncia ao fato da Ciéncia se tornar exclusivamente Técnica. O paradigma
unilateral da Reserva destitui doravante a objetidade enquanto parametro de validade do
conhecimento. Assim, o que havia comecgado sob a configuragdo do conhecimento do Ser
do ente, deposto enquanto objeto contraposto ao Sujeito, isto é, o que havia comegado
enquanto Representacdo fundada na Subjetividade perde o seu estatuto de paradigma do
conhecimento, na medida mesmo em que a Entidade perde o seu lugar enquanto objeto

de investigacdo.

A partir do novo paradigma, o que passa a importar é unicamente o conhecimento das
formas possiveis de planificagdo do ente, em vista do seu controle e dominio absolutos,
através do calculo. Ou seja, ndo se trata mais de inquirir o ente por respeito a sua esséncia
e fundamentar ai os modos da disponibilizagdo dele pela Ciéncia, trata-se simplesmente
agora da possibilidade de configurar as suas capacidades de funcionamento e emprego
e acumula-las num conhecimento —o que constitui o ente de todo ja estd respondido: é
a Reserva. E assim que o pressuposto Sujeito-objeto, posto na base do conhecimento na
aurora da Modernidade finda por perder a sua primazia para a Reserva, precisamente na
fase de consumacdo da Metafisica— na Reserva se dissolve tanto o Sujeito quanto o objeto.
Heidegger o diz com mais rigor indicando as consequéncias facticias desta mudancga de
paradigma:

Ja hoje ndo se da mais objetos [Gegenstidnde] (nenhum ente que se atenha postado
frente a um Sujeito que o tome em vista) —sé se da ainda Reservas [Bestdnde] (o ente
que se atém pronto para ser consumido); em Francés poder-se-ia talvez dizer: ndo se
dd mais substances [substanzen], mas apenas meio de subsisténcias [subsistances] no
sentido de ‘estoques’. Dai as Politicas de energia e de planejamento territorial, as quais,
de fato, ndo tém mais afazer com objetos, ordenarem, em meio a uma planificagdo
geral, sistematicamente o Espago em vista de uma explora¢do futura. Tudo (o Ente
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no todo) se alinha sem mais no horizonte da utilidade, do comando, ou melhor, do
Requerimento disso que se trata de aproveitar dele. A floresta cessa de ser objeto (o que
ela era para o homem cientifico dos séculos XVIII e XIX) e se torna para o homem, enfim
emergente em sua verdadeira figura enquanto técnico, isto é, para o homem que visa
o ente a priori no horizonte da utilizagdo, “espago verde”. Nada mais pode aparecer na
neutralidade objetiva de um face a face. Ndo se da mais nada sendo Reservas: estoques,
fundos, meios.

A determinagdo ontoldgica da constdncia [(s-) Bestand], (do ente enquanto fundo
material) ndo é a constancialidade [Bestdndigkeit] (a duragdo constante), mas o
requerimento, a possibilidade constante de ser comandado e requisitado, isto é, estd
permanentemente a disposi¢cdo. No requerimento o ente é posto enquanto fundamento
e exclusivamente disponivel —disponivel para consumo na planificagdo do Todo.

Um dos momentos essenciais do modo do Ser do ente contemporaneo (a disponibilidade
para um consumo calculadamente planificado) é a substituibilidade [Ersetzbarkeit], o
fato que todo ente se torna essencialmente substituivel, em um jogo generalizado onde
tudo pode tomar o lugar de tudo. Isso é o que manifesta empiricamente a industria de
produtos de “consumo” e o reino do descartavel (GA 15: 368-369).

Concluindo o que indicamos acima com esta menc¢do de Heidegger, o que se verifica é
gue se o Ser chegou a ser suposto em termos de Reserva isto significa que a disponibilidade
pretendida para o ente, desde os Gregos, encontrou nela o seu acabamento perfeito —
a Reserva, portanto, constitui a forma historicamente acabada da pretensdo deposta
primariamente para a Presenga. Ndo se trata de nenhuma contemplagdo teleoldgica da
histéria do Ser, antes a propria histdria foi ganhando os seus contornos especificos nas
épocas nas quais o Ser se abriu e se ofereceu a abordagem do Pensamento. E a prova
de que a Reserva ndo é uma consequéncia logicamente necessaria do desdobramento
da historia reside, precisamente, no fato de que a Armagao, que constitui a configuragdo
contemporanea do Ser e de seu Saber extensivo, abre ai mesmo para a contemplagdo a
possibilidade mais originaria de um outro Principio, isto é, de uma outra partida para o

Pensamento que aquele da Presentidade constante —tal Principio é o Acontecimento.

3.2 0 Acontecimento: o outro Principio aberto na contemplagdo da esséncia da Armagéio
ela mesma

E aqui ocasido de perguntarmos o que Heidegger supde enquanto Acontecimento? E
ainda: em que medida este pressupde uma determinagdo da esséncia do Pensamento
no sentido da Serenidade, a qual se propde enquanto possibilidade de uma confrontagdo
radical com a Atividade instaurada pelo Pensamento medieval e desdobrada pelo
Pensamento moderno?
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O Acontecimento, Heidegger o supde enquanto o carater essencial do Ser ele mesmo.
A feicdo de tal carater é o Nada. O Acontecimento constitui o pertencimento reciproco
de Ser e Tempo —pertencimento enquanto o qual uma ocultagdo primordial (a do
Tempo) e concessiva de uma clareira, também ela primordial, para a presentificacdo do
ente, dobram e desdobram um ao outro constituindo a possibilidade e o fundamento
para uma desocultacdo (aABeia) ai ocorrente. E uma vez que o Ser e o Tempo em seu
pertencimento reciproco ndo constituem forma alguma de Entidade para determinagao
do ente, o Acontecimento como o qual ambos se tém reciprocamente ndo se configura
ele mesmo enquanto qualquer espécie de fundamento 6ntico ou ontoldgico. Na medida
em que ndo se diz de ente algum, o Acontecimento se deixa pensar unicamente enquanto
o Entre de carater ex-sistencial (da-sein) para o Pensamento. Este Entre, precisamente
em seu aspecto existencial, concede a feicdo espaco-temporal da prépria primordialidade
caracteristica da co-pertenca de Ser e Tempo. Enquanto tal Entre, o Acontecimento se
prop8e enquanto o a-fundamento [Ab-grund] caracteristico do Ser sustentado pelo Da-
sein, o qual enquanto presenga instante neste Entre se institui enquanto o lugar mesmo
dele — a-fundamento pretende indicar aqui: auséncia de solo Ontico, a presenca do Nada

ele mesmo.

Portanto, o papel desempenhado pelo o Da-sein, isto €, pela sustentagdo da abertura
da existéncia (Dasein) no Ser, justamente é aquele de dar lugar a ocorréncia do Entre e
manifestar nele o seu carater essencialmente histérico, isto é, existencial. E nestes termos
que o Da-sein essenciando a si mesmo no Acontecimento — no Entre de Ser e Tempo
— co-constitui o espago-tempo deste, isto é, sustenta-se enquanto ambito transitivo de
clareamento para o aparecimento do que quer que ocorra na clareira. Deste modo, o Da-
sein se oferece propriamente enquanto uma insigne determinagdo da esséncia da Cura
—o Ser do Dasein — e justifica este Ser nos termos fixados em Ser e Tempo: enquanto “ser-
si-adiante-jd- (no mundo) enquanto Ser-junto ao ente (intramundano) encontrado” [Sich-
vorweg-schon-sein-in (der Welt) als Sein-bei (inner-weltlich) begegnendem Seienden]®

O que indicamos com isto? Indicamos que a Armacgao caracteristica do Saber
moderno constitui uma certa forma da Cura que se tornou historicamente possivel;
portanto, a Armag¢do ndo radica na suposta Vontade livre de uma Consciéncia

pretensamente primordial, uma vez que se constitui enquanto um determinado modo do

6 Heidegger concede a definigdo da Cura nos termos acima, ao mesmo tempo em que a estabelece
enquanto constituicdo fundamental do Dasein, no §50 de Ser e Tempo: “A Cura foi tornada visivel
enquanto constituicdo fundamental do Dasein. A significacdo ontoldgica desta expressao se expressa
na defini¢do: Sich-vorweg-schon-sein-in (der Welt) als Sein-bei (inner-weltlich) begegnendem
Seienden” (GA 2: 332).
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proporcionamento histérico do homem ao Ser —proporcionamento este doado pelo Ser
ele mesmo. O homem ndo pde a Armacgéo, antes é posto enquanto Consciéncia por ela.

Do ponto de vista da Tradigdo cientifico-metafisica da investigacdao do Ser, no qual
o Ente é a matéria ela mesma em questdo, e a fundamentagdo do fundamento de sua
verdade, concebida enquanto adequagdo entre objeto e enunciado, tem sua possibilidade
no Sujeito produtivo, no ambito desta Tradicdo o discurso do Acontecimento sé pode
resultar um non-sens. E assim seria se a investiga¢do historica do Ser procedida por
Heidegger ndo houvesse procedido a total demoligdo dos alicerces da Metafisica (iniciada
e conduzida insatisfatoriamente por Nietzsche). Ndo por acaso a Filosofia de Heidegger
é a Filosofia mais controvertida da histéria. Se considerarmos o que Filésofo aponta
acerca do que foi obtido em seu Tratado Beitrdge zur Philosophie..., nada menos que
a apresentac¢do do Pensamento vindouro em sua configuragcdo problematica prépria,
poderemos compreender em que sentido a sua Filosofia teria que ser controvertida,
uma vez que tal Pensamento ndo se afina sob forma alguma pelo Principio metafisico
da Presentidade: “O pensamento vindouro é o curso-do-Pensamento, através do qual o
ambito até aqui oculto da essenciacdo do Ser é atravessado e, assim, pela primeira vez
iluminado e alcangado em seu carater o mais préprio de Acontecimento” (GA 65: 3).

O Acontecimento enquanto o outro Principio para a partida da investigacao do Ser
—Principio coetaneo do Principio metafisico estabelecido pela eleicdo da Presentidade
projetada sobre o ente— ndo se deixa abarcar pelo procedimento metodoldgico da
investigacdo metafisica precisamente porque ele ndo permite de todo sua redugdo a
Entidade e as suas categorias ontoldgicas. Os caracteres essenciais do ente ndo sdo a
matéria do Acontecimento. Sua matéria atinente é o Ser, o Tempo, o Mundo, Deuses e
o Da-sein alocado em seu contexto de pertencga reciproca. Mas tal matéria visada em
si mesma, precisamente por ndo acatar qualquer fundamento 6ntico, ndo oferece solo
para nenhuma forma de representa¢gdo que o Pensamento pretenda produzir — toda
representacdo até aqui imposta, Heidegger o demonstrou muito bem, foi arbitraria e se
permitiu a custa do abandono e do esquecimento do Ser.

3.3 O necessdrio e o aporético enquanto impulsos para a meditagdo propria do
Acontecimento

Inacessivel a Representagdo, o Acontecimento requer do Pensamento a preparagdo para
proceder a sua meditagdo em termos proprios. E esta preparacdo requerida denota
justamente a aporia na qual o Pensamento contemporaneo se encontra. Por um lado, a

sua atividade em termos de representagdo esta estagnada, uma vez que o ente, visado

169



FRANCISCA T. SOARES RUTIGLIANO
MARTIN HEIDEGGER: DUAS DIRETRIZES PARA A INTRODUCAO ADEQUADA DO TEMPO NA PROBLEMATICA DO SER...

enquanto Reserva, ndo é mais tomado enquanto objeto de conhecimento por respeito
a seus fatores essenciais, mas unicamente por respeito as formas de sua organizagdo e
planejamento —neste sentido, a Representacdo ndo esta se reproduzindo sobre o ente,
mas antes unicamente repetindo sobre ele o que foi uma vez produzido. Por outro lado,
mantido em termos de atividade produtiva, o Pensamento ndo encontra o que fazer com
a Meditagdo, caracteristica do Pensamento afinado ao Acontecimento, na medida em que
esta requer precisamente dele meditar sobre aquilo que durante toda sua histéria nao
Ihe foi prescrito como tarefa de sua investigacdo: a questdo da sua pertenca primaria
a um Ser determinado pela Temporalidade e, correspondentemente a isto, a questdo
acerca do seu carater originario de independéncia frente ao ente. Se o Pensamento tem
por pensar o Ser ele mesmo enquanto a fonte de sua proporgdo ao homem; se precisa
concebé-lo enquanto um ndo-concreto e, portanto, forma nenhuma para o concreto e,
assim, impossivel de categorizagdo légica; se ndo pode sendo concluir que tal Ser interdita
a Representagdo o acesso a ele, por suposto, este Pensamento tem que se ver em aporia

para cumprir tal tarefa.

Podemos, portanto, prever ainda uma vez que se o Pensamento tivesse a possibilidade
de progredir em seu devir metafisico, o discurso de Heidegger ndo encontraria nenhuma
atencdo. Deste modo, é precisamente a situagdo aporética em que se encontra o
Pensamento o que leva o discurso do Acontecimento a ter que ser considerado, a
despeito da ma-disposicdo com que ele é tolerado no meio cientifico-académico —esta
ma-disposicao que fomenta em larga medida a incompreensdo do discurso de Heidegger.

Contudo, de acordo com o que acabamos de indicar, ndo foi Heidegger quem criou
tal aporia, ele apenas a viu. E a viu porque ela foi estabelecida pela primeira vez na
histéria do Ser inteiramente pela Armagdo ela mesma. Foi o projeto de planificagdo e
controle do Todo da Técnica contemporanea, que subtraindo ao Pensamento a sua fungéo
representativa, suposta enquanto a-histdrica e atemporal, trouxe a luz o que se manteve
oculto por mais de dois milénios para ele mesmo, qual seja, o outro Principio, o qual
poderiamos nomear: o Principio do Tempo, ja que reside na Temporalidade o fundamento
do Ser, isto €, da clareira. O fato da aporia do Pensamento so ter vindo a luz através da
Armacdo ela mesma justifica porque Nietzsche, embora haja fechado as portas para a
Metafisica, tenha que ter ficado retido em seu interior. Contemplando o interior desta
aporia é que Heidegger orienta:

Um dos bons caminhos para chegar ao Acontecimento seria estender a vista até
a esséncia da Armagao, nisso que ela é uma passagem da Metafisica para um outro
Pensamento (‘uma cabega de Jano’ [...]), pois a Armacdo é essencialmente ambigua. E
o que dizia ja O Principio da Identidade: A Armagdo (a unidade reunidora de todos os
modos do por [s-Stellen] é a consumacgdo e o acabamento da Metafisica e, a0 mesmo
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tempo, a preparagdo descerradora [entbergende] do Acontecimento. Por isto ndo esta
absolutamente em questdo ver o advento da Técnica enquanto uma ocorréncia negativa
(mas muito menos enquanto uma ocorréncia positiva, no sentido do paraiso sobre a
Terra). —A Armagdo é como que o negativo fotografico do Acontecimento (GA 15: 366).

Onde nos encontramos? Precisamente diante do Necessario revelado pela prépria
aporia em que se encontra o Pensamento para se orientar neste momento da histéria. E o
que serevelou enquanto o Necessario? Aimportancia da busca de uma outra determinagdo
da esséncia do Pensamento que esta da Atividade, agora visada para a planificacdo cega
do Todo. Heidegger propde esta outra determinagao em termos de Serenidade.

4. Serenidade e Espera: um passo atras a antecipac¢do e a atividade da Vontade e do
Poder supostos na Consciéncia produtiva.

A questdo da Serenidade se fundamenta enquanto confrontagdo com o pressuposto
da Atividade suposta enquanto fator inato do Pensamento determinado em termos de
Vontade para o Poder. No Didlogo Zur Erérterung der Gelassenheit..., Heidegger oferece
um longo esclarecimento da configuragdo do Pensamento, tal como ele foi estabelecido
pela Metafisica moderna enquanto horizonte transcendental da determinacdo do Ser. Se
este Didlogo é cotejado com a questdo da Maquinagdo apresentada no Ensaio Besinnung,
torna-se claro a que necessidades precisas do Pensamento a determina¢do de sua

esséncia pela Serenidade vem atender.

A Serenidade constitui na Filosofia de Heidegger o assinalamento para uma necessaria
tomada de medida do Pensamento em vista de sua habilitagdo para uma nova partida e
direcdo de seu percurso histdrico —assinalamento que algo outro ndo é que uma oferta do
Ser ele mesmo. Para compreendermos tal assinalamento e, assim, podermos nos deliberar
para a acolhida ou ndo de sua oferta, termos que lograr compreender o que o Filésofo
supde por Serenidade e que papel ele Ihe atribui no contexto histérico do Pensamento.

Estivemos tratando até aqui dos fundamentos histéricos da Técnica moderna e nos
vemos agora na contingéncia de ter que tratar da Serenidade. Estariamos tratando de
duas questdes isoladas, ou bem antes de duas questdes inteiramente imbricadas uma na
outra? De fato, o apanhado histérico que fizemos em vista da compreensao da Técnica,
o qual findou por nos apontar a situagdo aporética em que se encontra a Metafisica para
seguir em seu processo representativo, indica que ambas as questdes estdo imbricadas.

O que se revela muito providencial nesta imbricacdo tematica, por um lado, é o fato de
ela conceder a possibilidade de pensar o fendmeno da Técnica moderna numa perspectiva
essencialmente positiva; e, por outro, de ela permitir verificar na Serenidade uma
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exigéncia indeclinavel do Ser ao Pensamento, como condigdo mesmo da continuidade de
seu desdobramento histdrico. Por fim, esta imbricacdo, pensada rigorosamente, permite
compreender em sua plena extensdo o qudo a prescricdo da Serenidade consiste num
alerta de Heidegger para o risco sob o qual o homem contemporaneo se encontra no

tocante a possibilidade da perda de sua esséncia enquanto pensante.

Mas o primeiro requisito para nos habilitar a ver o sentido essencial desta imbricacdo
é compreender o seu fundamento ontoldgico. A Técnica estd imbricada na Serenidade,
na medida em que sua esséncia, a Armacdo, tal como a esséncia da Serenidade, a
Espera, estd imbricada no Acontecimento (a Livre-ampliddo [freie Weite] ela mesma’).
Portanto, o fundamento ontoldgico de tal imbricagcdo, o Acontecimento, é o Principio
que o Pensamento deve tomar para sua partida e seguir tomando para sua reiteragdo.
Principio é a cessdo de abrimento para o comego de um fendmeno. Na medida em que
o Principio se oculta conquanto se sustente apropriando a si o Ser de cada fendmeno e
consumando-o em conformidade a sua primordialidade, ele é o que constitui a matéria
problematica originaria para a experiéncia do Pensamento. Enquanto tal, o Principio é
ainda téAog [telos] (consumagdo)® — contudo, enquanto Acontecimento, ndo no sentido
grego da disponibilizac3o prévia de um €ido¢ para o arranjo de uma téxvn [tecne]®.

7 Nds compreendemos aqui o Acontecimento no sentido da Livre-ampliddo e nos orientamos pela determinagéo
que Heidegger concede a esta, no Didlogo Zur Erérterung der Gelassenheit..., em termos de Regido, pensada
justamente enquanto o Todo abarcante do Pensamento — o Fildsofo pde o termo alemdo Gegend [Regido]
justamente, em reporto a sua significagdo essencial residente na forma arcaica da prdpria palavra: Gegnet, para
demonstra-lo. Ali é dito: “[...] a Regido é ao mesmo tempo a amplitude e o instante. Ela se amplia no instante
do livre absorvimento [In-sich-gekehrten]. Por isto, podemos, em consideragdo ao acentuado uso desta palavra,
em lugar do nome corrente ‘Regido’, dizer ‘Livre-ampliddo’. Ela permanece na ampliddo da quietude” (GA 13:
47). Se considerarmos o sentido préprio da imbricagdo de Ser e Tempo enquanto expansao e alcance, exposto
no Ensaio Zeit und Sein, compreenderemos bem que esta definicdo de Heidegger da Regido enquanto Livre
ampliddo, corresponde precisamente ao prolongamento e ao alcance conforme se da Ser e Tempo em sua
mutua apropriagdo. Assim, a Regido, enquanto Livre ampliddo constitui o proprio sentido do Entre, em meio ao
qual emerge e declina a clareira do Ser, cuja experiéncia do Pensamento tanto pode ser a do esquecimento do
Ser e absorgdo no ente, como pode ser a da travessia desde tal esquecimento para o primordial de seu Principio
—tal Entre, enquanto lugar de fundagdo da verdade do Ser, deposto no Da-sein, configura o Acontecimento ele
mesmo.

8 Heidegger abre o seu Ensaio Hélderlin’s Hymnen... diferenciando, de partida, o sentido de Principio daquele
de comego. Ali, é dito: “(...) “Comego” [Beggin] —isto é algo outro que Principio [Anfang]. (...) Comego é aquele
como o que algo se alca. Principio, aquilo desde o qual algo descende. (...) O comego € logo deixado para tras,
ele logo desaparece na continuagdo da ocorréncia. Em contrapartida, o Principio, a origem, vem a luz antes do
que quer que seja e sO estd ai completamente em seu fim. (GA 39: 3).

9 Se nds observamos aqui que o Principio é ainda téAog e o distinguimos, enquanto Acontecimento, do sentido
visado pelos Gregos, € com o intuito de indicar que quando Heidegger alude a necessidade de outro Principio
que aquele que orientou a experiéncia do Pensamento até entdo, a partir do pressuposto da Presentidade
(donde parte a abordagem do ente em termos de Entidade), o Filésofo ndo estad propondo a instauragdo de
um Principio distinto, mas antes apenas uma experiéncia outra do Pensamento com o Principio ele mesmo.
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Se o Acontecimento se apresenta enquanto o outro Principio do Principio da
Presentidade que prevaleceu na histéria (é o que Heidegger insiste em apontar), podemos

E qual é esta experiéncia? Simplesmente aquela de tomar o Principio por respeito a sua primordialidade, isto
é, a sua esséncia temporizante enquanto cessdo de clareira para a presenca, ou seja, toma-lo como matéria
problematica do Pensamento. Isto, precisamente para encontrar no Principio o fundamento temporal do seu
principiar enquanto Acontecimento e fazer de sua experiéncia a propria travessia para este —travessia esta
que constitui o Té\o¢ mesmo do Principio, isto é, o seu carater de consumagdo. Em seu Tratado Das Ereignis,
Heidegger o diz de muitas formas e nds selecionamos aqui duas delas. Contemple-se: “O primeiro e o outro
Principio ndo sdo dois Principios diferentes. Eles sdo 0 Mesmo —mas o sdo agora no Entre, o qual se abre a
experiéncia enquanto travessia [Vorbeigang]”(§ 39). E ainda: “Experimentar o Principio — dizer o Acontecimento.
A esséncia do Pensamento a partir do s-Seyn enquanto Acontecimento” (§40) (GA 65: 28, 29). Por que Heidegger
observa que o Principio do Acontecimento ndo é distinto do Principio da Presentidade? Para compreendé-lo
devemos inquirir desde onde Aristoteles (concebendo a évépyeia enquanto forma insigne do Ser em termos de
Presentidade) toma o Principio, sem, contudo, poder considerar o seu sentido primordial, no tocante a ¢puolg e
a téxvn [tecne), sob a perspectiva de apxn [arché] e de télog [telos]. Como estamos vendo, Heidegger também
toma o Principio no sentido de arché e téhog, mas a distingdo de Aristoteles ndo enquanto simples principio da
mobilidade para um movido - mobilidade que devera caracterizar o Ser enquanto presentidade num reporto
imediato ao voeiv [noein], a idéa e ao Adyoc, portanto, em reporto ao conhecimento yvaig [gnosis]. A apreciagdo
de Heidegger acerca do Principio ndo tem o propdsito estabelecer sobre o fundamento do ente a forma essencial
da presentidade, como ocorre com Aristételes. Antes, o que Heidegger pretende é justamente mostrar o que
ficou de primordialmente oculto no Principio eleito enquanto presentidade. O sentido de apxr e téhog atribuivel
ao Principio visado por Heidegger é precisamente o da primordialidade oculta do Tempo na doagdo da clareira
(té)og), onde o Principio vem a luz, e o de retorno ao proprio fundamento (apxn), isto €, ao Tempo, enquanto
forma da consumagdo da determinagdo do Ser pelo Acontecimento. No retorno ao primordial, ao oculto, o Ser
se subtrai justamente a sua anulagdo pelo Ente, na medida em que se mantém, em seu curso, apropriado ao seu
Principio temporal. E assim a questdo metafisica da distingdo de Ser e Ente, pode enfim ser abandonada, porque,
em tal contexto, o Ente tera sido superado de todo enquanto fundamento. Vale a pena, contudo, contemplar
como, através do estabelecimento do fundamento do Ser pela perspectiva da presentidade, Aristoteles pode
erigir a sua arquitetura do Ser, colocando a presentidade na perspectiva da apxri e do téhog (quanto mais
compreendermos 0 movimento histérico da Metafisica sob a perspectiva do esquecimento do Ser, mais nos
habilitamos a compreender o Acontecimento). Vejamos, pois, um pouco de perto a estrutura desta arquitetura,
para compreendé-la agora sob a perspectiva aberta por Heidegger. Com respeito a concepgdo de Aristdteles de
dpxr apreendida a partir da ool contemplemos a explanagdo de Heidegger do trecho 192b 13-15 do Livro I
da Fisica: “Apxn significa ao mesmo tempo Senhorio e Principio. Numa extensdo de grau reduzido isto significa:
partida e disponibilidade; para exprimir a unidade de ambos em seu movimento de distanciamento e retorno,
a Gpxn se deixa traduzir por disponibilidade inicial [(ausgdngliche Verfiigung] e partida disponivel [verfiigenden
Ausgang]. A unidade desta dupla é essencial” (GA 9: 247). Em respeito ao téAog e o seu sentido implicito de
dapxn, aqui contemplado no mbito da téxvn: “O €idog deve estar a vista de partida e esta aparéncia [Aussehen]
vista antecipadamente - €id0¢ poapeTdv [aparéncia deliberada] é o fim, o té\og, no qual a Téxvn se versa; (...)
t€Aog ndo é meta nem designio, mas fim no sentido da plenitude determinante da esséncia. So por isto ele pode
ser tomado enquanto meta e se tornar designio. Mas o té\oc, a aparéncia a vista de partida [vorauserblickte] do
estrado, é conhecido do ser-versado e figura junto a este. Somente enquanto um tal ele é partida para o antepor
[Vorstellen] e para a disponibilidade sobre o aprontar [Verfertigen]. (.) A apxi 3o é o €id0G em si, é antes o €160G
npoatpetov [deliberado], isto €, a mpoaipeoig [a deliberagdo]” (GA 9: 251). Aqui esta uma arquitetura ontoldgica
possibilitada unicamente pelo Acontecimento ele mesmo, a partir de sua ocultagdo na partida de um Principio
desenrolado do seu primordial- para dizé-lo com a linguagem de Heidegger. Embora Aristoteles ndo contemple a
clareira sobre a qual pode ver a unidade de apxr e téAog, o Fildsofo ndo chegaria a esta concepgdo se o primordial
do primeiro Principio, o Tempo, ndo tivesse se ocultado em favor do apelo do Ser enquanto Presentidade.
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inferir disto que reside na Armagdo moderna, enquanto o seu Outro, a Serenidade ela
mesma. Esta constatagdo se torna plenamente compreensivel se considerarmos que
Técnica e Serenidade sdo visadas pelo Fildsofo na perspectiva do Pensamento atinente ao
Ser ele mesmo —aquela correspondendo a Atividade e esta a Espera, pretendidas para a

sua esséncia.

Da possibilidade de obter através da contemplagdo mutua de Técnica e Serenidade
uma perspectiva genuinamente positiva da Técnica, disso da testemunho a afirmacgao
de Heidegger, nos “Semindrios do Thor”, citada acima, de que a Armacdo, a esséncia
da Técnica, é a feigdo ndo revelada do Acontecimento. Portanto, a perspectiva positiva
prépria da Técnica ndo diz respeito as possibilidades de sua atividade, mas antes e apenas
a possibilidade de seu assinalamento continuo para o Acontecimento, que lhe subjaz

enquanto Principio oculto.

Ja sabemos com que propédsito Heidegger cunhou o conceito de Serenidade: conceder
um carater a esséncia do Pensamento distinta daquele da Atividade, caracteristica da

Vontade para o Poder. E agora perguntamos: que feicdo tem o fendmeno da Serenidade?

4.1. O cardter ontoldgico da Serenidade

Se Heidegger concebe a Serenidade enquanto a esséncia primordial do Pensamento, ele
a considera na perspectiva do outro Principio que aquele que determinou o Pensamento,
sempre unilateralmente, primeiro pelo Adyog e a seguir pela Razdo; e que, por extensdo,
determinou o homem primeiro enquanto o vivente que tem fala [(®ov Aoyov Exov] e
a seguir enquanto animal rationale. Em que sentido Heidegger concebe a Serenidade
na perspectiva do Acontecimento? Precisamente no sentido em que a Serenidade,
numa perspectiva inversa a da Atividade, constitui o modo préprio do movimento do
Pensamento no Entre, caracteristico do Acontecimento, enquanto ampliamento da Espera
em sua Livre-amplidao —a Espera é aqui suposta enquanto recusa da Atividade produtiva
apreendida enquanto carater da Vontade, portanto enquanto recusa da propria Vontade
e de seu Querer extensivo, 0s quais, sob o pressuposto da espontaneidade, determinam

a Atividade enquanto antecipagdo do Pensamento frente ao ente.

Se o Filésofo estad falando numa outra determinagdo da esséncia do Pensamento, ao
falar em Serenidade ele ndo pode estar presumindo nenhuma ocorréncia 6ntica de carater
comportamental nos individuos, tampouco a estd visando em qualquer perspectiva
psicoldgica. A Serenidade nao se deixa determinar em termos de sentimento, ou estado
de alma; também ndo se deixa verificar enquanto o “cultivo da tranquilidade” prescrito
pelos Orientais para o comportamento facticio do homem. Muito antes, enquanto
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o distintivo da esséncia do Pensamento, a Serenidade constitui a forma excelsa da
contenda do Ser consigo mesmo, no tocante a sua determinagdo valida até aqui enquanto
espontaneidade. A Espera, cujo ampliamento constitui a esséncia da Serenidade, é a luta
intestina do Ser contra o impulso histérico da atividade representativa — impulso que se
assinala enquanto uma forma do nao-Ser (se considerarmos o que Heidegger sugere em
Brief iiber den Humanismus). Por isto, a Serenidade, antes de qualquer comportamento
intencional, deve ser consentida. E tal consentimento, ele mesmo ndo é ainda nenhuma
afinacgdo, é sé a possibilidade para o acolhimento e assuncdo de uma, a qual deve ser
proporcionada pelo préprio Acontecimento, qual seja a afinagdo da Espera. Ndo ha nada
de subjetivo e psicolégico na Serenidade, ela ndo concerne a nenhum procedimento
ponente do homem enquanto Consciéncia e seu fator extensivo, a Vontade, que mobiliza
Razdo e Sensibilidade com seus correlativos sentimentos — Heidegger diz algo acerca dos
sentimentos que nos ajuda a compreender, o qudo a Serenidade dista deles, desde que se
mantenham supostos enquanto estados de animo:

Nunca se podera considerar suficientemente e questionar se os ‘sentimentos” sdo
apenas “uma atmosfera nebulosa” que permanece incrustada na vida da alma, ou se
este parecer dos sentimentos ndo decorre de um duplo erro: primeiro, a concepgao do
homem enquanto um ser- vivo [Lebewesen], que é dotado com capacidades; e entdo
a compensacdo das capacidades a partir de uma preferéncia de uma classe particular
(Razdo, Vontade) (GA 71: 224).

Para que se compreenda a Serenidade enquanto uma afina¢do fundamental ainda ndo
experimentada pelo Pensamento metafisico e a ser preparada e, ao mesmo tempo, para
compreendé-la de todo fora das perspectivas psicoldgicas que se tem pretendido para a
afinagdo de todo, reforgamos a citagao anterior com este esclarecimento de Heidegger:

|u

Porque o Pensamento do (s-)Seyn ndo pode tomar nunca o “sensivel” em pretensao,
poder-se-ia supor que ele devesse, contudo, arranjar para si uma sensibilizacdo
[Versinnlichung] dos conceitos. Mas a origem dos conceitos é a afinagdo. O afinante
[Stimmende] é o que faz com que o pensamento prescinda do sensivel e das imagens. Sua
falta de imagem nunca é perfeita. Mas os resquicios do pictérico também ndo sdo nunca
os esteios da sensibilizagdo perdida e erroneamente perdida. (...) O erro fundamental
é que a afinagdo, contemplada psicologicamente e, com isto, s6 a meia, é deteriorada
na esséncia, julgada segundo esta objetivagdo: 1. enquanto indeterminada e, portanto,
“geral” e, por isto, “abstrata”, fluida —vazia, uma interpretagdo “légica”, “psicoldgica”
da afinagdo. / 2. enquanto atitude fraca, estado e mera disposi¢do, sentimento. / 3.
enquanto subordinada a vizinhanga das outras faculdades (Vontade, Razdo e Paixdo), a
palida — nitidez./ Em vez disto, o Da-sein a esséncia fundamental da afinagdo a partir do
afinante [Acontecimento]; a singularidade, deliberalidade [Entschiedenheit], claridade e
amplitude da afinagdo e de seus fundamentos (GA 71: 220-221).
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4.2 Serenidade e Da-sein: reporto e insténcia proprios a Livre-ampliddo enquanto ao
Entre caracteristico do Acontecimento.

Para que se subtraia de todo o sentido da Serenidade de qualquer configuragdo Ontica do
comportamento humano, é necessdrio visar o fenOmeno estritamente na perspectiva de
uma outra determinagdo do Pensamento de todo. O que é necessario manter presente
é que a Serenidade, suposta por Heidegger em concernéncia direta ao outro Principio
enquanto carater essencial do Pensamento consiste no modo préprio, isto é, pertencente,

do Da-sein de instar no Entre caracteristico do Acontecimento ele mesmo.

Aquiteremos que antever algo da reestruturagdo ontoldgica promovida por Heidegger.
O Ser enquanto Serenidade significa: em superagdo da concepgao do Ser enquanto
Atividade, o privilégio da Espera; em superagdo do animal rationale, o homem enquanto
lugar transitivo de incidéncia de clareira e ocultagdo (enquanto Da-sein, portanto); em
superacdo do fundamento enquanto fundamentum inconcussum, a-fundamento (o Entre
inesgotavel da Livre- amplidao, aberta para a compreensao do Ser numa perspectiva outra
que ada Entidade, e do Ente numa perspectiva distinta que a do Objeto da Representacdo);
em superag¢do do Principio enquanto Presentidade, o entre-ter permanente de Tempo e
Ser, isto €, de ocultacdo e clareira (o Acontecimento enquanto o primordial da expansao
e recolhimento da abertura originaria para o situamento do Dasein enquanto lugar ele

mesmo).

Onde nos encontramos agora? No lugar de uma nova partida, para o Pensamento, que
atradicional demarcada no Ente, seja tal ente fixado enquanto ayadov-idéa, seja enquanto
Sujeito. O que se manifesta pela primeira vez nesta nova partida para ser tomado numa

outra considera¢do? Nada menos que o Necessario.

Se a Entidade é deslocada do Principio, na contemplagdo do Ser, se o fundamento se
impde agora na figura do Nada (de ente), o Necessario, desde o comeco da formalizagédo
do Pensamento até aqui rechagado enquanto um mal, doravante tera que receber
enfim o seu lugar de direito no Ser ele mesmo. E como ensaiar os primeiros passos na

compreensao do Necessario?

Contemplando o que Heidegger expds de seu ensino, no curso de sua Obra,
aprendemos que o Necessario se deixa mostrar justamente enquanto o carater essencial
da Temporalidade do Ser: aqui onde temos por sustentar um ainda-ndo reiterado de
clareira, de discurso; onde reina o siléncio enquanto fator primordial e insigne da fala,
aqui se manifesta o Necessario em seu carater inteiramente positivo — aqui o Ser se solta
de todo das amarras da concretude e acolhe o seu elemento co-constitutivo: o Nada. E a
este Necessario, que o Fildsofo atribui o parametro préprio da afinagdo. Por ser ele uma
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feicdo do Nada ele mesmo, que é a voz a ser ouvida para o proporcionamento afinado do
homem ao Ser, configura-se enquanto o Siléncio — este aqui é o fundamento do discurso
afinado, apropriado pelo Ser ele mesmo. S6 ouvindo o siléncio nos habilitamos a ouvir
rigorosamente o dito. E nesta audicao genuinamente disposta para o digno de ser ouvido
reside o carater essencial da Angustia, pensada por Heidegger e logo tdo mal interpretada
enquanto estado de dnimo depressivo. Dito com os termos de Heidegger:

O “Nada” histérico do Seyn a ser experimentado (...) tem a voz dos Seyn ndo menos que
este mesmo; e o Nada afina na Angustia, concebida enquanto a angustia do Da-sein
instante (o que ndo tem nada a ver com a habitual ‘angustia da vida’, na medida em que
se equipara o “Dasein” com a “vida”, segundo a significagdo habitual, algo como em
Nietzsche) (GA 71: 219).

Esta afinagdo na angustia, a afinacdo essencial ao Necessario inerente ao carater
problematico e jamais subsistente do Ser, configura o Pensamento e o seu discurso pela
forma do agradecimento®. Se considerarmos que as palavras agradecimento, gratiddo,
sdo termos derivados do termo latino gratia (graga), percebemos bem em que sentido
Heidegger apreende o Pensamento e o seu discurso enquanto a acolhida de uma
saudacdo — saudar é conceder uma graca e agradecer é acolher e manter presente tal
graca recordando-a recorrentemente. No Recordar, o Pensamento se alinha ao Nobre
de sua linguagem. Donde, portanto, a saudagdo ao Pensamento? Do imemorial, para
onde declina o Ser. O homem é saudado na despedida (a imersdo no oculto) para que
ele considere, através da transitividade do Ser, o Nada desde o qual uma histéria pode se
desenrolar; para que ele se afine pelo Necessario doado a ele pelo Tempo —o ambito para

o qual o Ser declina e de onde volta a ascender; enfim, para que o homem experimente

10 No idioma alemd&o a palavra Danken (Agradecer) é uma variagdo da palavra Denken (Pensar), na
qual se denota o significado essencial da primeira, recebendo dela o sentido do co-memorar; do
mesmo modo que a palavra Recordar [Andenken], que indica o carater proprio deste agradecer no
modo de uma sustentagdo reiterada do elo de algo tomado, pesado, em sua medida (Dai Heidegger
conceber o morar poético do homem enquanto uma tomada de medida). No idioma portugués
a palavra reconhecer, sinbnima da palavra agradecer, ja é constituida por referéncia a palavra
Conhecer e ndo Pensar (a palavra latina pertence a um dmbito de sentido mais préximo da palavra
alema Kennen, a qual parte de uma conotagdo diferente da palavra Denken e se encontra mais
préximo da palavra portuguesa Conhecer: tornar conhecido, familiar, que sdo supostos no sentido
do a-preender, do co-obter — com-gnoscere). Mas, embora numa dimensdo a primeira vista menos
essencial que o da palavra alema Danken, a palavra portuguesa Reconhecimento guarda, como esta,
o mesmo sentido da palavra Recordagao, qual seja a repetigdao do conhecido ou do pesado, medido,
de uma doagdo, e amplia de algum modo o sentido da palavra portuguesa Conhecer, ja que reside
naquela o sentido da palavra Pensamento, cuja etimologia remete ao verbo latino pensare, cujo
ambito significativo é o do verbo pesar, no sentido de medir. Pensar e conhecer se reportados ao
sentido do substantivo grego e0yvopoouvn [gratiddo], cujo étimo significa precisamente qualidade
do bom-conhecimento [gU-yvov+ooUvn], vemos que o agradecimento ele mesmo, é o que afina
na melhor das proporgdes o Pensamento e o Conhecimento pelo diapasdo da proépria esséncia do
Pensamento — a Serenidade.
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a finitude do Ser, como aquilo que lhe concerne de mais primordial e essencial. O carater
deste declinio e do agradecer no qual ele se afina, Heidegger o diz melhor:

O declinio [Untergang], cuja esséncia é inerentemente intima ao Acontecimento,
carrega a intimidade na esséncia e esta esséncia é a da despedida. Assim, o declinio é
experimentado logo no Principio histérico do (s-)Seyn. O préprio Principio é Principio
em declinio. /A intimidade do declinio, da despedida, é o silenciamento do (s-)Seyns e,
assim, a sua voz, que desenrola primordialmente o Seyn e a partir de tal desenrolamento
declinante afina no agradecer. / Na en-tonagdo [An-stimmung] do agradecimento
enquanto [entonag¢do] do ser-saudado do homem acontece o Acontecimento do Dasein
(GA: 71: 221).

O que Heidegger esta nos ofertando com este discurso afinado num diapasdo distinto
daquele da presentidade constante impositiva do Concreto? Nada menos que os meios
do preparo para o acolhimento do Principio do Acontecimento. Principio no qual o Saber
e a Investigacdo perdem a forma intervencionista da Ciéncia e assume a forma pura e
simples da Meditagdo atenta e honrosa a problematicidade do Ser. Para este Principio
as afinagdes determinantes do Pensamento, sdo também outras que aquelas que o
orientaram no curso da Metafisica. Vejamos a seguir como Heidegger configura tais
afinagdes no contexto mesmo da transicdo de um Principio para o outro:

O atemorizar / (transi¢do) — a liberdade / da dor da problematicidade [Fragwiirdigkeit].
/ O agradecimento (Obediéncia [Gehorsam] ao outro Principio) / O pudor (Acontecéncia
[Ereignung] na obediéncia) a instancia / da escuta, o conformar-se a escuta, docilidade.
/ SO no agradecimento estamos afinados para o pensar e o poetar e sua vindoura
verdade histérica do Seyn. / Agradecimento e ser-saudado [GegriiBtsein]. /Saudacdo e
Acontecimento./ O Principio (GA 71: 222).

Aquireside a possibilidade de deliberagdo do homem para a Serenidade, através da qual
ele pode se habilitar a luta necessaria e tenaz a ser consentida contra o imperativo légico
do Concreto. A caminho para o novo Principio, o qual sé obtera a sua plena configuragdo
existencial durante o curso mesmo do percurso, cairdo por terra para o homem todas as
mistificac0es do super-homem projetadas sobre o seu Dasein, por respeito ao seu lugar
na Natureza e ao seu proporcionamento aos Deuses, ou seja, por respeito ao seu “morar

poético sobre esta Terra”.

Instituindo a esséncia propria das afinagdes fundamentais — elas mesmas afinadas
pelo Acontecimento — no Entre de Ser e Tempo, sob o predominio da Angustia, Heidegger
nos permite encerrar este breve ensaio de audi¢cdo e de compreensdo do seu ensino
fundamental acerca da esséncia do Ser e do Saber com duas mengdes suas, que ao
modo de Heraclito, nem tornam o seu dizer uma manifestacdo do verdadeiro, nem uma
ocultagdo dele, antes acenam para o que é digno de questdo. Deixamos ao Mestre as

ultimas palavras para as quais so6 temos agradecimentos:
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A primeira:

Assim, ndo apenas uma afinagdo foi distinguida, mas antes foi trazida agora de todo
pela primeira vez ao aberto a esséncia afinante da verdade do (s-)Seyn e do Saber. / A
esséncia das “afinagdes” unicamente a partir desta afinagdo singular, essencialmente
histérica do (s-)Seyn; a verdade do Nada e da Angustia. Angustia, pudor e o Da-sein
enquanto Cura (GA 71: 223):

A segunda:

Instancia

Sempre para um verdadeiro Unico
Acolher a salvo

A verdade essencial,

Por ampla permanéncia,

Amanhe o pensante coragdo

Na simples paciéncia

Da generosidade sem par

De o nobre recordar (GA 13: 27).
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Resumen: En el presente articulo se proponen estructuras onto-histéricas como elementos del
Campo de Historicidad. Con ello se establece una trazabilidad histdrica con el mundo del Dasein.
Tales estructuras onto-histéricas las llamaremos cuerdas histdricas y estas estaran compuestas
por hil