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REPENSAR O HUMANO ENQUANTO TAL A PARTIR DE UMA
LEITURA HERMENEUTICA DA HISTORIA DO PENSAMENTO
OCIDENTAL
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RESUMO: O entendimento de determinados conceitos, fendmenos ou formas de
compreender a “existéncia humana”, conforme o caminhar da ciéncia, tende ao
enraizamento de uma tradicdo que, deixando de interroga-los e de lancar novos olhares
sobre determinados temas, acaba por reproduzir pré-no¢oes nem sempre conscientes de
suas origens. A questao do que é o humano é um exemplo disso. Pensar sobre o Ser do
Humano pode parecer algo 6bvio, dado ou posto, mas justamente por essa clareza evidente
que se fazem necessarios retornos e releituras. Nesse contexto, enfatizamos a fenomenologia
hermenéutica, tal qual elaborada por Martin Heidegger em Ser e Tempo (1927), como
caminho e modo de tratar as questdes enraizadas, buscando instaurar um didlogo com a
tradicao, nao para descrever o que fora dito em uma relativizagao dos termos com o intuito
de anula-los, mas sim aprender e dialogar com ela de forma a endereca-la ao nosso horizonte
(ALVES; RABELO; SOUZA, 2014). O ponto de partida se da por meio do didlogo com Platao
(1996; 1974), visto que seu pensamento constitui o inicio da tradicdo de separacao entre
corpo e alma, sensibilidade e razao. Em seguida, somos levados a Santo Agostinho (416;
1990), pensador que representa o elo entre a Antiguidade Grega e o Medievo Cristao,
apropriando-se de elementos pagaos (neoplatonismo) para sustentar a doutrina catélica.
Por fim, nosso trajeto se encerra ao confrontarmos a teoria Cartesiana (2005; 2005) em
contraponto as criticas heideggerianas (1927; 2001) sobre a tradicao e a producao de uma
ontologia de um sujeito “sem o mundo”.

Palavras-chave: Fenomenologia Hermenéutica; Historia do Pensamento Ocidental;
Dasein; Heidegger; Filosofia.

ABSTRACT: The understanding of certain concepts, phenomena or ways of
comprehension human existence, according to the path of science, tends to be rooted in a
tradition that, failing to interrogate them and launch new looks at certain themes, ends up
reproducing pre-notions that are not always conscious of its origins. The question of what
human is it’s an example of this. Thinking about the Human Being may seem like something
obvious, given or set, but precisely because of this evident clarity, a return and a re-reading
are necessary. In this context, we emphasize hermeneutic phenomenology, as elaborated by
Martin Heidegger in Being and Time (1927), as a way and how to dealing with rooted issues,
seeking to establish a dialogue with tradition, not to describe what was said in a relativization
in order to cancel them, but to learn, to dialogue with it in a way that address it to our horizon
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(ALVES; RABELO; SOUZA, 2014). The starting point is through the dialogue with Plato
(1996; 1974), since his thought constitutes the beginning of the tradition of separation
between body and soul, sensibility and reason. Then we are taken to Saint Augustine (416;
1990), a thinker who represents the link between Greek Antiquity and Christian Medieval
times, appropriating pagan elements (neoplatonism) to support Catholic doctrine. Finally,
our path ends when we confront the Cartesian theory (2005; 2005) in contrast to the
Heideggerian critiques (1927; 2001) on the tradition and production of an ontology of a
subject “without the world”.
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INTRODUCAO

O entendimento de determinados conceitos, fenomenos ou formas de compreender a
existéncia humana, conforme o caminhar da ciéncia, tende ao enraizamento de uma tradicao
que, deixando de interroga-los e de lancar novos olhares sobre determinados temas, acaba
por reproduzir pré-nocoes nem sempre conscientes de suas origens. A questao do que € o
humano é um exemplo disso. Pensar sobre o Ser do Humano pode parecer algo 6bvio, dado
ou posto, mas justamente por essa clareza evidente que se fazem necessarios retornos e
releituras de ideias como esta. Nesse contexto, enfatizamos a fenomenologia hermenéutica,
tal qual elaborada por Martin Heidegger em Ser e Tempo (1927), como caminho e modo de
tratar as questdes enraizadas. O filosofo advoga nesse tratado acerca de uma nova
abordagem para a questao do sentido do Ser. Ao elaborar a questao sobre o sentido do Ser,
o fil6sofo diz ser necessario voltar a questao do Ser do Humano, questionar o que ele é, pois
o “questionar” pertence ao sentido mais proprio deste ente (Humano), uma vez que somente
esse sujeito indaga o Ser. Por isso, considerando sua peculiaridade, o Humano é definido
por Heidegger a partir do construto que ele chamou de Dasein (que é sempre um ser-no-
mundo). O Humano traz em si mesmo uma posic¢ao privilegiada a questao sobre o sentido
do Ser, e seu cerne reside no fato de sempre ter de assumir o Ser como seu.

Heidegger propoe a destruicao (Destruktion) do acervo da antiga ontologia, legada
pela tradicdo, o que sera entendido como o fio condutor da questao sobre o sentido do Ser
até se chegar as experiéncias originarias, em que foram obtidas as primeiras determinacgoes
do Ser que se cristalizaram ao longo da tradicao do pensamento ocidental. A destruicao nao

se refere somente ao passado, a sua critica volta-se ao hoje e aos modos vigentes de se tratar

Revista Himus vol. 13, num. 38, 2023



P!

a historia da ontologia, para que, assim, nao se continue uma repeticao da mesma questao.

89

E para apreender o Ser dos entes e explicar o proprio Ser, o método fenomenologico
hermenéutico é necessario na visao do autor. O filésofo entende o ser humano como um ser
de interpretacao, visto que esse ente tem a linguagem, articula sentido e o partilha, sendo
por isso o ente que compreende (SILVEIRA, 2007). Assim, em Heidegger, a fenomenologia
¢ hermenéutica, ou seja, a questao do sentido do Ser deve ser interpretada. Trata-se de
instaurar um diadlogo com a tradicdo, nao para descrever o que fora dito em uma
relativizacao dos termos tendo em mente anula-los, mas sim aprender e dialogar com ela de
forma a endereca-la ao nosso horizonte (ALVES; RABELO; SOUZA, 2014).

Assim, o objetivo deste trabalho é interrogar o que é o Ser do Homem. Para isso,
buscamos retomar os cléssicos, as bases que edificaram o modo de pensar o humano no
Ocidente e como ele foi considerado ao longo da tradi¢ao de pensamento ocidental. Nao
queremos hierarquizar o saber a partir de uma perspectiva negacionista da forma de
enxergar o Ser, como foi empreendida pelos classicos; nao os tomamos como atrasados e
ultrapassados, mas sim buscamos entrar em didlogo com os mesmos para poder repensar o
humano enquanto tal, do modo como foi legado e como a fenomenologia hermenéutica
revisita a tradi¢ao. Nosso ponto de partida se da por meio do didlogo com Platao, a fim de
compreender, a partir da interpretacao de suas obras, como o fil6sofo grego pensou o Ser do
Humano, visto que nesse teorico acreditamos estar os principios da constituicio de uma
tradicao que opera através da separacgao entre corpo e alma, entre razao e sensibilidade. Em
seguida, somos levados a analitica de tal questdo por Santo Agostinho, pensador que
representa o elo entre a Antiguidade Grega e o Medievo Cristao, apropriando-se de
elementos pagaos (neoplatonismo) para sustentar a doutrina catolica. O didlogo com os
autores é estabelecido por meio de suas obras: Fédon (1996) e Fedro (1974) para o primeiro,
e Sobre a Trindade (416) e Cidade de Deus (1990) para o segundo.

Por fim, nosso trajeto se encerra ao confrontarmos a teoria Cartesiana em
contraponto as criticas heideggerianas sobre a tradicao e a producao de uma ontologia de
um sujeito “sem o mundo”. Como referenciais para elaborar tal discussao estao os textos
Discurso do Método (2005) e Paixoes da Alma (2005), ambos de René Descartes, sendo o
primeiro o dpice de uma radicalizacao da tradi¢ao e o segundo o ultimo texto publicado pelo

filosofo, no qual tais questOes sao repensadas e dosadas. Trazemos ainda como conclusao o
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ja citado tratado Ser e Tempo (1927) e Seminéarios de Zollikon (2001), ambos de Heidegger,

a fim de retomarmos alguns pontos trabalhados na teoria Deisenalitica do autor.

1. PLATAO E A GENESE DA TRADICAO: o inicio da separacio entre corpo
e razao

Ao indagar sobre a questao do que é o humano, uma dicotomia se apresenta, isto &,
percebe-se em primeiro momento que o Ser do Homem é visto como um composto de corpo,
o lugar dos sentidos e das emocoes, bem como da alma, da razdo, do espirito e da
consciéncia. As origens desta separacao podem ser encontradas no pensamento grego
antigo, ha mais de 2.000 anos. Assim, iniciamos nossa discussao a partir das obras de Platao,
ja que este autor desempenha um papel fundamental e estrutural na formacao do
pensamento ocidental, mas por diversas vezes interpretado de maneira cristalizada por
comentadores e outros sujeitos que se debrucam em suas teorias. Uma das possiveis
explicacoes para essa banalizacdo do pensamento platénico é a hierarquizacio do
conhecimento cientifico, que acabou por se refletir na filosofia através da ideia de avanco
nesta esfera. Neste sentido, como explana Heidegger, “os antigos gregos nao estao acabados,
obsoletos, ao contrario, ainda nem comecamos a entendé-los” (HEIDEGGER, 2001, p. 45).

Dois didlogos sdao explorados aqui para entender a questdao do Ser do Homem em
Platao, o Fedro (1974) e o Fédon (1996). No primeiro, Socrates e Fedro se encontram por
acaso em uma rua de Atenas. Fedro, que vinha da casa de Lisias, um mestre de retorica e
notavel causidico, acaba por compartilhar com Socrates um texto escrito por ele. O que se
inicia como sendo um debate acerca de como se deve tratar o amado, se deve-se ou nao lhe
prestar favores, passa a cruzar iniimeros outros temas, dentre eles o que é o Amor, sua
positividade ou negatividade, o saber, a estética, a oratéria, a dialética, a verdade, a
probabilidade e ainda a escrita. Entre esses tantos assuntos, destacamos a reflexao platonica
sobre a alma. Apos abordar sobre uma possivel positividade da loucura, quando esta advém
dos deuses, Sbécrates acaba por adentrar no assunto da natureza da alma para justificar sua
tese. Platao apresenta a situacdo de um carro sendo puxado por uma parelha alada,
conduzida por um cocheiro, como metafora para comparar a alma e a forca natural e ativa
que a une. Os cavalos e os cocheiros das almas divinas sao bons e de boa raca, mas os dos

outros seres sao mestigos. O cocheiro que governa os humanos rege uma parelha na qual um
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dos cavalos é belo e bom, e o outro de natureza contraria, “[...] assim, conduzir nosso carro
é oficio dificil e penoso” (PLATAO, 1974, p. 225).

A alma nao é apenas algo humano, mas, no caso deste, ela apresenta uma
particularidade: contempla a “verdade”. Ao vislumbrar “as ideias”, isto é, passear pelo
mundo inteligivel, o humano passou a ser dotado de inteligéncia devido ao contato com o
divino, mas ao cair na Terra e adentrar ao corpo humano, esqueceu-se de tudo. Desta forma,
aprender “nao é mais que a recordacao das verdades eternas que a nossa alma contemplou
quando acompanhou a alma divina nas suas evolucdes” (PLATAO, 1974, p. 228). Contudo,
as lembrancas dessas ideias nao se dao da mesma forma em todas as almas. De uma certa
forma, pode-se notar que Platdo nao coloca apenas o Humano como possuidor de alma. A
alma nao é apenas mais um fruto de uma logica simplista, de uma visao dualista, sob a qual
o autor é alvo. Esse reducionismo deriva do enraizamento dos classicos, no qual sao
reproduzidas pré-nocoes, porém, o que percebemos em seu pensamento € o pleno

entendimento da interdependéncia entre ambos:

A alma universal rege a matéria inanimada e manifesta-se no universo de
multiplas formas. Quando é perfeita e alada plana nos céus e governa a
ordem universal. Mas quando perde as suas asas, rola através dos espacos
infinitos, até juntar-se a um so6lido qualquer e ai estabelece o seu pouso.
Quando reveste a forma de um corpo terrestre este comegca gracas as forcas
que lhe comunica a alma, a mover-se. E a este conjunto de alma e de corpo
que chamamos de ser vivo e mortal (PLATAO, 1974, p. 225)

Ja no dialogo intitulado de Fédon, Fedao e Equécrates conversam acerca dos altimos
dias de vida de Sécrates, ap6s este ser condenado em um julgamento por “corromper a
juventude”. Equécrates, que havia perdido tal evento, pede a Fedao que lhe conte tudo o que
se passou em seguida: o que disse o filésofo antes de morrer, bem como os detalhes de sua
morte. Como narra Fedao, Socrates teria discursado sobre a imortalidade da alma, bem
como da positividade acerca da morte, pois os homens, segundo ele, encontram-se, em vida,
numa espécie de “carcere”. Socrates expoe, assim, as razoes de estar convencido de que o
individuo que se dedicou a vida inteira a Filosofia tem de se mostrar confiante na hora da
morte. O seu principal argumento esta no fato de que o corpo constitui um obstaculo ao
saber. O saber, por decorrer do divino, como ja dito, esta ligado a alma, pois, mesmo que

esta nao seja a perfeigao, é a mais proxima da “verdade”.
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Ora, se realmente, na companhia do corpo nao é possivel obter o
conhecimento puro do que quer que seja, de duas uma tera de ser: ou jamais
conseguiremos adquirir esse conhecimento, ou s6 o faremos depois de
mortos, pois s6 entdo a alma se recolhera em si mesma, separada do corpo,
nunca antes disso. Ao que parece, enquanto vivermos, a inica maneira de
ficarmos mais perto do pensamento é abstermo-nos o mais possivel da
companhia do corpo e de qualquer comunicacdo com ele, salvo e
estritamente necessario, sem nos deixarmos saturar de sua natureza sem
permitir que nos macule, até que a divindade nos venha libertar. (PLATAO,

1996, p. 12)

Sendo assim, por mais que se tente, o alcance do “conhecimento puro” sé é possivel
depois de morto na légica platonica. S6 nessa condicao, depois de morto, é que alcancar-se-
4 0 que almejam os filésofos (a sabedoria), nunca enquanto vivo (PLATAO, 1996). Porém,
mesmo sustentando essa tese da morte como Unico caminho do saber verdadeiro, em
contrapartida afirma que a tinica maneira de ficarmos mais perto do pensamento ¢é pelo
controle sobre o corpo, daquilo que Foucault (1984), ao investigar a problematizacao moral
do sexo na Antiguidade, chamou de dietética. Essa camada complexifica ainda mais a teoria
platonica, dado que, por mais que o saber seja tangivel apenas através da alma e que o
retorno ao céu/divino é a nica forma de se alcancar o real, o autor acredita ser possivel
chegar perto do real saber, porém nunca com suficiente eficicia. Assim, o guia da alma seria
o logos, isto é, a inteligéncia, que, por sua vez, permite aos sujeitos rememorarem as ideias
ao se absterem o maximo possivel da companhia dos seus corpos e de qualquer comunicacao
com eles, salvo e estritamente necessario, sem “saturar” de sua natureza ou permitir que seja
corrompido o saber.

Platao, portanto, em sua obra deveras complexa, apresenta um homem composto de
corpo e alma, sendo necessariamente humano e ndo outro animal, por conta das faculdades
da Logos. O intelecto, o logos, é o que o diferencia dos demais, sendo assim, antes mesmo
de Aristoteles, o Zoon légon ja era cunhado, porém nao com estes termos. Assim,
poderiamos dizer que o fildsofo seria o primeiro a propor a dicotomia entre o corpo e a alma,
sendo este o ponto de partida para o privilégio do logos em detrimento dos sentidos,
privilégio este que sera seguido pela tradicao ocidental, a qual continuara a pensar, dentro
da perspectiva platonica, o Humano enquanto um sujeito que possui as faculdades do

intelecto (logos/razao).
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2. SANTO AGOSTINHO E A ECUMENIZACAO: consolidacio e reproducio da
separacao entre corpo e razao

A transicdo da Antiguidade para o Medievo ocorre com a consolidacio do
Cristianismo, o que, segundo o historiador e fil6sofo Julian Marias (1975), nao opera com
demasiada rapidez na historia, tampouco na filosofia. O Cristianismo precisou lutar para se
impor e obter sucesso, adotando uma estratégia politica que ficou conhecida como
“ecumenizacao”: um processo de dessacralizacao e ressacralizacao de elementos pagaos, no
qual os mais variados signos gregos foram absorvidos e modificados para serem
incorporados a doutrina cristd (BRANDAO, 1990). Um dos principais atores desse processo,
que preliminarmente conseguiu unir Filosofia e Cristianismo, fora Santo Agostinho. Santo
Agostinho é considerado a chave da articulacao da mentalidade helénica com a determinada
pelos pressupostos do Cristianismo. Sob influéncia das ideias neoplatonicas, mais
especificamente as advindas de Plotino, o autor introduz sobre o pensamento grego e a
interpretacao de mundo como realidade criada, sustentada ontologicamente no Ser de Deus.
O tratado agostiniano De Trinitate (416) é a referéncia primordial de entendimento sobre o
Ser Humano para este filésofo da Patristica. Nesta obra, Agostinho define o humano como
um conjunto de corpo e alma, feito a imagem de Deus, isto é, do Pai, do Filho e do Espirito
Santo, e sob a imagem desta trindade a estrutura do homem se da em trés elementos: a
memoria, a inteligéncia e a vontade. A influéncia de Platdo se demonstra tanto nessa
separacao entre corpo e alma quanto na triparticao desta alma e na ideia do corpo enquanto
corrup¢ao, mas adquire novos contornos, pois, agora, sob o manto do Cristianismo, o corpo

se relaciona ao pecado. Agostinho nos diz:

[...] E em todas estas coisas nao nos diferenciamos do Bruto sendo porque
ndo estamos inclinados pela figura do corpo, mas eretos. Com o que nos
adverte aquele que nos fez que nao sejamos semelhantes pela parte melhor
de nos, isto é, pela alma, aos brutos, dos quais nos distinguimos pela erecao
do corpo: nao aconteca que rebaixemos a alma ao mais elevado que ha nos
corpos. Pois apetecer o repouso da vontade em tais coisas, ¢ humilhar a alma,
porém assim como o corpo esta erguido naturalmente em direcao aquelas
coisas que sao mais altas entre os corpos, isto €, as celestes do mesmo modo
hé que elevar a alma que é uma substancia espiritual, em dire¢ao as coisas
que sdao mais altas entre as espirituais, nao com a arrogancia da soberba, mas
com a piedade da justica. (AGOSTINHO, 416, XII, 1)
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O pensador da Patristica continua com a légica platonica de que o homem possui uma
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alma que se serve de um corpo, bem como do privilégio da razao para que ocorra o que o
fil6sofo chama de iluminacao divina: o alcance a verdade e, por conseguinte, a Deus. Neste
contexto, o conhecimento para Santo Agostinho possui, assim como em Platdao, duas
possibilidades de apreensao: uma pelos sentidos que levariam ao erro e outra que é advinda
de um todo imutavel, neste caso, de Deus. Com Santo Agostinho, a ecumenizacao da
Filosofia pelo Cristianismo obtém sucesso e permite ao pensamento grego continuar a
existir, mesmo que agora com elementos que lhe sdo alheios. Sob influéncia do
neoplatonismo e do maniqueismo, a antropologia agostiniana ird culminar em uma visao
pessimista do humano, sistematizada em uma logica dualista que opoe Deus e Homem,
Corpo e Alma, Razdo e Sentidos. O humano enquanto tal no pensamento agostiniano &,
portanto, definido a semelhanca de Deus, sob a imagem da trindade, e, assim, o

enraizamento da ideia de humano como composto de corpo e alma é reproduzida.

3. RADICALIZACAO DA TRADICAO NA FILOSOFIA CARTESIANA: UM
“SUJEITO SEM MUNDO”

Como parte da trajetéria Fenomenoldgica Hermenéutica aqui empreendida,
despontamos na Modernidade e em suas consequéncias para a cristalizacao da tradicao
ontologica Ocidental. Neste contexto, nosso referencial, como dito anteriormente, é René
Descartes, considerado por Marias como aquele que comeca efetivamente a Idade Moderna,
que, desde Santo Agostinho, foi quem mais “colocou a realidade sobre um modo tao radical
e premente com as questdes metafisicas” (MARIAS, 1975, p. 175). A radicalizacio cartesiana
advém com a distincdo do Ego cogito como res cogitans da Res Corporea, o que, por sua
vez, produziu a teoria de um “sujeito sem o mundo” (HEIDEGGER, 1996). Isso fica explicito
quando, em Discurso do Método, Descartes afirma, como base e principio da filosofia que
havia procurado, que: “querendo eu pensar desse modo que tudo ¢ falso, era necessario que
eu, que eu pensava, fosse alguma coisa e observando que esta verdade: eu penso logo sou”
(DESCARTES, 2017, p. 71).

Ainda no que tange a acentuacao das ideias da tradi¢ao ocidental, o autor exacerba a

oposicao entre corpo e alma, como no trecho: “De modo que esse eu, isto é, a alma pela qual
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eu sou o0 que sou ¢ inteiramente distinta do corpo, sendo inclusive mais facil de conhecer que
este, e, ainda que o corpo nao fosse, a alma nao deixaria de ser quanto é” (DESCARTES,
2017, p. 70). A visao cartesiana é ainda permeada por uma légica mecanicista, que pensa o
humano e o seu corpo literalmente enquanto uma maquina, sendo que as comparacoes com
relégios e outros aparelhos sdo sempre muito presentes em suas obras.

Todavia, o pensamento de Descartes ganha novos elementos, principalmente em sua
ultima obra, As Paixoes da Alma (2005), em que o autor aborda sobre as percepcoes do corpo
e as paixOes da alma, as quais nomeiam o titulo do texto. As percepcoes correspondem a
relacdo entre o sujeito e o mundo, ou seja, tudo aquilo que o humano sente em contato com
o mundo, o qual Descartes considera exterior, ao passo que as paixoes da alma sao
entendidas enquanto abrigo das emocoes. Entretanto, o filosofo ndo apenas radicaliza a
tradicdao, como acrescenta a ela uma nova camada. Ainda em seu tultimo tratado, o autor
comeca a compreender que ambos, alma e corpo, sdo indissociaveis, pois “a alma esta
realmente unida a todo o corpo” (DESCARTES, 2005, p. 49), considerando-a agora parte de
um todo, o Uno que é o Humano. Assim, Descartes acredita que a alma esta localizada em
cada parte do corpo humano, nos pulmées, no coragdo, em todos os 6rgaos. Portanto, em
Descartes podemos enxergar ainda marcas da tradicao, uma radicalizacao do entendimento
da existéncia humana por meio da razao e de uma visdo mecanicista que culmina em uma
compreensdo do corpo e da alma como indissociaveis. Entretanto, o antropocentrismo,
principal ponto para compreensao de seu pensamento, faz com que a maior problematica
do cartesianismo resida em sua separacao do humano em relacdo ao mundo. Deste modo,
no estabelecimento de um sujeito autonomo e racional, que a seu ver independe das coisas,

Descartes cria uma teoria de um “sujeito sem mundo”.

4. A RELEITURA HEIDEGGERIANA: O MUNDO DE VOLTA AO HUMANO E
UM HUMANO QUE EXISTE COM E POR MEIO DO MUNDO

Vista a necessidade de romper com a cristalizacao e revitalizar o entendimento do
humano, que desde Platao se consolidou através da visao dualista de corpo e alma e com
Descartes pela ideia de um eu independente do mundo e de um mundo que é objeto de

conhecimento para esse eu, Heidegger propoe o constructo Dasein, ou o ser-no-mundo, uma
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nova forma de entender a existéncia. O conceito de Dasein é uma nova forma de olhar para
0 que pensamos ser o Humano, isto porque usar a palavra “humano” por si s6 ja carrega o
peso da tradicao.

O Dasein é o desmonte da ideia de sujeito. Ele possibilita que pensemos a existéncia
por uma outra Optica, a que Descartes e a tradicao nos distanciou: a relacao entre o humano
e o mundo. E nessa critica a0 mundo cartesiano enquanto extensao, substincia, algo alheio
ao sujeito, que Heidegger chega a compreensao de que o Ser é sempre um Ser-com, um Ser
com o outro e com o mundo. Desde sempre o outro esta em meu ser, em meu horizonte de
sentido, e, assim, a existéncia é sempre pautada na alteridade, nao existindo um sujeito sem
outros ou independente do mundo (HEIDEGGER, 1996). Deste modo, diferente do que foi
cristalizado, nao estamos no mundo numa relacao de compreensao, pelo menos nao apenas
pautada no ato intelectivo. A compreensao € parte do que constitui o Dasein, mas enquanto
orientacao de todas as nossas maneiras de ser e estar no mundo. O saber é posterior a
existéncia, pois antes de saber se fazemos e agimos, somos. Somos com o mundo por
intermédio da cotidianidade, em que assumimos funcées e entendemos o que somos. E na
relacdo com o mundo circundante e com os instrumentos, através do uso e da ocupacao, que
0 nosso Ser assume a forma de ente, e assim ganha um sentido. O Dasein depende do mundo
e da nossa relacdo com ele, isso porque noés somos com o mundo, dado que nao ha o ser
humano e depois o0 mundo, pois é a propria relacdo com o mundo que diz o que somos,
sempre e a cada vez.

O mundo segundo Heidegger imediatamente se apresenta manual, visto que “o
instrumento ja se acha indicado no proprio termo que exprime seu ser, na manualidade”
(HEIDEGGER, 1996, p. 149). Essa proximidade do mundo nao se refere apenas a
espacialidade, meramente em relacdo a localizacdo dos instrumentos em algum lugar, mas
também a ele como tal, que se encontra em uma conjuntura e corresponde a uma ocupacao.
Um exemplo dado por Heidegger é o Sol, qual sua luz e seu calor sao usados cotidianamente,
possuindo seu local marcado e descoberto a partir das possibilidades de seu emprego,
daquilo que ele propicia: a Nascente, o Meio-Dia, o poente e a Meia-Noite (HEIDEGGER,
1996). A tradicao distanciou o Humano do Mundo, focou na racionalidade ao ponto de se
cegar, acreditando que o Ser do Humano s6 poderia ser entendido a partir dessa faculdade,

de seu intelecto. Mas, para repensar o humano enquanto tal acreditamos, como pautado em
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Heidegger, deve-se entender que, para aquém da razao, o Ser é no Mundo e é a partir dele

que se formam as multiplas possibilidades do Dasein Ser.

CONSIDERACOES FINAIS

Para a compreensao do Humano enquanto tal, faz-se necessario realizar uma
trajetoria fenomenoldgica hermenéutica, buscando “voltar as coisas mesmas”. Para isso,
essa investigacao partiu do pensamento grego classico que influenciou o modo de pensar no
Ocidente. Como recorte, debrucamo-nos em Platao para poder entender o tratamento da
questdo na Antiguidade. Em seguida, partimos para Santo Agostinho, refletindo as herancas
deixadas pelo platonismo, bem como os rumos e contornos que o Medievo proporciona a
questdo do Humano. A Ontologia platonica advoga acerca do Ser do Humano como
essencialista, mas ao mesmo tempo intangivel aos mortais, pois, segundo essa, podemos
apreender certos aspectos das formas, mas nao elas como realmente sao, pois o sensivel esta
sempre em constante mudanca. Além disto, o corpo é tido como um empecilho a razao, dado
que corrompe o intelecto, ao passo que a abstencdo e o controle regulado deste sdao os
caminhos para se chegar perto da “verdade”, isto é, do divino. Santo Agostinho, por sua vez,
elabora a questao e continua com a logica platonica que coloca 0o homem como composto de
alma e corpo, bem como do privilégio da razao para que ocorra o que o autor chama de
iluminagao divina, isto é, o alcance da verdade e, por conseguinte, de Deus.

Ambos os fil6sofos pensaram a questao do Humano a partir de visdes cosmologicas,
porém diferentes: um através de uma mentalidade politeista grega e o outro de uma logica
monistica maniqueista Crista. Agostinho incorpora Platdao, mas acentua tracos da sua
cosmovisdo. Com Santo Agostinho e a ecumenizacio, foi possivel, como afirma Junito
Brandao (1990), camuflar o pensamento grego por toda Idade Média, até ser resgatado na
Renascenca. Na Modernidade, da-se uma continuacao desse modo de pensar, tendo seu
apice no pensamento cartesiano, com a consideracao da compreensao do corpo e dos
sentidos como coisas (res) completamente distintas, sendo o corpo e os sentidos inferiores
a coisa (res) pensante, também chamada de mente ou consciéncia. Contudo, é importante
novamente frisar que Descartes nao somente reproduz a tradicio mas também apresenta

novas nuances e camadas, ao compreender que corpo e alma sao indissociaveis. Portanto, o
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método fenomenologico hermenéutico aqui empregado é o inicio de uma “destruicao” do
acervo da antiga ontologia, legada pela tradicdo, como proposto por Heidegger. Ao
chegarmos as experiéncias originarias em que foram obtidas as primeiras determinacoes do
ser que se tornaram cristalizadas e ao compreender a trajetéria da Antiguidade a
Modernidade por meio das obras de Platao, Santo Agostinho e Descartes, foi possivel
instaurar um dialogo com a tradicao e aprender com esses autores, conectando-os de forma
a endereca-los ao nosso horizonte e possibilitando compreender melhor o Dasein, sem
exprimir sua quididade e evitando as pré-nocoes ja cristalizadas pela tradicao, de homem
enquanto um animal racional, e, dessa forma, nao esgotando o Ser no ente, deixando em

aberto as possibilidades do Dasein Ser.
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