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Resumo: Partindo de uma meditagdo a respeito da interpretagao feita por Heidegger de uma
sentenga de Holderlin, esta reflexdo procura sondar o sentido da “pobreza do espirito” como
experiéncia do e no pensamento, precisamente, de um pensamento que nao ¢ ciéncia nem
consciéncia, mas pensamento do sentido que acolhe a serenidade do Ser, de sua abertura.

Palavras-chave: Pobreza. Espirito. Pensamento. Serenidade.

Abstract: Starting from a meditation on Heidegget's interpretation of a Holderlin sentence, this
reflection seeks to probe the meaning of the "poverty of the spirit" as an expetience of and in
thought, precisely, of a thought that is neither science nor consciousness, but thought of the sense
that welcomes the serenity of the Being, of its openness.

Keywords: Poverty. Spirit. Thought. Serenity.
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1A POBREZA COMO TOM FUNDAMENTAL DA EXISTENCIA

Nossa proposta inicial e, a0 mesmo tempo, nosso horizonte de reflexao é: a pobreza no
espirito é o tom fundamental do pensar do Ser (HEIDEGGER, 2013, p. 883).

Tom ¢ determinacio de uma afinacido. O “tom fundamental” é o modo determinante de
uma melodia, é tonica, é tonancia, é tonalidade. Pensamos, aqui, na “S#mmung’, tematizada por
Heidegger, desde o § 29 de Sere Tempo (HEIDEGGER, 1993, p. 139-140). E algo como entoacio.
Entoa¢do, por sua vez, é sonancia e ressonancia, percussio e repercussio da experiéncia.
Experiéncia, porém, nao ¢, em primeiro lugar, algo que nés fazemos ou sofremos. Experiéncia é,
antes, 0 que € CoOmo nOs mesmos somos, no mais imediato. “S#zmung’ diz, pois, algo como o vigor
de ser que tonifica o corpo da existéncia. F a tonica, a tonancia e a tonalidade do viver humano.
Tudo o que o homem ¢ e nio ¢, tudo que o homem tem e nao tem, portanto o homem e o seu
universo, estd tomado, a cada vez, em cada situacio, no modo como ele se encontra no todo da
vida, pela forca da entoagao. Toda a paisagem do seu viver recebe dela a sua tonalidade, o seu
colorido de fundo, o seu matiz. O que, como tonica, entoa a existéncia humana no seu todo, isto
¢, em sua amplitude, profundidade e originariedade, é o que nés chamamos de “tom fundamental”.

Quando nés falamos de “tom”, no nosso uso linguistico cotidiano, somos enviados pela
palavra em varios sentidos de compreensao. De inicio e talvez na maior parte das vezes, estes
sentidos tém a ver com a experiéncia do som. Falamos de tom agudo e de tom grave para as alturas
do som. Referimo-nos ao tom suave de uma voz ou ao tom aspero de uma fala. O tom, aqui, tem
a ver com a qualidade sonora ou com a inflexdo da voz. Usamos a palavra “tom” para nos referir
também ao modo se expressar de alguém. Por extensdo, também a usamos para evocar um certo
carater ou estilo. Escapando do ambito semantico relacionado com o som e indo para o ambito
semantico relacionado com a cor, nés falamos de “tom” querendo dizer e fazer entender uma cor,
uma coloragao ou um colorido de fundo, um matiz, uma tonalidade. Assim, a significacdo de tom
nos leva a pensar em algo como nuanga. Na arte da musica, por sua vez, a palavra “tom” tem
significados bem precisos. Por falta de conhecimento técnico, ndo podemos, aqui, expor estas
significa¢cbes. Mas, mesmo para um leigo, da para ver que tem a ver com a determinacao do som
numa escala de entoa¢iao. O tom fundamental nos é dado por aquilo que é tonico. Tom tem a ver,
pois, ndo s6 com tonancia e tonalidade, mas também tem a ver com tonica. Uma escala de
entoagdes se constroi a partir do que é mais forte ou a que se da maior realce. Tom tem a ver, por
fim, pois, com tonicidade, isto é, com forga, vigor. O tom surge de um tonificar, de uma forga, de
um vigor. Tom tem a ver com a tensdao. O verbo latino “#onare” quer dizer trovejar; dai, ribombar.
Vergilio usava este verbo também no sentido de invocar com voz forte. A lingua grega, por sua
vez, traz 0 nome TOVOS (#dnos) e o verbo Telvw (teina). TOvos (ténos) dizia aquilo que tende ou se
tende; dai, a corda, os nervos, os tenddes. Queria dizer, pois, tensao, tracao, esforco, forca, energia,
vigor; por fim, o teor, a postura, de algo ou de alguém, isto é, como alguém se contém e se sustenta,
como ele se comporta.

Ha um texto zen que evoca a importancia decisiva da entoa¢ao no viver humano. Trata-se,
na verdade, de um dialogo entre um discipulo e¢ o mestre Ho-shan Wu-yin (HARADA, 2021, p.
54):

Disse Ho-schan (891-960 d.C.):
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Quem, em via, aprende, chama-se o ouvinte. Quem, em via, aprendeu chama-se
o proximo. Quem ¢é, em via, além da perfeicdo do ouvinte e do proximo é
transcendente.

Um monge lhe perguntou: _ O que significa ‘transcendente’

Disse Ho-schan: _ Toque de tambor.

Replicou-lhe o monge:_ Nio perguntei pelo sentido da frase: ‘L4, onde esta
Espirito, ali estd Budha’, mas sim, o que e-voca: ‘Nada de Espirito, nada de
Budha’!

Disse Ho-schan: _ Toque de tambor.

O monge perguntou por fim: _Se me vem ao encontro alguém ereto como rocha,
como aborda-lo?

Disse Ho-schan: _ Toque de tambor.

O ouvinte e aprendiz se aproxima, pelo ouvir e aprender, da palavra e da doagao do Ser.
Tendo caminhado bastante e bem na via da audi¢ao e da aprendizagem ele entra em contato com
tal palavra e tal doacdo. Tal palavra ecoa desde o e como o siléncio. Tal doagao se oferece
furtivamente, obliquamente, como um retraimento. Ea vigéncia da transcendéncia. Ea vigéncia
do Nada do mistério: nada de Espirito, nada de Budha! O que evoca, porém, este Nada? Resposta:
“toque de tambor!”. O toque, a percussio, como pdthos, como experiéncia, ¢ a abertura da
possibilidade do todo. Este toque acontece como um envio prévio, um encaminhamento, que se
anuncia como uma dadiva do porvir, que deixa e faz emergir, a cada vez, no corpo a corpo da
faticidade, caminhos de realizacio, de consumacio. E a abertura do abismo de possibilidades da
vida. Este toque é novo, sempre novo. Traz, a cada vez, o frescor e o vigor da primeira vez. Da-se
como o repentino, o subito, o instantaneo, num piscar de olhos. Eo porvir que se mete no presente,
como abertura e envio de possibilidades de ser. Seu acontecer ¢ algo assim como o raio, seu
relampejar e o ribombar de seu trovao. De um sé golpe, ilumina a escuriddo. Sua percussao
repercute em todas as coisas.

Onde se calam as vozes da nossa subjetividade, isto é, de nossa vontade ob-jetiva, emerge
a existéncia como ressonancia do mistério do Ser (HARADA, 2021, p. 49). Pobreza do espirito
talvez seja algo assim como a tonancia do pensar na recep¢ao do toque do Ser. A percussdo e a
repercussao do Ser no pensar vigem como linguagem. O pensador e o poeta sdo 0s que escutam
tal sonancia e ressonancia e correspondem ao seu verbo.

2 A QUESTAO DO TEMPO DO EVENTO DA CONCENTRACAO NO ESPIRITUAL
E DA POBREZA QUE NOS TORNA ESSENCIALMENTE RICOS.

Nos nossos tempos, o pensador do Ser (Heidegger) se pos na escuta de uma palavra guia
(Leitword) do poeta da poesia (Holderlin). Essa palavra guia diz (Apud HEIDEGGER, 2013, p.
871):

“Es koncentrirt sich bei uns alles anf’s Geistige
Wir sind arm geworden, um reich un werden*
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“Junto a nés tudo se concentra no espiritual,
Nés tornamo-nos pobres, para ficarmos ricos”

Para o pensador, esta palavra do poeta traz a fala uma experiéncia densa, pregnante, por
estar impregnada pela temporalidade e historicidade do Ser. O Ser nada é de ente. A percussao e
repercussao da experiéncia da existéncia ¢ a entoacao do “siléncio claro da diferenca nadificante”
(HARADA, 2021, p. 50). A nadifica¢ao do Ser, porém, nao consiste em aniquilagao. Pelo contrario,
se da, num retraimento abissal, como principiar: “Principiar sempre novo na tempestade do ser
que per-mite tudo renascer e morrer na floragao miraculosa da identidade da liberdade primordial”
(HARADA, 2021, p. 50). A sentenca de Hélderlin soa como uma correspondéncia ao verbo do Ser
em meio ao precipitar de sua tempestade (temporalidade) e a sua destinagao, isto é, ao envio
dispositivo de estruturagdes de possibilidades de ser da existéncia. Por se tratar do tempo do Ser,
da Vida, de seu destino — alwv (aiin) — e, por conseguinte, de uma temporalidade cairolégica do
viver humano em sua especificidade, em sua historicidade, quer dizer, da existéncia, o evento
evocado pelo poeta nio se deixa computar cronologicamente nos calculos da historiografia.

Para uma consideracio que ndo pensa, apenas calcula, a sentenga é passivel de ser
contextualizada na concepgao que Holderlin tem da histéria ocidental e da visdo que tem do seu
proéprio tempo na virada do século XVIII para o XIX. Porém, a meditacao historico-ontolégica de
Heidegger nasce de outra experiéncia de pensamento, que nao é a do calculo. Nasce de um outro
relacionamento, que nao ¢ o do conhecimento, que traz o desconhecido e estranho para o familiar,
mas é o do pensamento, que conduz o real ao seu lugar de origem no mistério. Representagoes e
calculos historiograficos podem ser corretos. Contudo, para o pensamento que medita
historialmente nao bastam. Nao alcancam o desvelamento do essencial. A palavra do poeta é
escutada, pois, nao como anuncio de um fato, representavel cronologicamente. Ela ¢é escutada
como aceno para um evento fundamental, embora silencioso, oculto.

Como ¢, entdo, o relacionamento entre o pensador e o poetar Este relacionamento se da
na dinamica de uma medita¢ao historial. Trata-se de meditacao, pois em jogo estd a escuta ¢ a
compreensio do sentido, isto ¢é, a obediéncia a um envio, a um caminho que se abre para a
existéncia. Historial é esta meditagao, pois ela se realiza como uma participagdo no destinar do Ser.
Destino do Ser é o envio abissal que dispoe estruturagoes de possibilidades de ser que constituem
os gonzos do mundo humano, histérico: dizem respeito a0 modo como o ente se mostra em sua
entidade, como o homem ¢ si mesmo e se sabe a si mesmo, a0 modo como ele recebe e, no pensar,
restitui a verdade do Ser e a esséncia da verdade, etc. A meditagdo do pensar é participagao na
tempestade do Ser. Ela procura abrir espago para o Ser passar.

Nessa sentenca, assim considera Heidegger, o poeta pressente os “anos dos povos”. Em
“An die Deutschen” (Aos alemaes), poema esctito pot volta de 1799/1800, encontramos uma estrofe
que diz: “Wohl ist enge begrenzt unsere Lebenszeit, | Unserer Jahre Zahl seben und 3iblen wir, | Doch die Jahre
der Vilker, | Sab ein sterbliches Ange sie? (HOLDERLIN, 1999, p. 237)%. Uma coisa é o que se deixa
ver e contar dos nossos anos; outra coisa ¢ o que nao se deixa ver nem contar dos anos dos povos.
Isso, porém, o poeta o pressente, e, neste pressentimento, ultrapassa o seu proprio tempo. No
entanto, sua alma, que se langa com ansia e oscila sobre o seu proprio tempo, demora na tristeza
enlutada, pois ela se retrai e fica a margem de seu proprio povo, que nao a conhece. “Wenn die Seele
dir anch iiber die eigene Zeit | Sich, die sehnende, schwingt, tranernd verweilst du | Dann am kalten Gestade |

2 "0 tempo de nossa vida é bem estreitamente limitado, / O nimero dos nossos anos nés vemos e contamos, / Mas
os anos dos povos, / Serd que um olho mortal os viur"
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Bei den deinen und kennst sie nie (HOLDERLIN, 1999, p. 237)°. Para Heidegger, o poeta nio se atém
apenas ao que ¢ historiograficamente aparecente. Do contrario ele nao poderia dizer o que ele disse,
isto é, nao pode se referir a esta concentragao no espiritual e da pobreza que oportuniza a riqueza
essencial.

No entendimento do pensador, a sentenca do poeta ndo descreve um fato datavel,
computavel, historiograficamente, mas acena para um evento pressentivel numa meditacao
historial. Tal evento consiste na concentra¢ao ou no recolhimento do Ser, melhor, de seu tempo —
alwv (aion) — no “espiritual”. O pensador nos convida, entdo, a pressentirmos o que o poeta chama
de “espiritual”. Heidegger insiste na necessidade do comegar a pressentir (2013, p. 871). Somente
assim ¢ que o espiritual evocado pelo poeta pode nos tocar. Surge entao a necessidade de pensar o
sentido disso — o “espiritual”. O espiritual é determinado a partir do espirito e através do espitito.
Mas, pergunta o pensador, o que é “o espirito”? Qual o trago fundamental de sua esséncia?

3 A QUESTAO DO ESPIiRITO

Heidegger mostra a insuficiéncia de se entender o espiritual como o imaterial. Esta
compreensio do espiritual permanece dependente da mera negacio (HEIDEGGER, 2013, p. 874).
Também a concepgao metafisica ocidental do espirito, como substancia ou como sujeito, como
intelecto ou como vontade primordial, s6 pode ser re-pensada de maneira mais decisiva desde a
questdo do Ser.

Para o espirito de nossa época o espirito é o contrario da matéria. Identifica-se, assim,
espiritual e imaterial. Trata-se de uma compreensao apenas negativa do espirito. Por ela, o espirito
e o espiritual recebem uma determinagao através de uma mera negagao da matéria e do material.
Além de ser uma determinagao negativa do que ¢ espirito, ela deixa indeterminado o que ¢ matéria.
E preciso, porém, inverter esta determinagao. Em vez de afirmar que o espiritual é o imaterial,
carece dizer que o imaterial é o espiritual, e, assim, tentar uma compreensao positiva do que se quer
evocar com a palavra “espirito”.

Para nos, que confundimos o concreto com o material, o espirito, o espiritual, soa como
algo abstrato, etéreo, fantasmagorico. Desperta suspeita de fuga para a irrealidade. Delirio 6ntico.
Contudo, espirito, espiritual, tem a ver com vida. Entretanto, o que chamamos de “vida” é concreto
ou abstrato? A vida nio é coisa nenhuma. A vida nao é nenhum dos viventes. E, no entanto, a vida
nio ¢é algo abstrato ou irreal. Para o vivente, ser é viver. Vida ¢ o realissimo! E vigor que rege toda
a concregao, isto é, todo o movimento de con-crescimento, de que o concreto é a forma terminal.
Vida é forma que in-forma todo o concrescer dos processos do vivente. Tal vigor nao é nenhuma
coisa, nenhum ente. Vige como Ser. Todo o nosso fazer e deixar de fazer ja acontecem na vigéncia
davida. A irrup¢ao e a abertura da vida em nés, sua vigéncia e sua regéncia desde a e como dinamica
de liberdade, isto ¢, de libertagdao desde a e para a verdade do Ser, n6és chamamos de existéncia. E
uma realidade experimental muito simples e, por isso, dificil de deixar vir a linguagem. A sua
concretude acontece como historia.

No instante da decisao, momento de salto, em que vida se mostra em sua abissalidade,
recolhem-se o presente ¢ o ausente. No instante irrompe nio s6 a presenga do presente, como

3 “Se a alma, a que anseia, a ti se lang¢a pot sobte o préptio tempo / tu em tristeza enlutada demoras / entio na margem
fria / junto aos teus / e eles ndo a conhecem”.
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também a presenca do ausente, isto ¢, a presenca do passado e do futuro. O passado vige no
presente. Ele nio s6 acompanha, como também precede o nosso presente. F neste sentido que
podemos falar de uma presenca do passado no presente. Por outro, trata-se da vigéncia de um
ausente. A auséncia nao é nulidade. A auséncia ¢ laténcia, ocultagao, retragao. O passado vige no
presente, porém, sem o sobre-determinar. O passado se retrai, dando lugar ao futuro, no presente.
No presente se mete também o futuro. Ser histérico significa, sobretudo, ser desde o futuro, ser
porvindouro. Nas palavras manuscritas de Emmanuel Carneiro Ledo, citadas por Leonardo Boff
(2010, 325-3206):

Toda obra do homem s6 é humana na medida e enquanto sabe cuidar do humano
no homem. Por isso o humano esta sempre por vir. Nunca deixa de vir a ser.
Nenhum conhecimento, por maior que seja sua eficiéncia e seu poder, nunca
atinge a totalidade do real e o universo das realizagdes. Por isso, todo
desempenho dos homens se faz porta-voz de um futuro inesperado e sempre
inaudito. A criagdo humana nos leva a ler o presente numa relagio original com
o passado. Trata-se de escutar no que o passado lega de ja sabido, de ja dito e
feito o que ainda esta por ser. B o cuidado ontolégico do homem. O maior
presente com que nos presenteia o passado é a presenga do futuro no presente.
E que todo o presente nio é somente presenca, ¢ também auséncia do passado.
Por esta auséncia se mete o futuro. Todo o futuro é, neste sentido, metido. Por
isso a obra humana dos homens nos entrega ao cuidado do tempo. Ela nos esta
continuamente ensinando o que é e o que nos advém no presente com O
presente...

E na abertura temporal-historial da existéncia que se dé, a cada vez, epocalmente, o sentir
e o pensar, o querer, o fazer e o deixar de fazer, o agir e o sofrer humano. Trabalho, jogo e festa,
luta e dominio, ciéncia e técnica, arte e religido, amor e morte acontecem nesta abertura, isto é, na
irrup¢ao do homem no todo do ente, em que Ser se da e, a0 mesmo tempo, se retém. Ser envia
possibilidades de ser dos e para os entes e, a0 mesmo tempo, se retrai em sua simplicidade,
unicidade, abissalidade.

Ser diz tanto o irromper como o viver e o permanecer. Destas trés determinagoes do sef,
o viver se sobressai. Desde tempos imemoriais, os homens experimentaram positivamente o
espiritual como vida, melhor, como vitalidade, vigor, vida da vida. A linguagem, por isso, fala de
espirito e espiritual desde o dinamismo e movimentagao de vento, sopro, respiracao, folego, alento,
halito, segundo o testemunho de algumas linguas (por exemplo: prana, em sanscrito; TVEUNA
(pnedima), em grego; spiritus, em latim; ruh, em arabe; ruach, em hebraico; g7, em chinés).

O vento caminha, serpenteia, pelos quatro cantos da terra. Sua movimentagao se da de
muitas maneiras, da brisa suave as tempestades de areia e aos redemoinhos. O vento aparece como
forca unificadora. Em seus caminhos reinem-se luz e escuriddo, neblinas e nuvens, raios e trovoes,
mares, lagos e rios, montanhas e vales. O vento circula pelos quatro cantos da terra. O vento
esparge as sementes — é céu fecundando a terra. E vinculo, ligagio, unidade reunidora, /gss. Nos
viventes, 0 vento torna-se respira¢ao, sopro. O vento uiva, geme, brama, soluga, sussurra. Num
poema de Chuang Tzu o espirito aparece como o sopro da Natureza magnanima, nés dirfamos, do

Ser, da Vida (MERTON, 2002, p. 65-66):
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Quando a Natureza magninima suspira,
Ouvimos os ventos

Que, silenciosos,

Despertam as vozes dos outros seres,
Soprando neles. De toda fresta

Soam altas vozes. Ja ndo ouvistes

O marulhar dos tons?

L na floresta pendente

Na ingreme montanha:

Velhas arvores com buracos e rachaduras,
Como focinhos, goelas e orelhas,

Como orificios, cilices,

Sulcos na madeira, buracos cheios dagua:
Ouve-se o mugir e o estrondo, assobios,
Gritos de comando, lamentacoes, zumbidos
Profundos, flautas plangentes.

Um chamado desperta outro no dialogo.
Ventos suaves cantam timidamente,

E os fortes estrondam sem obstaculos.

E entio o vento abranda. As aberturas
Deixam sair o ultimo som.

Ja ndo percebestes como entido tudo treme e
Se apaga?

Yu respondeu: Compreendo:

A musica tertestre canta por mil frestas.

A musica humana é feita de flautas e de instrumentos.
Que proporciona a musica celeste?

Mestre Ki respondeu:

Algo esta soprando por mil frestas diferentes.
Alguma forga estd por tras de tudo isso e faz
Com que os sons esmorecam. Que forca é esta?

Este texto evoca, num poema pensante ou num pensamento poético, a vigéncia vital do
espirito, como a sonancia e a ressonancia da musica do Ser, da Vida, em cuja pulsagao, cadéncia,
ritmo, se expandem e se recolhem os entes, os viventes. Espirito aparece, neste poema, como
vibragao do siléncio primordial, sonancia e ressonancia, percussio e repercussiao, do mistério de
Ser, que se expande e se concentra, se agita e se acalma, na pulsagdao, na cadéncia, no ritmo dos
entes, em seu surgir e declinar. Espirito aparece como o sopro da Natureza magnanima, que vivifica
céu e terra e o homem, com suas artes, com o seu mundo. O Sopro é em soprando, isto ¢, em
caminhando, em serpenteando, em circulando. O caminho ou curso (Tas) do Sopro é grande: une
céu e terra e o mediador entre o céu e a terra, 0 homem (o sabio). No XXV poema do Tao 7 king
lemos: “o homem segue a terra / a terra segue o céu / o céu segue o curso / o curso segue a si
mesmo™*,

O siléncio do mistério do Ser desperta a viva musica nos entes, soprando neles. Toda
sonancia da musica terrestre, humana e celeste é ja o ressoar do profundo siléncio do mistério do
Ser. Essa musica toma curso em diversas pulsagdes (andamentos, expressividades, dinamicas). O

4 Lao-Tsé. Escritos do Curso e da Virtude (Tao te king). Traducio de Mario Bruno Sproviero. Disponivel em:
http://www.hottopos.com/tao/dao_de jing0l.htm#21. Acesso em: 21 de setembro de 2021.
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canto dos seres também se alterna, dando vozes a diversas entoacoes, com suas afinacdes e
desafina¢des. Nisso tudo se esbo¢a um espetaculo de movimentagdes em diversos ritmos, que
mostram o tristonho, o dolente, o melancélico, o dengoso, o sentido, o saudoso, o afetuoso, o
entusiasmado, o fino, o jocoso, o resolvido, o alegre etc. Percebemos o gingar e o jongar dos seres
na luta e na danga que segue a musica que ressoa desde o siléncio do mistério do Ser. A vibragao
desse siléncio perpassa todas as coisas. Cresce e esmaece. Que vibracdo ¢ esta? Mistério do Ser,
musica criadora do espirito. O que Heidegger evocou com a palavra “Lichtung”’ (aberta, clareira) é
a abertura do clarear e do ressoar: ““Clarear’ — ‘claro’ (Hellen — hell) é o mesmo que ressoar (hallen)
no sentido de soar. O ‘clarear’ no sentido de acontecer (sich ereignens) do tornar aberto do ser
acontece no fundo como ressoar, como som: todos os entes provém do som fundamental”
(HEIDEGGER, 2001, p. 198).

O vento muda os cursos das coisas. Traz o imprevisivel. Pode ser truculento. Pode ser
suave. Como nio lembrar da estéria de Riobaldo e de Diadorim no Grande Sertdo: Veredas e de sua
culminancia, que da o subtitulo a obra: “O diabo na rua, no meio do redemoinho...”? (ROSA,
2019). Como nao lembrar também de Elias sobre o monte Horeb e sua experiéncia da presenca
divina na brisa suave? Este episodio é assim evocado, na tradu¢ao que Hermogenes Harada da de
um texto biblico traduzido, por sua vez, por Martin Buber (HARADA, 2021, p. 62):

E falou: Para fora

De pé, para a montanha, diante da minha face!
E passando, Ele:

Um vendaval tempestuoso imenso e violento,
Fendendo montanhas, esmigalhando rochas,
De 14, da sua face: Ele, nio, na tempestade —
E apés a tempestade, um terremoto:

Ele, n3o, no terremoto —

E ap6s o terremoto, um fogo:

Ele, nio, no terremoto —

E ap6s o terremoto, um fogo —

Mas, ap6s o fogo,

A voz do siléncio suspenso.

O siléncio aparece, aqui, como fendémeno da transcendéncia. E a culminancia da viagem de
Elias. A transcendéncia da existéncia é via-gem: a dinamica da via. Viagem é abrir caminho: pre-
ceder e pro-ceder da transcendéncia. Ex-periéncia é o en-vio da transcendéncia da vida. A
experiéncia nao tem comeco nem fim. Quando a viagem da vida comeca ja esta lancada. Quando
termina, esta inacabada, incompleta, em aberto. A obra da vida, ainda que con-sumada, é sempre
um torso. Quando comeg¢amos a viver ji estamos comeg¢ados. Quando terminamos de viver
estamos inconclusos. A viagem da vida ¢ sempre in-finda. Vida é sempre porvindoura. Toda
conclusao, na viagem da vida, ¢ transitoria. Vida é, do inicio ao fim, travessia, do nonada ao infinito,
como nos lembra O Grande Sertao: V'eredas (ROSA, 2019).

A viagem da vida ¢ abertura para todos os modos de ser e nao ser. Ela salta, no comego,
meio e fim, do nada. Ab-soluta. Essa soltura do ab-soluto da vida chama-se liberdade. A irrupgao,
a abertura ab-soluta da vida chama-se faticidade. O livre principiar da faticidade, desde o nada da
gratuidade (sem por qué), aparece, na estoria de Elias, eminentemente, como encontro, na relagao
eu-tu (aqui, o tu em questao ¢, para dizer com Buber, o Tu eterno). Eu e tu sdo no ser-com desde
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o ser-si-mesmo. Dai, o fato de a experiéncia acontecer eminentemente num sentido de ser denso
de pessoalidade. O encontro entre liberdades é sintonia de transcendéncias. F percussio e
repercussao do mesmo toque do ser da liberdade e da liberdade do ser, que nao anula, antes cria,
diferenca e singularizagiao. Encontro é abismo chamando abismo. Chamado que se faz mutua
evocagao, invocagao, provocagao, convocacao. A sonancia e ressonancia do sentido de ser se dando
como encontro-experiéncia ¢ linguagem. Mais que na estruturagao poderosa e clamorosa do que
se faz e acontece no reino do ente, desde a afirmacdo da vontade e da subjetividade humana
(vendaval, terremoto, fogo), ela se da é no siléncio em suspensao do mistério do Ser. Mistério diz
velamento essencial. Diz retraimento e pudor. Frémito delicado. Ocultagao humilde. Nobreza que
se passa por vileza. Escondimento do escondimento. O “wmedium silentinn?” de Eckhart!
(ECKHART, 2008, p. 191-199; HARADA, 2021, p. 55-67). Intimidade, na transcendéncia da
transcendéncia (HARADA, 2021, p. 62-67).

Espirito ¢ a transcendéncia enquanto liberdade. Espirito e liberdade sio um. A liberdade
do espirito e o espirito da liberdade tudo reconduz ao seu proprio, a sua originariedade. Tudo
liberta para deixar repousar em sua esséncia. Espirito é o que suavemente reina no favor, na graca,
do Ser. Ser diz, antes de tudo, emergir e abrir-se [PUOLS (phyisis)]. Mas o movimento de irrupgio e
abertura se mostra de modo mais claro como o viver da vida [(w1) (208)] e como o vigorar da
existéncia desde a e como dinamica de liberdade [Blos (bivs)]. Ser diz, pois, abrir e emergir, viver e,
ainda, demorar na abertura da liberdade.

O espirito e o espiritual deixam-se vislumbrar quando fitamos a vida da vida. Espirito diz
a liberdade criativa e a criatividade livre da vida se dando, como mistério, em tudo o que respira,
isto ¢, em todos os viventes. O mistério de ser esta em tudo, mas “¢é na vida que aparece, com mais

clareza, que, no ser, no vir a ser e nao ser de todo real, mora um mistério desconhecido e nao
sabido” (LEAO, 2017, p. 77).

4 HISTORIA OCIDENTAL: DO DESPERTAR A DESPOTENCIACAO DO
ESPIRITO.

Para os pensadores originarios gregos, GUOLS (phyisis) é o abrit-se, o brotar-se, o surgit, o
nascer. Nascer ¢, porém, vir a luz. O vir a luz de todos os entes acena, no entanto, para o fundo-
abismo de sua proveniéncia, o qual resguarda a caligem do mistério de Ser, que nio ¢ nada daquilo
que esta sendo (Ser nao ¢é ente algum e, neste sentido, pode ser chamado de Nada). O desvelamento
do ente guarda o velamento do Ser. Do obscuro e do velamento é que se da todo o vir a luz e
desvelamento. E todo o vir a luz ou desvelamento tende para o obscuro e o velamento. A
“natureza”, isto ¢, a nascenca ou nascividade do Ser, ama esconder-se. Eo que lemos em Heraclito,
no fragmento 123: dvoils kpUmTeoBar GLNeL (phyisis knjptesthai philel) — “surgimento ji tende ao
encobrimento” (ANAXIMANDRO, PARMENIDES, HERACLITO, 1991, p. 90-91).

A doagio do Ser ¢ furtiva, sub-repticia, obliqua. Nela reina a desocultagio’dArifeLa
(alétheia)] e, 20 mesmo tempo, a ocultagio, o encobrir-se’ kpUTTTETOAL (knjptesthai)]. Para Heraclito,
pensar era corresponder a palavra, ao verbo, do Ser, isto ¢, a sua dinamica de recolhimento, de
unificacio e de unidade, enfim, ao A0yos (16gos). No fragmento 1 lemos que “tudo vem a ser
conforme e de acordo com este LLogos” e que, para Heraclito, o exercicio do pensamento consistia
em seguir “dilucidando, segundo o vigor, o modo em que se conduz cada coisa”
(ANAXIMANDRO, PARMENIDES, HERACLITO, 1991, p. 58-59). Pensar era, pois, recolher
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a conjuntura do Légos. Era auscultar ao seu apelo e corresponder a ele. No fragmento 50 lemos:
OUK €OV dANA TOD NOYOU dKOUoAVTAS (ouk emod alld tod lggon) — isto €, auscultando ndo a mim
mas ao Logos.. OLONOYELW coddV €0TW  (bomologein sophn estiny — ¢é sabio concordar...
&v mdvTa €lval (hén pdnta einai) — que tudo é um (ANAXIMANDRO, PARMENIDES,
HERACLITO, 1991, p. 70-71). O Légos é a sonancia e ressonancia, a Linguagem, do Ser, que
perpassa todas as coisas em seu vir a ser. E a forca primigénia de reuniio de todos os entes no Ser.
O ente s6 vem a ser e se manifesta na for¢a de reunido da palavra, do verbo, do Ser. A vocagao
espiritual do homem consiste em corresponder a esta palavra.

Entretanto, se nos primoérdios, nos pensadores originarios dos gregos (a saber,
Anaximandro, Heraclito e Parménides), o pensar estava sob a égide do Ser (Ldgos, Hén, Physis),
desde a fundacao da metafisica, entre os gregos do periodo classico (sofistas, Socrates, Platao e
Aristoteles), o Ser passou a estar sob a égide do pensar. O Ser passou a ser interpretado como o
pensado do pensar: como ideia em Platdo, como categorias em Aristoteles. E,; nos tempos
modernos, o Ser foi identificado com o proprio pensar. Com efeito, “para Hegel, o Ser é o
pensamento pensando a si mesmo como ideia Absoluta (...). O Absoluto ¢ a Identidade da
identidade e nio identidade dos entes” (LEAO, 2008, p. 128-129). A tarefa de uma superagio da
metafisica implica num passo para tras e numa reversao desta inversao. Assim, Heidegger propoe
um retorno a posi¢ao dos pensadores originarios, segunda a qual, na compertinéncia originaria de
ser e pensar, “o pensamento pertence ao ser € ndo o ser ao pensamento (...). Para Heidegger, o Ser
¢ a diferenga como diferenga. A ‘causa’ do pensamento é o Ser na sua diferenga do pensamento
que pensa a realizagio do real” (LEAO, 2008, p. 128).

O modo como se pensa o espirito depende do modo como se pensa o Ser. Seguindo na
esteira da submissao do Ser ao pensar, no cerne da tradi¢do ocidental, a saber, na metafisica, o
espirito foi interpretado ora a partir da metafisica da substancia, na antiguidade e na idade média,
ora a partir da metafisica do sujeito e da subjetividade, na época moderna. Os gregos evocaram o
NOYOS (/dgos) ou o0 voUS (nodis) como principio ordenador de tudo, também do viver humano, através
das virtudes éticas e dianoéticas. A grandeza do homem, o que de divino ha nele, consistiria em
participar, a seu modo, deste principio pelo pensamento. Esta experiéncia tem o carater de
iluminagdo. De Parménides e Heraclito a Platio e Aristoteles o espiritual se consolidou desde esta
e nesta experiéncia “ontologica”, “logica” ou “nooldgica”, “dianoética” e “ética” do Ser.

Teodlogos cristaos, como Agostinho e Tomads de Aquino, que bem conheciam a experiéncia
pneumatica do espirito, que esta na base do cristianismo, abrigaram a experiéncia grega do espirito,
na forma de uma doutrina da iluminagao ou do “/umen naturale’. A concep¢ao do espirito se
configurou, entdo, a partir de uma ontologia da substancia: o ser em sentido pleno e proprio é a
substancia, isto ¢, a presenga constante, a vigéncia de uma presenca que se da de modo perdurante,
mostrando certa autonomia, isto ¢, certa inseidade e perseidade. Trata-se de uma vigéncia de fundo,
que se desdobra na amplidao do munde, na profundidade da alma e na originariedade de Deuns. Nesta
perspectiva, o espirito por exceléncia é Deus. Ele é o pélago infinito da substancia. A ele pertence
nio s6 o ser em si (i s¢) e por si (per sé), mas também o ser a partir de si ( s¢). A inseidade e a
perseidade préprias de todas as substancias acrescenta-se, neste caso, a aseidade. Deus ¢ tomado
como ab-soluto assentamento da e na plenitude do ser, por e para si. E absoluta liberdade.

O cristianismo, porém, tem uma experiéncia propria do espirito, digamos, pneumatica e

nao simplesmente logica e nooldgica, segundo o fio condutor da metafisica grega classica. O
cristianismo primitivo mostra sua experiéncia espiritual arqueoldgica na figura do evento de
Pentecostes. O que se da neste eventor Surge entio uma comunidade prexmitica, nao simplesmente
uma comunidade psiquica e nooldgica. Vive-se o dar e o receber mutuo a partir de uma comunhao
"kowovia (koinonia)| regida pelo amor impregnado de solicitude, de dile¢io, de afeto dydmm (agpe)]
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¢ pela graciosidade, benevoléncia, alegria da doacao Xdpts (khdris)]. Na experiéncia pneumiética do
espirito feita pelo cristianismo do Novo Testamento, o sentido do Ser se agu¢a como o cuidado
do ser-com. Na comunidade kenética do amor-gratuidade, a identidade comum vivifica a diferenca,
a unidade rege a diversidade. Os muitos sao um s6 cora¢ao e uma sé alma. Cada um contribui com
0 seu proprio no acontecimento do viver comum, sem se isolar e centrar-se no seu eu e no que lhe
¢ peculiar. O comum nao anula as singularidades, mas repousa sobre elas. A partir do encontro
com os outros, cada um se torna mais criativo na sua singularidade. A partir da diversidade, o
comum celebra sua riqueza. O espirito, entdo, que ¢ o vigor da liberdade e do amor, brilha em
todos como chamas de fogo (ROMBACH, 1977, p. 290).

O cristianismo pattistico, sintetizando a experiéncia pneumatica do Novo Testamento ¢ a
experiéncia logica e noolégica grega do espirito, abriu caminho na histéria do pensamento ocidental
com sua especulacdo teologico-filosofica a respeito da Trindade de Deus que tem como fio
condutor a esséncia (vigéncia) substancial do espirito. Na época da patristica latina, a obra De
Trinitate, de Agostinho, ¢ um marco na configuracao de tal especulacio. Nesta obra, o te6logo
africano expoe, defende, formula, ilustra e contempla o mistério trinitario do Deus da revelagao
das Escrituras sagradas do cristianismo, numa dinamica que faz jus ao lema escolastico surgido
mais tarde: fides quaerens intellectumn (£é buscando o intelecto). O que esta em jogo neste lema é a
“subsumpc¢ao de tudo em todas as coisas do empenho humano pela graca” (HARADA, 2009, p.
102). E o assumir e subsumir do trabalho do intelecto (filosofia) pela afei¢io obediente da fé
(teologia). Nesta dinamica, a vontade de trabalho do intelecto se integra com a fluéncia de doagao
da fé, da esperanca e da caridade; a plena atencao da especulagao intelectual se impregna com a
pregnancia da translucidez da graga; a precisdo e o rigor de penetragdo do pensamento se investe e
reveste da docilidade na ternura do encontro, o puro movimento de busca, que reduz tudo a
profundidade do abismo desvelante do Ser, se encontra com a douta ignorancia, ¢ um abismo
invoca outro abismo, na sintonia e simpatia para com tudo o que ¢ humano, préprias da dinamica
da encarnacao (HARADA, 2009, p. 102).

Retomando as Escrituras e os ensinamentos patristicos e conciliares de até entio,
Agostinho aduz a abertura de novos caminhos no tocante a doutrina das rela¢Oes trinitarias, as
propriedades pessoais do Espirito Santo, a exposi¢ao com base a analogia “psicolégica” do mistério
trinitario (a alma humana, uma sé substancia, em trés poténcias, a saber, memoria, inteligéncia e
vontade, como imagem do Triuno Deus). Uma ontologia da substancia, da identidade e igualdade
se articula com uma ontologia das relagoes e das diferencas. A relagao, em Deus, nao ¢ acidente.
Tal categoria, assim, alcan¢a uma dignidade que nio tinha até entdo. Se substancia diz o ser em si,
por si e a partir de si (a se) de Deus, as relagoes dizem o ser-para-o-outro no ser-com-o-outro. O
Pai é principio da deidade. O Filho procede do Pai por geracio, como o Ldgos/ 1 erbum é um fruto
da mente. A processao do Espirito Santo, porém, ¢ diversa, e se d4 na dinamica como a vontade
ou amor procede da mente. O “homem interior” é imagem da Trindade. O espirito humano
também se rege por uma dinamica triadica, que articula memoria, inteligéncia e vontade. O
momento volitivo e o momento intelectivo sao igualmente importantes na vida do espirito
humano, cuja dinamica emerge da mente ou memoria (memoria e mente, em certo sentido, se
identificam). Esta vida ¢, fundamentalmente, rememoracao, intelec¢ao e volicao. Esta vida se
assemelha a e participa da vida divina, uma vez que Deus ¢ Ser, Verdade e Amor.

Em sua meditagao a respeito da sentenca de Hélderlin, datada de 27 de junho de 1945,
Heidegger evoca também a experiéncia espiritual da Europa oriental, mais precisamente, da
“russidade” (Russentum)’. Este nome parece distinguir o mundo espiritual russo em sua vigéncia

5> Nio ¢ do escopo desta reflexdo analisar o contexto biografico-histérico do texto de Heidegger que tomamos por
ocasido de meditagdo a respeito da pobreza do espirito. Demos, aqui, apenas alguma indicagdo bibliografica, que
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essencial da Ruassia metafisicamente considerada que, fundamentalmente, ¢ a mesma coisa que a
América, isto ¢, “a mesma furia sem consolo da técnica desenfreada e da organizacdo sem
fundamento do homem normal” (HEIDEGGER, 1987, p. 64). O tecnicismo europeu comunista
e a tecnocracia anglo-americana seguiam as mesmas determinages metafisicas da era da técnica,
assim pensava Heidegger (HEIDEGGER, 2000, p. 421). Implicado e complicado com a situagao
epocal e com a conjuntura da Alemanha, Heidegger tem que se explicar com a Russia. Tal “explicar-
se” tenta se aviar pela via do pensamento. Como pensador, considera que, em referéncia a Russia,
“s6 no espirito e desde o espirito pode ser experimentado e trazido ao éxito a disputa de sua verdade
e nio verdade” (HEIDEGGER, 2013, p. 875). Nio se trata, pois, aqui, de uma interpretagao
politica, muito menos politico-partidaria. Trata-se, antes, de uma interpretagdio metafisica, ou
melhor, histérico-ontolégica. Assim, adverte que o “comunismo russo” vinha de um mundo
espiritual desconhecido. O “materialismo grosseiro” era apenas a face frontal desse mundo. E era
preciso lembrar que o materialismo mesmo nao é nada de material, mas sim algo de espiritual. Pois
bem. A “russidade” seria marcada por uma experiéncia do espirito como “for¢a de iluminagao e de
sabedoria”, dito em grego, como owdla (sophia)] (HEIDEGGER, 2013, p. 874). Heidegger remete,
entao, a vigéncia e vivacidade desta experiéncia na mistica da hagia sophia (santa sabedoria). Evoca,
ainda, o atuar do espirito como a forca “magica” de iluminagdo e de sabedoria que tudo perpassa
e atua através de tudo. A juncdo do magico e do pneumatico, no mundo espiritual alemao, aparecera
na obra de Jacob Béhme, “o mais silente de todos os sapateiros” (HEIDEGGER, 2013, p. 875).
Heidegger, entdo, fala de uma comunica¢ao entre os mundos espirituais alemao e russo, operada
através da obra de J. Bohme, e da renovada influéncia de Hegel e Schelling no pensamento de
Vladimir Soloviev (1853-1900), amigo de Dostoievski.

Rejeitando as unilateralidades e abstragoes do racionalismo e do empirismo da filosofia
ocidental moderna, Soloviev retomava a tradi¢ao segundo a qual o homem concreto ¢, a0 mesmo
tempo, uma imagem do mundo (microcosmo) e uma imagem divina. Por um lado, ele tende ao
Absoluto, por outro lado, porém, é limitado e transeunte. A tensio para o Absoluto gera nele uma
infinita insatisfacao. Por outro lado, ele nao pode nunca se aquictar na simples aceitagao de sua
natureza mortal. Sua contradi¢do so se resolve na divino-humanidade de Cristo. O conteudo do
Absoluto enquanto divino-humanidade é a unitotalidade (tema de Schelling). Absoluto ¢ o que ¢é
solto, livre de tudo (ab-solutum). Mas nao se pode ser livre de tudo sendo o que é o todo e tem tudo,
o que ¢ tudo o que tem e tem tudo o que é. E a unitotalidade: a unidade do todo (I.dgs) e o todo
na unidade (s6phia). Em jogo esta, pois, a unidade do mundo em Deus: plena liberdade na perfeita
unidade. O mal é oposicao a e a perda da “sophia”. E deixar e fazer precipitar no nada aniquilador
a criagdo. A partir do mal o criado se nos aparece privo de liberdade e unidade. O processo cosmo-
histérico consiste na realizagiao, no tempo, da unidade e liberdade, a encarnagao da santa, divina
“sophia”. Pela sua mediagao o principio divino chega a plena realiza¢ao na unitotalidade que em si
tudo compreende, nao exclui nada e, assim, Deus se torna forca viva, eficaz por toda a criagao
(Espirito Santo).

Na época da modernidade ocidental, porém, o espirito é experimentado a partir de uma
compreensio ontologica cujo fio condutor ¢ dado pela subjetividade. Impde-se a cisdo entre
natureza e espirito, objeto e sujeito. A auto-presenga e a auto-evidéncia da mente é o fundamento
absoluto da verdade, agora interpretada como certeza. O espirito é concebido, entdo, a partir da
autoconsciéncia e da reflexdo humana, como razio, ou, se quisermos, como entendimento,
intelecto, e, por fim, como vontade. O espirito ¢ a vontade originaria, que se quer a si mesma. Na

permita confrontar outros textos que documentam fatos da biografia de Heidegger em sua implicacdo, complicacio e
explicagdao com a sua situacio historica de entdao. Para conferéncia de situagdo pessoal, profissional e civil, de Heidegger
naquele momento pode-se conferir o volume 16 das obras completas (HEIDEGGER, 2000, p. 367-422).
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virada do século XIX para o XX, porém, aparece a tendéncia de recusar o espirito e denuncia-lo
como o oposto do vital e do corporal.

Em Introducao a Metafisica, Heidegger ja tomava a peito a “questio do Ser” como uma
necessidade que se impde a partir da situagdo epocal de “obscurecimento do mundo”
(Weltverdiisternng), cujos acontecimentos essenciais se deixam nomear como “a fuga dos deuses, a
destruicao da terra, a massificagdo do homem, a primazia da mediocridade” (HEIDEGGER, 1987,
p- 71). Ao aludir a isto, Heidegger pergunta: “O que significa mundo, quando falamos de
obscurecimento do mundo? Mundo é sempre mundo espiritual (geistige Welt). O animal nao tem
mundo nem ambiente mundano (Umwelt). Obscurecimento do mundo inclui em si uma
despotenciacao do espirito  (Entmachtung des  Geistes), dissolucdo, destruicao, desvirtuamento e
deturpacio” (HEIDEGGER, 1987, p. 71). Como indicagao do aspecto mencionado por ultimo, o
da deturpacao (Missdeutung) do espirito, Heidegger cita a mesmidade metafisica de Russia e América,
e esclarece esta mesmidade no sentido de ser a mesma coisa no tocante a “atitude diante do mundo
espiritual e do espirito” (1987, p. 71). No entanto, anota Heidegger, a ameaca da situagdao da Europa
nao vinha de fora, mas vinha dela mesma, e ja estava sendo preparada desde a primeira metade do
século XIX. Na Alemanha, esta despotenciacio do espirito coincide com o que se chamava
correntemente de “a queda do idealismo alemao”. E Heidegger diz: “Essa férmula é, por assim
dizer, um escudo atras do qual se protege e se esconde a falta de espirito, que ja desponta, a
dissolugao dos poderes espirituais, a recusa de toda investigagao originaria dos fundamentos e de
qualquer dependéncia deles...” (1987, p. 71). E a partir desta situacdo de despotenciacio do espirito
que Heidegger medita a senten¢a de Holderlin.

5 POBREZA DO ESPiRITO E RIQUEZA ESSENCIAL

Voltemos a fala de Holderlin evocada por Heidegger: “junto a nés tudo se concentra no
espiritual. N6s nos tornamos pobres, para ficarmos ricos” (HEIDEGGER, 2013, p. 871). Pobreza
e riqueza, aqui, certamente, concernem ao dominio do espiritual. O que esta em jogo ¢ a pobreza
e a riqueza essenciais, a pobreza e a riqueza de ser. Nao podem ser captadas a partir da perspectiva
da posse e do ter. Pobreza, aqui, ndo quer dizer um nao-ter e um carecer do necessario. Riqueza,
aqui, ndo significa um nao carecer do necessario e um ter além do necessario. Ser pobre significa,
aqui, nao poder prescindir do niao necessario. Ser pobre de espirito é nao poder ser sem o
desnecessario. Necessério é o que nos aperta. F, o que comporta preméncia. E o que nos constringe
e constrange. O nao necessario, o desnecessario é, neste sentido, o que nao vem do que nos aperta,
constringe e constrange. F o que nos vem do livre.

O livre é o que se retrai a todo o uso e abuso. E o que nio pode ser tomado como til. O
livre é o que esta poupado de toda exploracao. O livre € o libertador. O livre ¢ o que poupa, o que
contém, o que detém e mantém a salvo. Livre é o que protege e cuida para que cada coisa repouse
em sua esséncia e assim fique abrigado. Seu cuidado é cordial. O livre liberta. Liberto pelo livre é
aquele que se asserena na sua esséncia. Alegria e serenidade é a marca desta liberdade do pobre do
espirito. Quem assim é empobrecido pelo Ser torna-se rico. Ele vive no reino da riqueza essencial.
Essencial, porém, ¢é a riqueza fontal do Ser.

A pobreza (Amuuf) do espirito é um modo cordial de insisténcia (Instindigkeit) do animo
(Gemiit) na experiéncia da simplicidade e unicidade do Ser. E uma afinagdo, uma sintonia, com o
Ser em sua simplicidade e unicidade. A pobreza ¢ uma guinada e uma volta do animo do
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esquecimento para a memoria, a recordagao do Ser. A meméria ¢ a concentracio, o recolhimento,
do pensamento. Pensar ¢ recordar o Ser. Nesta guinada, o Ser deixa de ser o mais vazio para ser a
superabundancia e a superfluéncia, a riqueza essencial. O Ser deixa de ser o mais comum para ser
o tnico. Deixa de ser o mais 6bvio e compreensivel, para ser o mais digno de ser questionado e o
escondimento do mistério. O Ser deixa de ser o mais usado, gasto e abusado, para ser a origem que
se retrai. O Ser deixa de ser o mais familiar para ser o fundamento abissal. Deixa de ser o mais dito
da fala e passa a ser o siléncio. Deixa de ser o mais esquecido e passa a ser a recordagao. Deixa de
ser o mais vinculante e passa a ser a liberdade e a libertagao.

A pobreza surge como aquela afinagdo do cora¢do em que acontece o alembrar da riqueza
fontal do Ser. No esquecimento se nos retrai o esquecido e o préprio esquecer. Por isso, todo o
esquecimento ¢ reduplicativo: é esquecimento do esquecimento. No alembrar do relembramento
o esquecido e o esquecer sao desvelados como tais. Por ser cordial, este alembrar do relembramento
se torna, entdo, re-cordacio.

Hoélderlin é o poeta do alembrar, do relembramento, do Ser. O Ser é como fonte.
Heidegger, comentando o poema “Andenken” (relembramento), ao aparecer o verso “Schwer verlisst
/ Was nabe dem Ursprung wobnet, den Ort“ (Dificilmente abandona o lugar / aquele que habita préximo
a origem), diz:

A fonte fecha o proprio. Mas toda propriedade auténtica, ou seja, aquela para
cuja “posse” nods estamos apropriados, € riqueza em si mesma. Por que encontrar
e se apropriar dessa riqueza é a coisa mais dificil? Nés ja possuimos o nosso
proprio. E a nossa verdadeira e tnica riqueza. Certamente - mas ¢ dificil e a coisa
mais dificil ser rico nesta riqueza. Pois sé podemos ser ricos e usar nossa riqueza
se antes nos tornamos pobres no sentido da pobreza, o que ndo é uma privacio.
A privacdo permanece sempre um nio tet, que, tao imediatamente quanto nao
tem, também gostaria de "ter" tudo imediatamente, sem ser apropriado para isso.
Esta privacdo nio brota da coragem (Muf) da pobreza (Armuf). O estar privado
que quer ter ¢ miséria que se agarra incessantemente a riqueza sem poder
conhecer sua verdadeira esséncia e as condi¢oes de sua apropriagio e sem querer
assumi-la. A pobreza originaria essencial é a coragem pata o simples e otiginario,
que ndo precisa estar apegada a nada. Esta pobreza tem em mira a esséncia da
riqueza e conhece sua lei e 0 modo como ela se oferece. A esséncia da riqueza
estd escondida nisto. Portanto, a riqueza ndo pode ser apropriada imediatamente.
O ser rico deve ser aprendido. Somente a pobreza essencial sabe que a auténtica
riqueza precisa ser aprendida (HEIDEGGER, 1982, p. 174-175)°.

Aprender a pensar, no sentido do pensamento da serenidade, ¢, assim, aprendizagem da
pobreza do espirito, que é a aprendizagem da riqueza essencial. E manter junto ao coragio a
memoéria do Ser. E, a0 mesmo tempo, no mesmo instante, manter-se desperto na espera do
inesperado.

¢ Conferir um texto semelhante no volume 4 das Obras Completas de Heidegger: Dilucidagies a poesia de Hilderlin
(Erlauternngen zu Holderlins Dichtung) (HEIDEGGER, 1981, p. 132-133).
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Isso requer, porém, uma con-versao e uma re-versao na esséncia do pensar: do pensar como
calculo e representacao para o pensar como meditacao e disponibilidade a serenidade. Tentemos,
agora, tematizar esta transmutacao do pensar neste nosso tempo oportuno.

6 UMA GUINADA NA ESSENCIA DO PENSAR: DE CALCULO E
REPRESENTACAO A PENSAMENTO DO SENTIDO E DA SERENIDADE DO SER.

Do mesmo momento da meditacio de Heidegger a respeito da sentenca de Holderlin que
aqui tomamos parcialmente em consideragdo sio ao menos dois escritos publicados no volume 77
das suas Obras Completas sob o titulo “Feldweg-Gespriche” (HEIDEGGER, 1995). O dialogo
intitulado” AyxLBacin (ankhibasi), palavra grega que significa aproximacio, abordagem, contato
ou contraste’. Trata-se de uma conversagdo triddica por sobre uma estrada de terra, isto é, um
“caminho de roga” ou “caminho do campo” (Feldweg), a qual se da entre um pesquisador, um
erudito e um sabio-guia (em alemao, um “Weiser”, isto é, um “Wezsender”, alguém que conduz através
de sinais, de indicag¢oes, de acenos). Este texto ¢ datado de 7 de abril de 1945. Ja o dialogo chamado
de “Conversa a noitinha” (Abendgesprich), que é uma conversagao na Russia, em um campo de
prisioneiros de guerra, a qual se da entre um homem mais jovem e um mais velho, é datado de 8
de maio de 1945%. O terceiro texto, que na edicio esta inserido entre os dois outros, sem datagio,
se intitula “O professor encontra o guardido da torre na porta da escada da torre”. Sao textos que
trazem as marcas de como Heidegger, o pensador, se implica, se complica e se explica com o seu
tempo. O nosso interesse recai sobre o pensamento e seu apelo.

Estas meditagdes expostas em forma de didlogos pensam a partir de um outro pensar, que
vem da serenidade (Gelassenhei?)’. No didlogo intitulado’ AyxLBacin (ankhibasié), o pesquisador
(cientista) e o erudito (estudioso, intelectual, letrado) representam o pensamento de até agora. O
guia, por sua vez, que pensa a partir dos acenos do vindouro, apresenta-se como figura do
pensamento da serenidade. O pensamento vigente em nosso tempo ¢é o pensamento da ciéncia e da
consciéncia. O pensamento da ciéncia é calenlo. “A ciéncia ¢ a teoria do real” (HEIDEGGER, 2001, p.
40). “Teoria” nao quer dizer, aqui, a visao essencial, menos ainda a visdo protetora do espetaculo
do desvelamento do Ser, nem significa contemplagao. Talvez ja signifique um certo tratamento do
real, a saber, o processamento seu e de suas realizagoes a luz da realidade tomada como efetividade.
“Teoria” ¢, assim, “calculo de operagdes” (LEAO, 2017, p. 69). Na atividade do calculo, se
processam as objetivagdes. Mas toda ciéncia, tomada em sentido hodierno, isto é, como
conhecimento funcional-objetivo, nao pode prescindir do seu incontornavel e inacessivel: o ser do

5

7 A palavra aparece em Heraclito, B 122: kal dyxiBacinv (‘HpdikAeittos) - “(E Heraclito diz) aproximagio’
(ANAXIMANDRO, PARMENIDES, HERACLITO, 1991, p. 90-91).

8 A derrocada da Alemanha nazista na Segunda Guetra mundial ocorreu em 07 de maio de 1945, quando o general
Alfred Jodl — do Alto Comando Alemao — assinou a incondicional rendi¢ao de todas as for¢as germanicas. O antuncio
oficial seria feito s6 no dia 9, mas a imprensa noticiou no dia 8, que entrou para a histéria como o Dia da Vitéria na
Europa. A Unido Soviética manteve os festejos conforme o combinado, celebrando o fim da Grande Guerra Patriética
— como ficou conhecida na Russia e nos pafses da antiga URSS — em 9 de maio. Esta entre as datas mais lembradas
pelos russos, junto com a Revolu¢io Russa de 1917. Ao final deste didlogo Heidegger anota: “Castelo Hausen no vale
do Danubio, em 8 de maio de 1945. No dia em que o mundo celebra sua vitdria e ainda nio reconheceu, que desde
séculos ja é o vencido de sua propria insurreicdo” (HEIDEGGER, 1995, p. 240).

9 Parte do primeiro didlogo foi publicado em 1959 em sepatata pela editora Giinter Neske no volume “Gelassenheit”
(Serenidade), com o titulo “Para a discussao da serenidade — a partir de um didlogo num caminho do campo sobre o
pensamento”. H4 uma traducdo em portugués (HEIDEGGER, 2000).
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ente prejacente, que se doa como regiao ja de certa maneira descoberta ou aberta, disponivel para
a objetiva¢ao. Sem a compreensao do ser como objetidade nao ha horizonte para objetivagdes
(HEIDEGGER, 2001, p. 54-57).

Por outro lado, a 6tica técnica de relacionamento com o real é o que guia a ciéncia como a
assim caracteriza ciéncia como teoria do real. A ciéncia moderna tem essencialmente o carater de
trabalho, de desempenho, de realizagao, no sentido de conquista do real. Serve a planificacdo e ao
autoasseguramento do homem no controle do real. A zndustria (tomando a palavra em seu sentido
latino originario: o esforgo, a aplicagao, o zelo, a atividade, o labor, o trabalho) ¢ o elemento em
que vive o homem moderno, tanto em seus desempenhos de conhecer quanto em seus
desempenhos de fazer. O homem moderno inverte a concep¢ao do homem antigo: o negbcio, que
era o negativo (negotium > nec otium, em latim; AoXON [a-skbolia] em grego), a interrupgdo do dcio,
se torna central, enquanto o 6cio, que era o positivo (ofzum, OXONY [skhold]), se torna uma mera
interrup¢ao do negocio (entretenimento).

Um nexo intimo une propor e dispor no sentido do representar (vorstellen), no sentido do
aprontar (herstellen) e do fornecer (zustellen). A questdo ¢ se a natureza, por exemplo, se desvela e se
mostra, ou antes se vela e se oculta, quando apresentada em sua objetualidade. Parece ser a segunda
alternativa o caso (HEIDEGGER, 1995, p. 17). Com o assalto da técnica, a terra ndo somente esta
em risco de ser destruida, como também de ser aniquilada. A aniquilagao é mais abrangente do que
a destrui¢ao. Nao ¢é propriamente, porém, uma questao de grau: como se a aniquilagao fosse uma
destruicao que conduz a extingao. Trata-se nao de uma diferenga de grau, mas de esséncia, isto é,
de modo de ser e de viger (HEIDEGGER, 1995, p.18). Nio ha passagem entre uma e outra, mas
s6 um salto. Paradoxalmente, na aniquilagao surge algo de proprio. A aniquilagdo diz respeito ao
homem. Porém, isto nao quer dizer, simplesmente: a aniquilagao diz respeito aos homens. Nao.
Ela diz respeito a0 homem, quer dizer, a0 humano, a humanidade, do e no homem, a sua esséncia.
O homem ¢ tomado por uma estranha auséncia: ele, em meio a presenga, a vigéncia do ente,
comporta-se como se estivesse ausente. F. como se ele nio estivesse af — nem ail — para o Ser

(HEIDEGGER, 1995, p.37).

No entanto, seria um engano se nods interpretassemos tal meditagdo como uma militancia
contra o mundo moderno, contra a ciéncia e a técnica. O pensamento da serenidade nao se opde
ao pensamento da ciéncia e da técnica. E que toda a oposicdo fica presa aquilo contra o que se
opoe. Toda a reagio fica condicionada a agao contra a qual ela se volta. Do mesmo modo, toda a
revolucgao fica amarrada a oposigao. Oposigao acaba se tornando servidao, quer quem se opde
vengca, quer seja vencido. E que na oposicio se perde de vista o essencial (HEIDEGGER, 1995, p.
51).

O que quer, entdo, o pensamento da serenidade? Ele nao ¢ pensamento da ciéncia (calculo)
e nem pensamento da consciéncia (representacao). O pensamento da serenidade, isto é, que vem
dela, vigora como pensamento do sentido (Besinnung). Este se encaminha no envio do sentido.
Sentido nao é s6 principio de inteligibilidade. Sentido é dire¢dao, rumo, melhor, via, viagem,
encaminhamento do fendmeno. Para onde somos encaminhados, quando seguimos pensando no
pensamento do sentidor Resposta: para ai, onde ja estamos, para a nossa habitacao, para a nossa
morada. Assim, nos tornamos presentes para a presenga, passamos a estar af para o Ser (somos
Dasein: o ente que esta af para o Ser):

Encaminhar na dire¢do do que é digno de ser questionado nio é uma aventura
mas um retorno ao lar. (...) Ainda ndo pensamos o sentido quando estamos
apenas na consciéncia. Pensar o sentido é muito mais. E a serenidade em face do
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que ¢ digno de ser questionado. No pensamento do sentido, chegamos
propriamente onde, de ha muito, j4 nos encontramos, embora sem té-lo
experienciado e percebido. No pensamento do sentido, encaminhamo-nos para
um lugar onde se abre, entdo, o espaco que atravessa e percorre tudo o que
fazemos ou deixamos de fazer (HEIDEGGER, 2001, p. 58).

O pensamento do sentido ou da serenidade nio se dia no plano da ciéncia nem da
consciéncia, mas da aberta do Ser. A clareira do Ser da ao homem a possibilidade de ser humano,
isto ¢, de ser o ente desta esséncia que ele é. O homem se torna homem in-sistindo ek-staticamente
nessa aberta. Na clareira, o Ser (Se/) cria um ai (Da) para a manifestabilidade de todo o ente. Na
clareira, o Ser se clareia para o homem, mas como o mistério, que possibilita o aparecimento de
tudo o que vigora na presenca. Mistério, porque ¢, a0 mesmo tempo, proximidade e distancia,
porque ¢é desvelamento do velamento enquanto velamento. Deste modo, como mistério, a clareira
outorga, pois, a proximidade do Ser a0 homem. Na proximidade distante e na distancia proxima
do Ser, na clareira do “af” mora o homem, enquanto ek-sistente, como na sua terra natal.

O homem (enquanto Duasein e nao enquanto sujeito) ¢ aquele ente que esta aberto para a
abertura do Ser, em que se situa. Nesta abertura ele pode in-sistir ek-staticamente somente
enquanto a sustenta. F através do cuidado que o homem sustenta, suporta, o estar nesta abertura.
Ek-sistir ¢, pois, in-sistir na abertura da revelacio do Ser através da manifestacao dos entes. A ek-
stase ¢ in-stase. A ek-sisténcia ¢ in-sisténcia. Nesta in-sisténcia, que ¢ a esséncia da ek-sisténcia, o
ser humano encontra a sua transcendéncia. Como se ve, a transcendéncia, aqui, nao ¢ algo como a
passagem do sensivel para o suprassensivel, do fisico para o metafisico, nem ¢ algo como o sair
para fora da imanéncia de uma consciéncia, de uma subjetividade, empirica ou transcendental.
Heidegger nos esclarece:

O ente, que é no modo da ek-sisténcia, é 0 homem. Somente o homem ek-siste.
A pedra é, mas nao ek-siste. A arvore é, mas nao ek-siste. O cavalo é, mas niao
ek-siste. O anjo é, mas ndo ek-siste. Deus ¢é, mas nio ek-siste. A proposi¢io:
‘somente o homem ek-siste’, ndo significa, de modo algum, que somente o
homem é um ente treal, efetivo, e que todos os demais entes sdo irreais e somente
uma aparéncia ou a representacio do homem. A proposicdo: ‘somente o homem
ek-siste’, significa: o homem ¢ aquele ente, cujo ser é distinguido pela in-sisténcia
ck-sistente no desvelamento do ser, a partir do ser. A esséncia ek-sistencial do
homem ¢é o fundamento para o fato de o homem poder representar o ente
enquanto tal e ter uma consciéncia do representado. Toda consciéncia pressupoe
a ek-sisténcia, pensada ek-staticamente, como a esséncia do homem, onde
esséncia significa, aquilo como o que o homem vigora no ser, enquanto ele é
homem. A consciéncia, ao contrario, nem cria, primordialmente, a abertura do
ente, nem empresta, primeiramente, a0 homem o estar aberto para o ente. Para
onde e de onde e em que dimensdo livre deveria toda a intencionalidade da
consciéncia se movimentar, pois, se 0 homem nio tivesse ja sua esséncia na in-
sisténcia? Que outra coisa poderia significar a palavra “-ser’ (-se7) nos nomes
‘consciéncia’ (Bewusstsein) e autoconsciéncia (Selbstbewnsstsein) do que a esséncia
ek-sistencial daquilo que é, 2 medida que ek-siste? Ser um si-mesmo, caractetiza,
precisamente, a esséncia daquele ente, que ek-siste. Contudo, a ek-sisténcia nem
consiste no ser-si-mesmo, nem se determina a partir deste. Porque, entretanto, o
pensar metafisico determina o ser-si-mesmo do homem a partir da substancia,
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ou, 0 que no fundo é o mesmo, a partir do sujeito, por isto o primeiro caminho
que conduz da metafisica para a esséncia ek-statica e ek-sistencial do homem,
passa pela determinacdo metafisica do ser-si-mesmo do homem (HEIDEGGER,
1978, P. 374-375).

O que quer este pensamento da serenidade, que nao ¢ pensamento da ciéncia nem da
consciéncia, mas da aberta do Ser? Este pensamento ¢ pobre. Ele nada quer. Melhor: ele quer o
nao-querer. Mas, o que € isto — quere o nao querer?

7 O PENSAMENTO POBRE COMO QUERER DO NAO-QUERER.

O pensamento da serenidade, como pensamento pobre, nada quer, ou melhor, quer o
nada... Quer o nao-querer. O que seria isto? Trata-se de um querer... e de um querer ndo negativo
do nao querer. Como caracterizar algo assim — um querer nao negativo do nao querer?

E que querer o ndo querer nio significa querer no modo de uma oposicio ao querer. A
oposicio ao querer se enreda no querer e, assim, perde o que ela quer: o nido querer
(HEIDEGGER, 1995, p. 51). O querer do ndo-querer também ndo é um querer nao querer. Nao
se trata de querer a inércia, a inatividade, o quietismo, nem de negar a vontade de viver
(HEIDEGGER, 1995, p. 62). Como entio se envolver com o niao querer sem que este
envolvimento seja um querer nao querer? O que rege este envolvimento nio é nem a oposi¢ao
nem a negagao ou a privagdao. Nao estda em jogo uma recusa, uma resisténcia, uma proibi¢ao. Nao
se trata de um querer que algo nao acontega. Isto seria apenas uma negacao do querer. Ademais,
no detestar, no desistir, no recusar, o que se da nao ¢ o nao querer, mas variagdes do querer. “As
variacOes do querer (des Wollens) na figura de suas multifarias negagdes se cumprem todas dentro
da vontade (des Willens)” (HEIDEGGER, 1995, p. 78). Vontade nio significa, aqui uma faculdade
da alma. Trata-se, antes, daquilo em que a esséncia da alma, do espirito, da razao, do amor, da vida
se funda. “Querer” significa, aqui, a realizagdo, o cumprimento, a consumag¢ao humana da vontade.
Porém, vontade aparece como transcendéncia da vida. Vivendo na dinamica transcendente da
vontade, o homem tem o seu ser num medir-se com o Ser. O homem ¢, no fundo, questao (guaestio
> guaereré) do Ser. E lugar e tempo de decisdo, de responsabilizacio, a cada vez, pelo todo do ente,
pelo sentido do Ser.

O ser da existéncia, a facticidade ou a existencialidade é questio do ser. Mas
questio do ser enquanto ser da existéncia ¢ a facticidade do querer. E que questio
vem do querer. O querer enquanto ser da existéncia nao ¢ uma faculdade da
existéncia, posta como sujeito, mas sim a estruturacio da préptia existéncia.
Enquanto estruturacdo traz a fala a esséncia da existéncia. E como estruturagao
da existéncia querer é o movimento de transcendéncia enquanto o querer deve
querer o querer do seu querer. Querer, porém, diz buscar.

A transcendéncia enquanto deve querer o querer do seu querer é, pois, busca, na
qual nada ha que nao seja a busca, de tal sorte que a prépria busca deve ser
buscada, a ponto de a busca, sempre nova e de novo, repercutir na busca que
busca a busca do seu buscar.
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Com outras palavras, a transcendéncia do querer é a busca do que foi e nao foi,
do que é e nio ¢, do que sera e ndo serd, do que pode e nio pode, por e para ser.
E a responsabilidade de ser. Essa necessidade de aprofundar cada vez de novo,
cada vez melhor e cada vez mais a busca do sentido do ser, radical e totalmente
por e para ser, essa responsabilidade de ser é o que a formulagio wedir-se com quer
dizer. Medir-se com o ser, a questio do ser, o querer enquanto o ser da existéncia,
a responsabilidade de ser, a facticidade, a existencialidade, a existéncia dizem o
mesmo. E perfaz a esséncia do homem. Por isso ndo é o homem que se mede
com o ser. Antes, ¢ o medir-se com o ser que constitui o que ¢ o homem e todas
as suas possibilidades, o que ele é e ndo é. Isto significa que todo o ser do homem,
em seus minimos detalhes, em suas minimas concrecdes, é a responsabilidade de
ser. Nio ¢ ele a causa, o agente, o sujeito do ser. Nem o ser ¢ a causa, o agente,
o sujeito do homem. Nio é o homem a medida do ser. Nem ¢ o ser a medida do
homem. Pois nem o homem nem o ser sao simplesmente de antemio. Homem,
¢, porém, na medida em que se mede com a responsabilidade de dever ser a busca
e a acolhida do sentido do set. E o sentido do ser se d4 como o set dos entes na
sua totalidade, em se doando como penhor do empenho e como doagao da busca
e da acolhida. Podemos, pois, dizer que o homem é a abertura de decisdo, através
da qual se da a determinagdo do sentido do ser dos entes na sua totalidade,
inclusive do proprio homem (HARADA, 2021, p. 180-181).

Aqui surge a questao a respeito do horizonte do nao-querer (HEIDEGGER, 1995, p. 85).
Trata-se da pergunta a respeito do horizonte em que este ndo-querer poderia nos vir a0 encontro
(HEIDEGGER, 1995, p. 105). O nao-querer como um querer em que reina um “niao” e,
precisamente, um niao que se dirige para o querer, mas para voluntariamente recusa-lo, permanece
no horizonte da vontade (HEIDEGGER, 1995, p. 106). Mas, quando falamos de o pensamento
querer o nado-querer estamos nos relacionando com um outro horizonte, que nao tem o carater de
vontade. O querer do ndo-querer em questio quica pode nos levar a acessar este horizonte. Aqui,
a recusa do querer nos envolve com ou pelo menos nos prepara para ir em dire¢iao ao que nao tem
o carater de vontade. Embora seja o penhor de todo o empenho de busca e seja a fonte doadora
do préprio buscar, ou melhor, talvez justamente por isso, ele ndo tem o carater de vontade. E a
aberta do Ser como serenidade.

O pensamento pobre nos leva a nos desabituar da vontade. Nele nos tornamos menos
sOfregos, menos afanosos, menos impacientes. No desabituar da vontade nés somos despertados
para a serenidade. Nao somos nés que, a partir de ndés mesmos, despertamos em nos a serenidade.
A serenidade nio ¢ atuada, efetuada, causada ou conseguida por nés mesmos em nés mesmos. A
proposito disso, convém lembrar, aqui, uma estoria:

De certa feita, um jovem entrou para um mosteiro a fim de alcancar a libertacao
pelos rigores do claustro e pela disciplina da meditacio. O mestre saiu para o
patio, apanhou um caco de telha e se pos a esfrega-lo numa pedra de esmeril.
Passou dias inteiros concentrado no esfor¢o de esmerilar a argila. O recém-
chegado se aproximou e indagou o que o monge pretendia com todo aquele
trabalho. O monge respondeu que, raspando com todo o cuidado, ia transformar
o caco de telha num espelho. O novi¢o retrucou: entio, pode desistir. Caco de
telha, por mais que se raspe, nao vira espelho. O monge comentou apenas: pensei
que vocé ndo sabia. Como nio, disse o jovem. Todo mundo sabe que espelho é
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metal e nido barro. O monge conclui: libertagio também nio é esforco de
meditacio (LEAO, 1990, p. 21).

Em todo o nosso fazer e deixar de fazer, em todo o nosso querer e nao querer, n6s SOMoOs
determinados pelo horizonte da vontade. Impossivel, pois, a custa de nossa busca, do querer o
querer de nosso querer, conquistar a serenidade. Querer o nao-querer, neste sentido, parece uma
empreitada contraditéria, uma busca impossivel do radical outro. O horizonte do radical outro é-
nos inacessivel. E o inesperado, para o qual nao ha vias de acesso, de que fala Heraclito [fragmento
18]: “Se nao se espera, niao se encontra o inesperado, sendo sem caminho de encontro nem vias de
acesso” (ANAXIMANDRO, PARMENIDES, HERACLITO, 1991, p. 62-63). Em tal espera, que
nao ¢ nenhuma expectativa de algo, ndés permitimos que o inacessivel venha a nés, nés nos
dispomos para receber o encontro do inesperado. E preciso que nosso ser permita travar relagoes,
conversar, se envolver com este inacessivel, cujo advento ¢ inesperado.

Permitir (zulassen), envolver-se com (sich einlassen) nos soa como uma certa passividade. Ha
nisso algo como um deixar, melhor, um deixar-ser. Mas este deixar-ser ndo tem a ver com uma
negligéncia, com um inane deixar correr solto as coisas. Seria, entido, uma atividade? Talvez a
dualidade atividade-passividade nio alcance o sentido do deixar-ser. Em jogo estaria aqui a agao
primordial, na medida em que a esséncia da acdo niao ¢ efetivagdo, mas consumagao
(HEIDEGGER, 1967, p. 23-24). No deixar-ser se consuma a referéncia de ser do Ser com o nosso
modo de ser, com a nossa esséncia. Tal agdo, que esta acima de todos os feitos e maquinag¢ées do
homem, os chineses chamam de “nao-a¢ao” (wx wei): a vida nao volitiva, que obedece ao Tao. Na
espiritualidade franciscana, aparece como “obediéncia™ a pobreza do nao-querer, do ff, que nao
se apropria do, mas se deixa apropriar pelo mistério da gratuidade ou a gratuidade do mistério, para
a leveza da liberdade, o leve (lich?) fardo da jovialidade. Hermodgenes Harada, ao falar desta
pobreza, deste “sine priprio” (sem apropriagao) que nos restitui o vigor do proprio ser, lembrava a
sentenca de um homem louco dita a Confucio, em A via de Chuang Tzu: “A alegria é leve como
pena, mas quem pode carrega-la?” (MERTON, 2002, p. 94). O vigorar desta leveza (lichten) é que
abre a aberta (Lichtung) do Ser.

O pensamento da serenidade nao é, pois, representar. “E a serenidade em face do que ¢é
digno de ser questionado”, mencionavamos acima (HEIDEGGER, 2001, p. 58). Isso que ¢ digo
de ser questionado, isto ¢, de ser querido, ¢ o nao-queret, isto ¢, 0 que nao tem o carater de vontade,
a serenidade. O que quer dizer, pois, pensar, nesta dimensao que nao ¢ a da ciéncia, nem a da
consciéncia, isto é, que nao ¢ a da representagao, mas a da presenca vigorante desde a e como a
aberta do Ser?

Pensar aqui ndo é mais representar, é antes... antes o qué? Na perplexidade da
impossibilidade de dizer o qué, digamos: E a pregnancia do siléncio que vibra de
leve a4 flor da pele do corpo da existéncia como o puro recolhimento de ser
simplesmente, sem por qué, sem para qué, sem de onde, sem para onde, um
absoluto simples nada ser, tdo nada, tdo absolutamente nada que nem sequer é
esse tanto do nada. E, pois, o nada do nada, o siléncio do siléncio, o ndo poder
do nio poder, o nio saber do ndo saber, a morte da morte... (HARADA, 2021,
p. 184)
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Vista desde esta perspectiva, o pensamento da serenidade parece as voltas com uma
contradi¢ao, com uma possibilidade impossivel. Mas, quica, na espera do inesperado aconte¢a uma
viragem, da contraditoria possibilidade impossivel para a paradoxal impossibilidade possivel. Desde
nos e nossa busca, a serenidade é impossivel, inacessivel. Mas pode acontecer, de repente, que essa
impossibilidade — considerada desde n6s mesmos e nosso querer e desde a vontade — se mude em
possibilidade aberta gratuitamente. A irrup¢ao gratuita faz o nosso empenho de busca da graga
virar em recepgao da graca do empenho (HARADA, 2003, p. 130).

8 ASERENIDADE COMO A ABERTA DO SER

Em jogo esta a passagem do querer e da vontade da existéncia para a serenidade da aberta
do Ser. O pensamento que nao se da nem no plano da ciéncia nem da consciéncia, ¢ o pensamento
cuja esséncia consiste permitir esta passagem. Melhor, ele nos deixa envolver-nos com a serenidade.
Este pensamento nao ¢ um representar ou um querer-representar. Ele, antes, vige como espera do
inesperado. Nao se trata do pensar ao modo do representar horizontal-transcendental. Horizonte
e transcendéncia ainda sio experimentados a partir do representar e na perspectiva do
relacionamento com objetos (HEIDEGGER, 1995, p. 111). Ainda pertencem, pois, a dimensao
da relagao sujeito-objeto, que é uma relacdo derivada, ndo a relag¢do originaria, a saber, a do Ser
com a nossa esséncia, relagio que, para nods, ¢ a esséncia do espirito. A relacio sujeito-objeto
pressupde ja o circulo de visdo da presenga, isto ¢, da manifestatividade do ente e do desvelamento
do Ser. Pressupde, com outras palavras, um aberto (e Offenes), uma abertura (Offenbeil)
HEIDEGGER, 1995, p. 112). A serenidade ¢ a propria tonancia de fundo da propria aberta do
ser, a paisagem de todas as paisagens, o caminho de todos os caminhos, da existéncia.

A aberta do ser aparece como a paisagem de todas as paisagens. A paisagem ¢ a aberta (das
Offene) do que se abre (sich dffnel) e, assim, possibilita a tudo o que ela acolhe e recolhe se manifestar
(offenbaren). A paisagem ¢, portanto, o elemento de toda a manifestabilidade (Offenbarkeif). Mesmo
luz e sombras s6 podem se dar se ja aconteceu esta abertura da paisagem. Mesmo a luz (Lih?) s6
pode se dar a partir da clareira (Lichtung) da aberta do ser. Quer dizer: somente na leveza (cfr. o adj.
Leicht — leve, facil) do deixar ser é que a luz pode luzir e, assim, alumiar. E somente ali onde ha luz
¢ que pode haver sombras.

A aberta do ser é a paisagem de todas as paisagens. F o permanente. O permanente consiste,
porém, ndo meramente num nao passar. O permanente consiste num demorar-se (sich verweilen).
Sua demora acolhe tudo e todos. Neste acolhimento, concede estadia e abrigo. Ela concede
acolhida na vigéncia da presencga e deixa que seus hospedes ai possam ir ficando e demorando. O
seu deixar ser e acolher ¢ o repouso, no qual todo o movimento encontra possibilidade de avio e
de plenitude. Do fundo cordial da serenidade, de sua quietude, como paisagem de toda a paisagem,
emerge a quadratura — que qui¢a possa também ser chamada de esfera — de céu e terra, de divinos
e mortais (Gevier, o quarteto). E a partir deste fundo e nesta quadratura ou esfera, que cada coisa é
coisa, isto ¢, recebe a sua coisalidade e nela perdura. Concedendo o perdurar na vigéncia da
presenca a coisas e homens, abrigando, isto ¢, acolhendo e recolhendo tudo e todos no seu bojo, a
aberta do Ser, enquanto paisagem de todas as paisagens, vige como serenidade (Ge-lassen-heir). F.
que sua vigéncia se revela no deixar-ser (sezn-lassen).

Ha a vigéncia de Ser. Ha: Es gibt. O mistério do Ser consiste no deixar-ser. Deixar-ser é dar
ao ente a dadiva do ser, isto ¢, o0 dom da vigéncia na presenca. Este dar, porém, nao ¢é algo como a

Trilhas Filosoéficas, Caico, ano 14, n. 1, 2021, p. 117-140 - ISSN 1984-5561
Dossié Sagrado e poesia no pensamento de Heidegger



139
DOI: 10.25244 /tf.v14i1.3461
A pobreza do espirito e o pensamento da serenidade
FERNANDES, Marcos Aurélio

causacao de uma causa, no sentido ontico. Isto precisa ser entendido no sentido ontolégico. Pensar,
no sentido do pensamento pobre do sentido e da serenidade, ¢ deixcar ser o deixar ser do Ser. O sentido ontolégico
do deixar-ser do pensar pobre pode ser compreendido em trés diferentes entonagdes: 1. Deixar-
ser no sentido de deixar viger na presenca, sendo que ai nés nos voltamos para o presente enquanto
tal; 2. Deixar-ser no sentido de deixar viger na presenca, sendo que ai nés nos voltamos para a
presenca do presente enquanto tal; 3. Deixar-ser, no sentido de nos voltarmos para a retracdo, a
renuncia, a contengao (¢poché) do mistério do Ser enquanto Ser, ou seja, para o Nada.

A esséncia do Nada, aqui, precisa ser entendida na perspectiva da diferenca entre Ser e ente,
a diferenca nadificante, a nadificacao diferenciadora, que nio aniquila, mas principia o ente. Trata-
se, pois, nao da diferenca entre ente e ente, entre modo de ser ¢ modo de ser, mas da diferenca
radical e abissal entre ente e Ser. Trata-se de uma distancia entre ente e Ser, que jamais pode ser
percorrida e, assim, ultrapassada pelo ente, enquanto ente. Contudo, esta distancia é, a0 mesmo
tempo, proximidade. Pois, nesta distancia e diferenca, o Ser ndo nega o ente, pelo contrario,
justamente af ¢ que ele deixa ser o ente enquanto ente. Apenas, o Ser se recusa € se nega a
apresentar-se como ente. Hsta recusa, esta rendincia, no entanto, nao tira nada ao ente, pelo
contrario, ela deixa ser ao ente a possibilidade de se manifestar como ente. Este pudor do mistério
do Ser ¢, pois, a fonte de tudo aquilo que se mostra. Gragas a este pudor, o Ser pode ficar esquecido.
Gragas a este esquecimento ¢ que o Ser enquanto Ser pode ser nomeado um Nada.

A guinada da pobreza de espirito do pensar consiste em tornar-se neste deixar ser, que
acontece como o querer do nao querer, como o nada ser para deixar ser o ser e o nao ser de todo
o ente, sim, para deixar ser o Ser enquanto Ser, o Ser enquanto Nada, enquanto Diferenga.

REFERENCIAS

ANAXIMANDRO, PARMENIDES, & HERACLITO. Os pensadores otiginarios. Petrépolis-
RJ: Vozes, 1991.

BOFF, Leonardo. Ontologia do cuidado e a natureza do humano. In: SANTORO, F; FOGEL,
G.; AMARAL, G. & SCHUBACK, M.C. Emmanuel Carneiro Ledo (Pensamento no Brasil: 1)
(pp- 325-350). Rio de Janeiro: Hexis, 2010.

ECKHART, Mestre. Sermdes Alemies: sermdes de 61 a 105. Petrépolis-R]: Vozes, 2008.

HARADA, Hermégenes. Em comentando I Fioretti. Braganca Paulista / Curitiba: EDUSF /
Faculdade Sao Boaventura, 2003.

HARADA, Hermoégenes De estudo, anotagdes obsoletas: a busca da identidade humana e
franciscana. Petropolis / Braganga Paulista / Curitiba: Vozes / Universidade Sio Francisco IFAN

/ Instituto de Filosofia Sao Boaventura, 2009.

HARADA, Hermoégenes Coisas, velhas e novas: a margem da espiritualidade franciscana.
Petropolis-R] / Braganca Paulista-SP: Vozes / Editora Universitaria Sao Francisco, 2021.

HEIDEGGER, Martin. Sobre o Humanismo. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1967.

Trilhas Filosoéficas, Caico, ano 14, n. 1, 2021, p. 117-140 - ISSN 1984-5561
Dossié Sagrado e poesia no pensamento de Heidegger



140
DOT: 10.25244 /tf.v14i1.3461
A pobreza do espirito e o pensamento da serenidade
FERNANDES, Marcos Aurélio
HEIDEGGER, Martin. Wegmarken. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1978.

HEIDEGGER, Martin. Erlduterungen zu Hoélderlins Dichtung (GA Band 4). Franfkurt am
Main: Vittorio Klostermann, 1981.

HEIDEGGER, Martin. Holderlins Hymne ""Andenken'" (GA Band 52). Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann, 1982.

HEIDEGGER, Martin. Introdugio a Metafisica. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1987.
HEIDEGGER, Martin. Sein und Zeit. Ttbingen: Max Niemeyer, 1993.

HEIDEGGER, Martin. Feldweg-Gespriache (1944/45) (GA Band 77). Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann, 1995.

HEIDEGGER, Martin. Reden und andere Zeugnisse eines Lebensweges (GA Band 16).
Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 2000.

HEIDEGGER, Martin. Serenidade. Lisboa: Instituto Piaget, 2000.
HEIDEGGER, Martin. Ensaios e Conferéncias. Petropolis-RJ: Vozes, 2001.
HEIDEGGER, Martin. Seminario de Zollikon. Petrépolis-RJ: Vozes, 2001.

HEIDEGGER, Martin. Zum Ereignis-denken (GA 73.1). Frankfurt am Main: Vittorio
Klostermann, 2013.

HOLDERLIN, Friedrich. Simtliche Gedichte und Hyperion. Frankfurt am Main: Insel, 1999.

LLAO-TSE. Escritos do curso e sua virtude (Tao te king). Disponivel em: hottopos.com:
http://www.hottopos.com/tao/ . (Acessado em 21 de setembro de 2021).

LEAO, Emmanuel Carneiro. Introducio. In: SANTO AGOSTINHO, A cidade de Deus (contra
os pagaos) - parte I (pp. 17-21). Petrépolis-R]: Vozes, 1990.

LEAO, Emmanuel Carneiro. Aprendendo a pensar I: O pensamento na modernidade e na
religido. Teresépolis-RJ: Daimon, 2008.

LEAO, Emmanuel Carneiro. Aprendendo a pensar IIL. Teresépolis-RJ: Daimon, 2017.
MERTON, Thomas. A via de Chuang Tzu. Petropolis: Vozes, 2002.

ROMBACH, Heinrich. Leben des Geistes: Ein Buch der Bilder zur Fundamentalgeschichte der
Menschheit. Freiburg / Basel / Wien: Herder, 1977.

ROSA, Joao Guimaraes Grande Sertdo: Veredas - "O diabo na rua, no meio do redemoinho".
Sao Paulo: Companhia das Letras, 2019.

Trilhas Filosoéficas, Caico, ano 14, n. 1, 2021, p. 117-140 - ISSN 1984-5561
Dossié Sagrado e poesia no pensamento de Heidegger


http://www.hottopos.com/tao/

