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RESUMO

Esta tese pretende questionar a relacdo entresampento, a poesia e 0 sagrado ocorrida a
partir da interpretacéo heideggeriana da obra tgéecamo o “colocar em obra da verdade do
ser”. Com o desdobramento desta relagéo, reportao®a proximidade de uma ambiéncia
originaria, aberta ao sagrado. O caminho paratesszonte, ndés o buscamos através de um
modo de ocorréncia do pensamento apropriado comeemeracdo da origem. No
rememorar, podemos auscultar aquilo que constitupemsamento. E por meio da
rememoracao, que 0 NOSSO pensar pensa O pensameemesmo caminho em que a poesia
poetiza seu dizer. E no horizonte dessa relac&guaedado por um modo de ser como

abertura, que podemos entrever o sagrado ressaamtggem.

Palavras-chave:Heidegger; pensamento; obra de arte; poesia;dagra



RESUME

Cette these prétende questionner le rapport Enprensée, la poésie et le sacré qui si produit
a partir de I'interprétation heideggeriene de laveewd'art comme “le mise en ceuvre la vérité
de I'étre”. Avec le développement de ce rapportisn@mmenons a proximité dans un horizon
original ouvert au sacré. Le chemin vers cet horizmus le cherchons a travers une maniére
de I'occurrence de la pensée appropriée comme sowe I'origine. Dans la rememoration,
nous pouvons ausculter cela qui constitue la per@ést pour la rememoration que notre
penser pense la pensée au méme chemin dont |& padetise son dire. C’est dans un horizon
de ce rapport, protégé par une facon d’étre comuwerture, que nous pouvons entrevoir le
sacré résonné dans la origine.

Mots-clés: Heidegger; pensée; ceuvre d'art; poésie; sacré



RIASSUNTO

Questa tesi intende interrogarsi sul rapportoltpemsiero, la poesia e Il sacro che si verifica
nell'interpretazione heideggeriana dell'opera d'axdbme “il mettere in opera della verita

dell'essere”. Lo sviluppo di questo rapporto ci @rtgto alla vicinanza di un ambiente

originale, ossia, quello dell’apertura al sacropdircorso di questo orizzonte, 16 cerchiamo
attraverso una modalita di occorrenza del apprtpneensiero, cioé, quello inteso come

ricordo dell’origine. In questo ricordare possiaastoltare cido che costituisce il pensiero. E
per mezzo del ricordo che il nostro pensiero pensdlo che é pensato allo stesso modo in
cui il poeta poeticizza il suo dire. E nell'orizzerdi questo rapporto, protetto da una modalita
dell’essere come apertura, che possiamo intraveld&aero risuonato nell’origine.

Parole-chiave: Heidegger; pensiero; opera d'adesig; sacro
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INTRODUCAO

A questdo da obra de arte surge no caminho do pemsa de Martin Heidegger, por
volta dos anos de 1935-36, como possibilidade denaaio de comunicagao da verdade do
ser em proximidade com sua origem. O propdsito a&sa trabalho € o seguimento do
caminho que interpreta a arte como um modo de aplem obra a verdade do ser se dando
na referéncia com a questdo do pensamento e dadsagd modo de ser de tal ambito
relacional abre-nos a uma dimenséo em que a rgligide pode ser reinterpretada a partir do
pensamento sobre o sagrado compreendido em um@mcarmais originaria.

No primeiro capitulo da tese, o questionamento tecenpela pergunta central do
autor que dialoga com o texto. E nesse sentido tqgueamos o caminho da busca
heideggeriana pelo ser como via a indagacéo peldeselacdo entre 0 pensamento, a poesia
e 0 sagrado.

No decorrer do pensamento tradicional, a pergueltager permanece dissimulada na
resposta do ente. Assim, indagarmos pelo sentidoseto significa aprofundarmos o
pensamento sobre o ente, indo ao seu ser. Heidaggepropbe como caminho para sua
busca o retorno ao inicio do pensamento metafisamos a regido de origem do
pensamento como tentativa de colher o ser antegalentificacdo. Na néo entificacdo do ser,
a via interpretativa se da como um método fenondgm/hermenéutico. Nossa referéncia a
um método interpretativo ndo tem por escopo o sagutio de um sistema cujo foco seja um
resultado ao final do processo. Diferentementeogdissmétodo a que nos referimos tem o
sentido de indicar o caminho de nosso seguimentmanscorrer mesmo do caminho.

A recolocacdo da questdo do ser segue a busca d¢eotigica/hermenéutica que
toma o fendbmeno por ele mesmo, mas ndo alheiocaquié o constitui. Sua interpretagédo
ocorre anterior a relagcéo sujeito/objeto, colhidencialmente no proprio desdobramento da
questao levantada. Desse modo, quando propomoarperser ndo estamos descartando o
ente. Ele participa de sua constituicdo sendo umionaie acessarmos o ser. O ente que nos
possibilita pensar o ser € o homem, “esse enteage um de nds somos e que, entre outras,
possui em seu ser a possibilidade de questionarprmdesignamos com o termoe-senca
(Dasein” (HEIDEGGER, 2002b, p. 33).



O pensamento do ser através do ente ocorre cothpddi com o pensamento da
temporalidade que o constitui. Em vista disso, gat@os pelo que move sua existéncia
amparada pelo tempo da constancia. Como o sem@mee mostra desvelado como ente,
deve, entdo, se revelar no aprofundamento do pemamacerca do ente? O ente, por seu
desvelamento, é uma representacdo do ser e n&gsigalente. A presentificacdo do ente se
deve, portanto, a totalidade que Ihe é delegadto jan esquecimento da participagdo
constitutiva do ser em velamento. Apesar da fadtajuestionamento pelo esquecimento, a
metafisica alimenta o pensamento acerca do ser. &ladeixa-lo ausente de seu
desenvolvimento, confirma seu modo de ser em racélheste o sentido que buscamos na
interpretacdo do ser para além de sua manifestex;énte.

Compreender o ser no sentido da retracdo requesapenhabitando em uma
temporalidade ndo marcada pelo presente, pelorteegae se foi (como o passado) ou pelo
presente que vira (o futuro). O ser em sua abertungoral acontece em ocorréncia conjunta
entre seu sendo, seu ter sido e seu porvir. E desde que ele se deixa entrever no Ba-J
que o constitui. Na interpretacdo mais originanasdr, a propria estrutura terminolégica do
Daseinpermite o manifestar do ser em abertura.

Apds Ser e Tempoo questionamento heideggeriano nos aponta a Ipedaaverdade
do ser como passo para nos avizinharmos da proxiteide seu sentido mais originario. A
partir dessa via, o0 caminho para a verdade sequagacao do horizonte que constitui o dar-
se do ser e do ente. Tal horizonte, como dito mmteente, se da em abertura. Logo,
pensarmos a verdade do ser, no contexto da ahergreer a retomada de seu sentido ainda
na origem.

A verdade, antes de sua definicdo como concordammantece no ambito da
aindeio. A sua compreensao ocorre no jogo entre o deseakane o velamento pertencente
a constituicdo do termo grego. Em virtude da andiééoscilante entre um e outro, a abertura
constitutiva da verdade do ser se mantém. Todauamanutencao deve ser pensada a partir
da referéncia em jogo. Somente assim sua fundag@nse da sem fundamento. Ou, ainda, o
pensamento do ser em abertura ndo coaduna consarmEuma base fundamentadora nos
parametros tradicionais.

Falarmos de fundamento, nessa perspectiva enueherepresenta a interpretacao
de um fundo abissal. O fundamento da verdade dooseoarnOcio. se constitui pelo nada,
ou a ndo entificacdo do ser. E imerso no vazioudodmento sem fundo que o ser pode se

manifestar como retraido e na referéncia reciptooao ente.



A verdade no sentido dainfesia, podemos entrevé-la também no caminho da
verdade metafisica. E no desvelamento do ente geelpemos a manifestacio do velamento
do ser. Enquanto a tradicdo consuma o desvelantem® sendo a verdade, ela abre o
caminho para o recolhimento do velado. Assim, odesenvolvimento do pensamento acerca
do velamento constitutivo do desvelamento ndo icapim um erro do pensar tradicional, e
sim a realizacdo de sua esséncia. O que torna sessaapropriacdo problematica € o
esquecimento da dinamica originaria que ambientppgp entre o desvelamento e o
velamento, entre o ente e o ser.

A afirmagéo da verdade do desvelamento funda oeesgento do ser como
esquecimento de sua presenca ausente. Consequeteierle permanece esquecido na
origem do pensar metafisico e sua retomada requeltaaao ambito em que o processo de
seu esquecimento foi iniciado. Ai, o caminho sea vrara 0 pensamento platdnico,
especificamente no livro VIl ddepublica o didlogo sobre Alegoria da caverna

A reinterpretacao do texto de Platdo n&o Ihe retivalor concedido as interpretacdes
anteriores. Ela tem por escopo a possibilidadeedgate do sentido originario danfsia
perdida e esquecida no interior da caverna. O teskgé@\i0c10. nos abre a possibilidade de
buscarmos caminho para o pensamento se manifestama outra ambiéncia. Esse outro nos
acenard junto a interpretacdo do colocar em obva&diade do ser na obra de arte.

No entrelace d&inbsio com a obra de arte, a busca pela esséncia dadeeéda
articulada pela busca da verdade da esséncia. Jmgmsarmos uma delas nos coloca
imediatamente no horizonte da outra. Partindo da uerdade da esséncia ocorrendo em
essenciacdo, podemos também pensar o dar-se esskneierdade do ser como abertura.
Com isso, caminharmos por esse entrelace impliggenaanéncia pela busca do ser, agora
sendo revelado através do ser da obra de arte.

O pensamento do ser a partir da reflexdo sobreadbarte € o caminho de nosso
segundo capitulo. O lugar, ou a regido onde podemtsver o dar-se essencial da verdade
do ser agora se manifesta no colocar-se em obaatelaE através de sua constituicdo que a
essenciacdo da verdade se manifesta abertamenti®, aelarada pelo termdchtung Na
Lichtung o ser se revela no jogo oscilante entre o debeneento e encobrimento, 0 mesmo
sentido que anteriormente fora abordado pelos twhesvelamento e velamento. Em nosso
texto, optamos pela troca de termos como recunsorpasaltar a questao da abertura aclarada

pelaLichtungna obra de arte.



A interpretacdo do operar da verdade na arte rept@® caminhar na constituicao de
um outro modo para pensarmos o0 ser, que nao vekguecé-lo no desencobrimento do ente.
Para que isso possa se dar, buscaremos resgaiastdajda diferenca entre o ser e o ente.
Somente nos voltando para essa diferenca, nogessiilitado conquistar um outro modo
de ocorréncia para o pensamento se dar como umiaidio.

O horizonte da diferenca ontologica € o que movarteula o pensamento que
interpreta o ser e ente por eles mesmos. Nortgamosle podemos questionar pelo ser da
obra de arte. A entrada para a interpretacdo @a agbra buscada em outra ambiéncia, &
através de sua apresentacdo tradicional. Apesso,d® propormos sua interpretagcdo néo
estamos indicando a abordagem de uma analisecastéti

Em vista disso, propomos 0 rompimento com a esaté&ijuanto ela se revela como
um saber tedricade-stel). No rompimento n&o ocorre o abandono do pensanestético. E
através dele que buscamos o encontro com outro m@a@ointerpretarmos. Esse outro sera
buscado na retomada daquilo que os gregos comjmeenbr téxvn, um modo de o
conhecimento se dar em vizinhancga a origem.

Na interpretacéo do ser da obra de arte, o romporEm sua apreciacao tradicional
representa, entdo, retirar-lhe os pressupostodisieta, o que implica suspender-lhe de sua
instrumentalidade, em recolha de seu ser-coisdra @espida de seu ser-instrumento revela-
nos seu ser na simplicidade da coisa. Coisa, aguoi¢ a denominacdo de algo, que quando
nao temos conhecimento do que seja, dizemos: écoisa. Para pensarmos a obra de arte
como simples coisa € necessario que retiremos gué”a toma na entificacdo de algo que
assume a definicdo de coisa. Somente assim podeasosgoltar para a simples coisa. Por
essa via de reflexdo estamos em busca de suspemaésa obra de arte no vazio abissal.
Nesse sentido, a obra se revela em abertura eladeecomd.ichtungnos acena.

A obra de arte nos convoca aquilo que nela insguggndo a retiramos de sua
utiidade. O que vem ao encontro traz-nos o mundoobdra. Um mundo que ndo €
propriedade da obra, mas constitutivo de seu s&u.lhe da a condicdo de poder manifesta-
lo. Assim, por sua condicdo de proporcionar o igisule mundo, a obra de arte € um
caminho para entrevermos o ser em proximidadegarmriem sua verdade como abertura no
horizonte da diferenca ontoldgica. E nesse semfidoa obra de arte resguardaiehtung
pois ela abriga, em sua essenciagcdo, um modo wivstique resguarda o jogo entre o
desencobrimento e encobrimento, ser e ente.

A possibilidade de a obra fazer insurgir mundo @mithe proporciona a elaboracéo

da terra. Eles compartilham de uma luta que naovitgma ou derrota. O que esta em relevo



na luta entre mundo e terra € a disputa da pélejavista disso, sua participacdo na luta se da
como compartilha. O mundo, ao insurgir, doa esjpaca a terra se revelar. Do mesmo modo

em que a terra, ao se revelar, doa-se ao irrompaenuhdo. Seu estado relacional, assim

como na diferenca ontoldgica, ocorre como comurtepeimento.

Apesar de na estrutura desse texto, a reflexdce soloindo e sobre terra parecer
ocorrer em separacao, pelo fato de aparecerem dasiean subcapitulos diferentes, sua
compreensao ndo acontece separadamente. Uma vpeeeoriidos em compartilhamento de
essenciacdo, abordarmos o mundo representa trazexnberra a proximidade. O mesmo
acontece com a terra em referéncia ao mundo.

Em comum pertenca a luta entre mundo e terra, readd arte também ocorre uma
outra luta que se revela um tanto mais origin&rdretanto, o fato de ela ser mais originaria
nao a coloca em posicdo sequencial, sendo elareeipsi e a outra depois. Essa luta mais
originaria acontece também em comum pertenca a.oltla se manifesta como mais
originaria porque é a luta entre o desencobrimemoencobrimento. Assim, mundo e terra,
desencobrimento e encobrimento exercem sua esg&ociam reunido de comum
pertencimento. O mundo se desencobre como mundetemr-se para que a terra possa
também se desencobrir. A terra, ao se desencabri, espaco para que o mundo possa se
revelar como encoberto.

Na relag&o entre o desencobrimento do ente e doemEnto do ser, ainda temos o
acontecimento de um outro modo de encobrimentsgui pela dissimulacao daquilo que se
encobre. Em outras palavras, a dissimulacdo repeese esquecimento de que junto ao
desencobrimento acontece também um encobrimergseldia, portanto, como dissimulacéo
da abertura constitutiva através da totalidadeedenicobrimento.

Apesar disso, a dissimulacdo se faz necessariagpara encobrimento do ser possa
ser retomado, a cada vez, como encobrimento. Gleuemos permanecer atentos para nao
deixar acontecer com a dindmica da dissimulacdo sew recair em esquecimento. O
esquecimento da dissimulacdo da essenciacdo de s@ite, como desencobrimento e
encobrimento, reafirma a verdade nos moldes doapesi®o metafisico. Para que ndo nos
deixemos reincidir no esquecimento do pensameattictonal, a interpretacdo da obra de
arte como ser-criado perpassa hosso caminho.

A obra de arte pertence o ser-criado. Isso néo sieneemo o resultado do trabalho de
um artista, mas também pela verdade que nela gupenado interpretada ontologicamente.
Tanto em um modo quanto em outro, 0 que esta estaué o fato de que, ao se revelar

como algo que é criado, a obra trazer consigo wresso de criacdo.



Ao abordarmos o processo de criacdo da obra o tazemhorizonte ontoldgico. Para
isso, 0 que buscamos ressaltar na questdo do poodescriacdo da obra é aquilo que se
revela como comum a todo processo criador, o cad@&eroducdo. O ato de produzir algo
tem o significado de trazer a luz aquilo que o peadcria. Na interpretacdo mais originaria
da verdade, o que é produzido ou operado na olagealé a verdade conhichtung

O processo de criagcédo do ser-criado da obra decarte operar da verdade n&o ocorre
COMO um processo pratico/tedrico. Ele necessitaume saber como aquele d@yvn.
Portanto, ndo decorre nem de técnicas artistiaag, da vontade do artista, seu criador. O
saber acerca da arte representa um querer a orid@moltar-se a origem a obra fala. Ela
comunica sua essenciacao, revelando-nos o seorser@ colocar em obra dachtung Ao
mesmo tempo, ela também nos revela a necessidadendeoutra apropriagdo para o
pensamento. Essa outra, capaz de acessar a pradenam a origem, ndo sucumbe ao
esquecimento da dissimulagéo do ser.

No terceiro capitulo, a busca por outra apropriaiipensamento mantém o caminho
aberto a indagacéao pelo dizer da arte, por meintdgretacédo do contexto relacional entre o
pensamento e a poesia. Apos colocarmos em intagdieta questdo da obra de arte em geral,
nos voltarmos para a poesia ndo é a negacdo damisdemnifestacdes artisticas. Basta
lembrarmos que todo tipo de arte nos comunica dader em seu operar. Seu modo de
comunicar tem o sentido d#Echtung ComoDichtung a arte da voz a verdade do ser. Nesse
sentido, ela é constitutiva de toda arte e o quetraz a proximidade da poesia € a sua
constituicdo ocorrida pela linguagem, seja estagudsontoldgica ou onticamente.

O modo como refletiremos a relagéo entre 0 penst@aneea poesia ocorre no exercicio
de uma experiéncia pensante sobre o0 que a palaéticg tem a nos dizer. Todavia, a
execucao de tal experiéncia do pensamento comsaapo@o reduz um ao outro. Nao é nossa
intencao transformar o pensamento em poesia, omongzer da poesia, filosofia. Propomos
colocar em via a possibilidade de tomé&-los em &slaexercitando a ambiéncia da comum
pertenca entre ambos. A ambiéncia que reverbergeng trazendo-nos a proximidade com
0 sagrado.

No seguimento da relacdo do pensamento e da poasieamos-nos a ausculta do
dizer da palavra poética. Para isso, € necessgftetinmos acerca da linguagem que fala
através desse dizer. Devemos fazer o caminho aointa linguagem falada e recolhermos
nela o como se da sua essenciagcao na luta deeteéd mortais e divinos. Uma vez mais, na
reflexdo acerca da luta, traremos para a abordagémerpretacdo sobre a coisa, aqui no

sentido do termd@hing como reuni&o.



Sobre o sentido de coisa como reunido, a luta ddrgtura Gevier) toma o tbnus da
relacdo reciproca que cada um tem com o outrodesistir de seu ser proprio. Sendo nesse
modo, eles se doam um ao outro, se expropriandoea que o outro se dé, apropriando-se.
No jogo oscilante entre expropriar e apropriaryadyatura se essencia, constitui a linguagem
pensada originariamente e convoca 0 pensamenteequii@ comdereignis

O pensamento comBreignis como acontecimento apropriador ndo exclui de seu
sentido o também acontecimento expropriador. Neleser se apropria do ente e na
apropriacéo, ele também se expropria de si. Egge gpropriativo/expropriativo é o que
ressoa no dizer da arte.

Ao buscarmos pela linguagem que falabiehtungestamos a caminho da morada do
ser. Logo, ndo estamos tratando da linguagem commstrumento da fala, mas como nossa
habitacdo. Decorrente a essa proximidade essenémjpodemos auscultar o dizer silencioso
da linguagem. Seu dito se da pelo siléncio porquéala ocorre a realizacdo da linguagem
ontica, instrumento da fala do homem. Por outro,ladinguagem enquanto linguagem cala.

O siléncio da linguagem implica no grito de suarsg®cao e a palavra poética, por
dar voz ao que esta além de seus versos, ressoli@naia originaria do ser. A proximidade
trazida por essa ausculta abre-nos a ambiénciagtado. Buscaremos pensar o horizonte do
sagrado na experimentacdo pensante da poesia derltl Ele € o poeta que nos doa a
possibilidade de pensarmos o sagrado. Através wdediger poético podemos auscultar a
origem. E desse modo que ele poetiza o propridzaoet

No hinoAssim como em dia santqWie wenn am Feiertageo sagrado € dito pela
essenciagdo da natureza como a origem. Além disso de ser o poeta aquele que entrevé
essa ambiéncia, quando ela se ausenta, ele tamioéqué percebe sua auséncia. No luto
cantado pelo adormecer da natureza, o poeta pteg&undstimmunyjo sagrado mesmo
gue ausentado no adormecimento. Sua disposicaa asdséncia, que nao € a representacao
de um sentimento , e sim uma disposicao afetivallgpi€onstitui essencialmente, o coloca
em uma situacdo de proximidade e distancia, mambeaede um pensamento ao sagrado,
anterior a sua compreensao determinada por unggaeli

O poeta esta aberto a possibilidade de viver o glegproximidade e distancia porque
ele habita a regiao do entre um e outro. Seu hgioieticamente o disponibiliza vivenciar a
regido do “entre”. Nesse ai, seu ser tem a torddiddos semideuses que “sdo seres
intermédios, ndo sdo inteiramente deuses, mas tandg@ mais do que homens”
(HEIDEGGER, 2004, 159). Por outro lado, habitartipaenente ndo € um atributo somente
dos poetas. O habitar humano, pensado originarignéambém é poético. Todavia, o



homem tende a n&o perceber sua essenciagcdo nebs#maa Ele vive mergulhado no
cotidiano, deixando-se levar por uma vivéncia irppg) mesmo quando realiza suas
escolhas. Ja o poeta, uma vez vivente do entrecdenticao de vivenciar sua essenciacao de
modo mais préprio porque ndo deixa fechar a atedor jogo constitutivo de seu dar-se
essencial.

E nesse sentido que pensamento e poesia se enc@mtraelacio: um é referéncia do
dar-se essencial do outro. A poesia pode mantemsabertura a sua essenciacao por se doar
ao pensamento apropriador/expropriador. Do mesnmaomm pensamento mantém-se nesse
jogo constitutivo por auscultar a palavra poétkssim, enquanto o poeta percebe os acenos
do sagrado na auséncia dos deuses fugidios ersdoim@a em poesia, 0 pensamento faz a
experiéncia pensante de sua palavra, podendo tamieever o sagrado em seus versos.

Apesar da disponibilidade do pensamento e da poésigecessario estar atento a
experimentacéo de tal relagcdo. Sua atencédo seatevaidado em ndo deixarmos perder o
ambito oscilante que resguarda o contexto da reldgégo, devemos assumir a tarefa do
pensamento como uma experiéncia pensante, ou p@ssarpensamento. I1Sso representa um
modo de ocorréncia de pensamento que se da commemaria. A memaria que rememora
a essenciacdo. Portanto, ndo € a simples lembdengen acontecimento do passado, mas o
repensar que nos aproxima de nosso dar-se essencial

A poesia participa do pensar que rememora poruead acena a origem. O modo,
segundo Heidegger, em que nos podemos resguas#ajoge relacional com a poesia e com
as coisas € pela serenida@elassenhejt Colocarmo-nos nessa disposi¢cdo ndo implica um
agir por vontade ou querer subjetivos. E, antes,disponibilizarmos na abertura de nossa
essenciacdo e a outro modo de apropriagdo parasampento que compreende o caminho

para a relacdo entre 0 pensamento, a poesia eamleagpmo caminhantes.



CAPITULO 1: DO PENSAMENTO DO SER A SUA VERDADE

1.1 O desenvolvimento da questéo central no pensame de Heidegger

Nossa interpretacdo da relagdo entre pensamenésjiape sagrado acontece no
contexto do pensamento heideggeriano. Em vistao,diss primeiros passos de nossa
indagacao tomam por via o proprio caminhar do awtaiue nos leva a dar um passo atras,
um passo em busca do modo como o pensamento dedgerdocorre, constituido pelo
questionamento do ser. A interpretacdo do deseinvehto dessa questdo essencial nos
permite entdo a entrada no exercicio do pensautdw, aendo para nds a condi¢cdo de nosso
caminhar na busca daquilo que estamos propondadabem nossa reflexdo. Essa forma de
interpretacdo, dinamizada pela questado do serde@® ser vista como indicio de que nossa
abordagem se dé enquadrada metodologicamente pedddes deste pensador, mas
representa o solo sobre o qual caminhamos, bem eopropria condicdo de possibilidade
para nossa reflexdo poder se mostrar.

O ingresso por essa via, a que busca pelo segpwda a passagem para a esséncia
de sua verdade, cuja esséncia ndo mais se dar@téetp na perspectiva tradicional, ja que
ocorre situada em uma ambiéncia primordial. Ess@nesa mais originaria da verdade do ser
constitui 0 modo como vamos abordar nossa quedR@otanto, seguindo pelo solo
heideggeriano, nosso caminho € chamado a viramsigem do pensamento tradicional e de
la, dessa ambiéncia, recolher outra apropriacd@ gal ocorréncia. Nessa chamada,
recorremos ao pensamento platénico com o escopexdperar a verdade comandesia.

Para Heidegger, o pensamento tradicional deixoypeiesar o ser enquanto tal ao
fundar seu modo de pensar no dizer do ser atra/ésalapresentacdo somente presente. Isso
fez com que este deixasse de indagar o ser mesestaeionasse no ambito do ente. No
entanto, a problemética desse modo de pensar nédé sé no fato da afirmacédo do ente
enguanto o ser, mas, muito mais, no esquecimerta aentidade. Ou seja, esquecimento de
que ser e ente sdo o0 que sao — diferentes, que estareferéncia — e que esse ambito
referencial ndo deve ser reduzido a um processandimgia. O modo de ocorréncia dessa

referéncia comporta uma relacdo de condicédo dehjilad=sde de um ao outro. Logo, iSso n&o
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0s coloca como idénticos, mas em uma relagéo enditgprentes acontecem reciprocamente.
Aqui, cada um € o seu ser proprio junto ao outro.

Mesmo o ser tendo ficado abandonado no inicio #@gaento e a indagacao ter se
dado no horizonte do ente, ele ndo deixou de paaticdo trajeto percorrido pelo
desenvolvimento do pensar. E devido a esse pensargaa se consolidou que podemos
retomar o questionamento do ser enquanto tal. Sessim,

a questdo que ndo cessou de assegiidedder € a seguinte: qual € o sentido do ser?,
ou ainda: que quer dizer ser?, questao aparentersgmples, mesmo trivial, mas de
gue ninguém antes de Heidegger suspeitou de syasleadade e riqueza (BOUTOT,
1991, p. 22).

O fato de Heidegger ter percorrido uma tal dinanpesa o questionamento do ser né&o
significa que outros e diversos caminhos nao terddaancado sua aproximacao. No entanto,
0 que marca a diferenca de sua interpretacao @ eiméulacdo somente ao descobrimento do
ser no ente que se apresenta como desencoberto.

Dizer quem ou 0 que é este ser que agora buscamygzeender, e que nao mais se
configura como sendo o ente questionado pelo pesrgammetafisico, demanda uma
mudanca em nosso modo de pensar. A proposta darp@sso ser enquanto ser mesmo e
nao como ente, como nos diz a tradigdo, nos c@ocaia de ultrapassarmos os limites desse
horizonte comum a compreensdao de uma outra dimengé® apesar de nos parecer
incomum, nos constitui.

No trajeto da indagacao pela esséncia do sedemaramos com a questao de dizer o
gue ele é. Mas ao dizermos “o que é o ser”, perogames no solo da metafisica tradicional e
voltamos a abordagem do ente. Também ndo devenm&sden esse vinculo com a tradi¢do
como uma faléncia de nosso questionamento, po#&té pssencial de nosso proprio pensar
retomar a cotidianidade. A atencdo deve se vodatdo, para a ndo permanéncia no
esquecimento daquilo que nos constitui.

O ente é 0 acesso para nos aproximarmos do sém Aspensamento heideggeriano,
ao propor que questionemos pelo sentido do ser,eséb trocando um pelo outro. Sua
proposta ndo é abandonar todo o pensamento acerraelem prol do ser. O ente participa
de nossa constituicdo, sendo o caminho para agemssa outra modalidade de pensamento
sobre o ser. Nosso questionamento pretende retorpansamento do ser em um contexto
mais originario e que anteceda ao tradicional. Esg@no ao originario se da através da
propria metafisica. E como dar um passo atras,operdo no proprio caminho que o

pensamento tradicional transcorreu em sua consum&sse caminhar retrocedendo nos
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conduz aos gregos e a uma ambiéncia ainda capamrimber o0 ser como parte da
engrenagem do pensamento tradicional, porque, dedd@idegger, erSer e Tempo

a questao referida ndo é, na verdade, questdo qualquer. Foi ela que deu folego as
pesquisas de Platdo e Aristoteles para depois emudemo questdo temética de uma
real investigagdo. O que ambos conquistaram massgvem muitas distorgdes e
“recauchutagens”, até a Logica de Hegel. E o que@ num supremo esforco de
pensamento, se arrancou aos fendbmenos, encontdes®d muito, trivializado
(HEIDEGGER, 2002b, p. 27).

Encontrar-se abandonado na banalizacdo do entanByrescondido sim, mas ndo extinto.
Sua presenca permanece na auséncia que direciettareada de sua indagacao. O fato de os
gregos j4 o ter pensado anteriormente, no iniciogpelossamento, € o indicativo de que
podemos retornar a este contexto primordial pamgioge buscarmos um sentido para sua
esséncia, ndo somente figurada como substancialidad

Retornar aos gregos, todavia, para Heidegger, armtproposito do seguimento de
uma historiografia da filosofia grega como relatofatos ocorridos na vida daquele povo. A
volta a esse periodo tem por escopo a tentativeodeproximarmos do modo como aquele
povo vivenciava sua época, a saber, um horizongaahberto a origem. A recolocacao da
questdo do ser, no contexto do pensamento heidaggemos conduz ao exercicio do
pensamento em retomar essa ambiéncia mais or@irt@i muito esquecida pela tradicéo.
Entretanto, enquanto originaria, ela também estbase da tradicdo que pensa 0 ser como
ente. O que pretendemos, entdo, € ir além da cag#io para colhermos o ser em uma
modalidade de pensamento que o mantenha cativondeparspectiva entificadora. Assim,
que ele possa ser compreendido em um pensar ewbdastnto e anterior a entificacao.

Buscamos pensar o que é o ser; todavia, ndo peddiner que o ser é. Ele nédo é
como algo que se apresenta diante de nés aos nuwdgge acontece com o ente. Em seu
modo de ser, ele ndo se apresenta em presencantpreSea constituicdo € dar-se em
escondimento, retirando-se em doacao a apreserdagiue. O que podemos dizer do ser é o
seu modo de ser e nesse discurso mesmo do disgr fazemos a sua experiéncia naquilo
gue ele é, ou melhor, como sendo continuamente.

Para vivenciarmos o sentido do ser € necessaamess na referéncia com o ente e
por isso que o0 pensar metafisico € o caminho qgeaponta essa relacdo. Ele mesmo, o
pensamento metafisico, somente acontece porqueémtansk da por meio dessa relagéao.
Mesmo permanecendo na totalidade do ente, ainda,asser segue em acontecimento na
constituicdo do pensamento tradicional. Ao prop@metomar o questionamento do ser

enguanto tal, o fazemos pelo fato de que “a quekidger desdobra-se na confrontagdo com
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aguele pensamento que determina historicamentssm eensamento: na confrontagdo com o
pensamento de ser da metafisica” (POGGELER, 20010%). Assim, nossa porta de entrada
para a questao do ser € proprio pensamento daceme sendo o ser. Este € o modo como
compreendemos o mundo, as coisas e n0s mesmose @ogucabe agora é buscarmos a
ultrapassagem desse contexto compreensivo, rompsendarcabouco.
A interpretacdo ontologica de Heidegger, ao bugmEa ruptura dos conceitos

estabelecidos pela metafisica, propde que quebrammokdez do modo de pensar tradicional.
Segundo ele,

caso a questdo do ser deva adquirir a transpar@wcigua propria histéria, é
necessario, entdo, que se abale a rigidez e oemicheénto de uma tradicdo petrificada
e se removam os entulhos acumulados. Entendemadagefa comalestruicdodo
acervo da antiga ontologia, legado pela tradicd&IDEGGER, 2002b, p. 51).

N&o devemos interpretar sua ideia de destruicd®m cndnimo de aniquilacdo. Na verdade,
sua proposta de destruir segue o0 sentido de uncardgricdo. Ela propde que desmontemos
aquilo que nos é dado pronto, retirando-lhe ossppsstos em prol do que esta na sua base.
No texto Ontologia (Hermenéutica da faticidade()1923), Heidegger considera que
“desconstruir quer dizer aqui: retorno a filosajr@ga, aAristoteles para ver como decai e
fica encoberto o que era originario” (HEIDEGGER 128, p. 83). Portanto, representa a
retirada da bagagem que o pensamento agregou ooatete sua historia. A volta as origens
do nosso modo de pensar constitui a via para o paginsamento que buscamos aqui retomar.
A proposta ontologica heideggeriana se configwatdo, como um modo de
retomarmos o ser que esta escondido e esqueciddepds dos entes em geral. O fato de
buscarmos por outro horizonte de compreensao [am0os NOSSO questionamento nao
significa que desconsideramos o0 modo metafisiom, mesmo que o concebemos como um
erro. O pensamento metafisico € o caminho para ontdalidade de ocorréncia do pensar
que estamos em busca. Sua constituicdo permitequestionemos pelo ser a partir dele,
porque apesar de abordar o ente, 0 ser permanegiloe esquecido em sua base. Assim,
nossa proposta ndao € de abandono, mas um afastaquense da a partir da proximidade.
Isto é, somente podemos nos afastar porque estampsoximidade. A proximidade com
nossa cotidiana esséncia €, entédo, a entrada paoapossivel modo do pensamento ocorrer

em harmonia com uma perspectiva mais originariao$sa constituicao.



13

1.1.1 A relacao entre a questao do ser e a questimtempo

Na tentativa de interpretarmos o ser livre dos suesstos metafisicos e nao
identificado como ente, buscamos por um modo depoeendé-lo que vai além de sua
apresentacdo como presenca. Isso nos € possihilisgd levarmos nossa indagacdo em
conjuntura com a questéo do tempo, pois

o ser histérico do espirito que nos obriga a re@xamma nocdo de ser, e como esta,
numa simples andlise preliminar, se revela domipadtaideia da presen¢a — pensada
em relacdo a uma especifica determinacéo tempgoaaleformulacdo do problema do
ser é efetuada em relagdo com o tempo (VATTIMO718823).

A efetivacdo do pensamento tradicional, no ambét@presentacdo do ser como ente, fixa o
ser no tempo, tomando-o como presenga constarge. d&sacteristica temporal ressalta a
guestdo da temporalidade que integra a esséna@ardmquanto tal, e também adentra nosso
caminho como possibilidade de ultrapassagem da&mirfésacéo do ser no ente. A busca por
um pensar do ser em referéncia com o tempo naaditconsn passo inédito, uma vez que o
proprio pensamento tradicional é configurado nestacdo. Entretanto, sua configuracédo
parte de uma temporalidade que privilegia o presemmo base de sua verdade.

Apesar da questdo que indaga pelo ser nos parstguestionamento simples, em
que podemos sempre responder dizendo que o0 s& éusaquilo, tal simplicidade se aplica
somente ao ente. Na verdade, a pergunta pelo semara a fundo e ultrapassa o ente dito
como isso ou aquilo. Por conseguinte, ela € bens mahioriosa. Com isso, ndo estamos
afirmando que o ser se ausenta do pensamentoidraalicContrariamente, se dizemos que €
necessario aprofundarmos no questionamento pavenaahos o ser, indicamos que sua
presenca participa da tradicdo. O que podemosy etiiférenciar entre um pensar e outro € o
modo de presenga em que 0 ser ocorre em cada waisBa o0 caminho ndo é outro sendo o
de pensar sua relagdo com o tempo. E através gatalidade que podemos interpretar o ser
como presenca que se da por desencobrimento, essimpor encobrimento.

Ao seguirmos além do presentar que desencobreeceensua totalidade, alcancamos
uma outra ambiéncia em que a retragao do ser aacelm encobrimento, nos sendo revelado
através de sua presenca ausente. Em tal retrde&® @éoa ao ente, retirando-se para que este
possa se apresentar como o ente que €. Ao seadsar,ndo se exclui do cenario relacional
com o ente. Apenas se encobre, permanecendo no daodeiracdo. Essa caracteristica de
ocorréncia em retracdao do ser o retira da pregsEg#o que totaliza o ente e nos insere em
uma ambiéncia de poder penséa-lo ocorrendo no tempagentido de uma temporalidade

anterior ao tempo cronologico.
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O questionamento do ser e sua interacdo com o tedpeé algo que se apresenta de
subito no pensamento de Heidegger, no decorreompasicdo d&er e Temp¢l927). Bem
antes a problematica comeca a ser desenvolvidaga@bordada como questdo principal no
texto de 1927. Nos anos que antecedem essa olwaseudcontato com o texto de Franz
BrentanoSobre o multiplo significado do ente segundo Ardéd o caminho heideggeriano
inicia seu tracado. Ao mencionarmos aqui a leijua Heidegger fez do texto de Brentano,
nao o fazemos por obra de um mero recurso biogtafiossa referéncia,

nao se trata aqui de uma informacapalea relevancia sobre os momentos iniciais
de Heidegger. No titulo mesmo desse escrito sandsaw problema fundamental que
acompanha o proprio despontar do caminho de Migidegger na filosofia: os entes
se dizem de muitas maneiras, eles possuem diveigaicacbes, mas 0 ser se
mantém uno independentemente dessa pluralidadesa deversidade (CASANOVA,
2009, p. 17).

Trata-se, entdo, de um apontamento da diferenga ste ente, ponto chave da interpretacéo
heideggeriana. Além disso, 0 texto marca aindarexapacao de Heidegger ao pensamento
aristotélico, evidenciando o inicio de seu confoocom a tradicdo e, principalmente,
despertando o pensador para aquilo que os gregesmayaam no inicio da filosofia. Seu
encontro com 0S gregos ocorre, entdo, “sobretuda gampreender que coisa eles
significaram para o ocidente, ou seja, 0 nascimeatdilosofia e da ‘episteme™ (VOLPI,
2002, p. 74) e o reencontro com a base do propoionde pensar tradicional. A partir dai, o
caminho para se pensar a diferenca entre ser eequdea a compreenséo do sentido do ser
comeca a ser tragcado no pensamento do autor, enamirié&ncia mais originaria e anterior a
presenca do ente, tornando-se o eixo de toda &eflex

O caminho iniciado por Heidegger a partir do tedeoBrentano e que antecede o
guestionamento do ser €der e Temptambém é movido pelo confronto com o neokantismo,
a fenomenologia de Husserl e, ainda, sua proximeidaen a vivéncia cristd. O pensamento
concebido na modernidade marca a filosofia no onido século XX. A questdo da
subjetividade passa a ocupar um papel central neapgento ocidental. Nesse horizonte,
através do pensamento cartesiano, todos os fen8@npassam a ser explicados com base no
sujeito.

De acordo com o pensamento de Descartes, 0 eunperisma-se o centro de toda a
realidade circundante. E ele quem constréi o canfeetto a partir de si mesmo, e ndo de
uma experiéncia sensivel. Tal perspectiva de pesgammassume uma rigorosa critica ao
pensamento metafisico. Ela elege o sujeito comalosem referéncia de seu proprio

conhecimento e desconsidera o modo de conhecerdorida experiéncia sensivel. Em vista
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disso, nos é proposto duvidar de tudo que se toinstipartir de uma tal experiéncia.
Duvidando, chegariamos a certeza das coisas, de mua# os sentidos ndo mais poderiam
interferir em nossa compreensao. Assim, 0 pensam&ujetivista toma forca e toda a
realidade passa a ser fundada a partir do eu pgengam Kant, a questdo da subjetividade
chega a consagracdo, passando a ser consideragaligdo de possibilidade de todas as
nossas experiéncias. Nesse contexto, a subjetevidieita de ser pensada como algo exterior.
Ela é, entdo, concebida no interior do sujeitopardir dela, nossas experiéncias de espaco e
tempo se tornam frutos do sujeito transcendental.

Nesse periodo de afirmagdo da subjetividade surgemnos seguimentos de
pensamentos que se contrapdem ao seu dominiop&aam a pensar contra a corrente na
busca por um modo de conhecimento que ultrapassasé®nteiras do eu pensante. No
entanto, apesar dessas outras perspectivas dehmesn caminho para fora do dominio do
sujeito, elas apenas mudaram o lado da dominagéeefa, o foco da relagéo deixou de estar
centrado no sujeito e passou a estar no objetmgmacendo, com isso, 0 modo bipolar da
construcdo do conhecimento. Em contraposicdo @dkrizacdo, Heidegger propdés uma
“l6gica impura” que retomasse a origem do pensameairiavés da dinamica da propria
vivéncia e o0 contexto que envolvia a relacao eogreolos. Assim, o0 modo de compreenséao
das coisas passa a ser concebido a partir dasi@ngqas vividas pelo sujeito e ndo mais
como produto de um eu pensante, ou de algo pueorexé vida do homem.

Com efeito, nos primeiros documentos rethexdo heideggeriana, a vida como
horizonte pré-tedrico configura-se como o fendmemivilegiado que requer a

elaboracédo ndo tanto de uma ciéncia origindtiavissenschajft mas de uma ciéncia

da origem (rsprungswissenschaffARAUJO, 2007, p.4).

O retorno a ambiéncia originaria do pensar metafiséva nosso pensamento a
experienciar uma proximidade com aquilo que os agegvenciaram, como um modo de
compreensao da vida ocorrido a partir de sua vigéiNessa modalidade de interpretacéo, 0s
fendbmenos podem ainda ser colhidos enquanto estdasifestando. O dar-se ndo ocorre no
ja manifestado, mas no acontecer do processo ddestagdo. Esse contexto ambientou o
caminho heideggeriano, confirmando a vida fatican@oa via a ser seguida por seu
guestionamento e “ao jovem Heidegger, que tinhainaisl® a questdo do ser, e cujo
pensamento equacionava entao a vida factual-luataleveria colocar-se a questdo de saber
se a metafisica em geral fizera justica a vidautde{POGGLER, 2001, p. 32), uma vez que
ao tecer suas indagacdes no contexto do entegigla de tomar a vida enquanto experiéncia

vivida.
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Situar o pensamento em um horizonte que almegapirdtar a vida a partir do como
ela é vivida nos coloca caminhantes no horizontejeenHeidegger buscou para orientar sua
interpretacdo. Esse modo de interpretar aconte@éast de um método interpretativo
embasado por um viés fenomenologico hermenéutipes& de nos valermos do termo
“método” na referéncia ao modo interpretativo go®camos em exercicio, ele ndo deve ser
compreendido nos moldes de um método de investigaigtifica. Trata-se, antes, de um
modo de interpretar situado em uma perspectival@gita e, por isso, ndo mais somente
vinculado aos moldes da tradicao. Ele vai maisnddybuscando ultrapassar toda entificacéo
projetada pelo pensamento habitual, em virtude identiar a dinamica da prépria busca,
participando junto com ela. E um modo particulairderpretarmos que ultrapassa a propria
formacdo do método, indo ao encontro de um homzondis originario, anterior a sua
formacdo metodologica. Nesse sentido, 0 métodouab fgzemos referéncia esta ligado ao
modo como agimos na interpretagao.

O métodofenomenoldgico heideggeriano é marcado pela fenologia de Husserl.
Ele pretende ir as coisas mesmas e iSSO porquepgusar 0 ser por ele mesmo, € ndo mais
sendo o0 ente. Apesar dessa proximidade, em queEs coisas mesmas, 0 pensamento
heideggeriano segue por outra via. Sua busca pela em questao ndo se d4 com o encontro
da coisa em si como algo manifestado. Diferenteepead buscar pela coisa, ele pretende
encontra-la enquanto manifestando. Assim, essalidada interpretativa € uma perspectiva
da interpretacdo fenomenoldgica que ndo deve sé aepressio “o fendmeno €”. E, antes,
uma proposta que visa ir aléem do “é€” da proposigadhusca por colher a coisa em questao
como algo ainda no processo de seu dar-se, oucséj@r o fenbmeno no transcorrer de sua
manifestacéo.

A fenomenologia heideggeriana é compreendida fagun que a propria palavra
expressa em sua terminologia. Heidegger analiganootatravés dos vocabulos fenémeno e
logos O primeiro, fenbmeno, ele aproxima de trés seatid de mostrar-se, de trazer a luz e
de fazer aparecer —, todos derivados do verbo grefec0at. Esses sentidos evidenciam a
dindmica de fazer aparecer, trazendo a luz aquiosg mostra. Partindo desses significados
que constituem o sentido concedido ao fendmenogmod experimenta-lo ainda em
desenvolvimento na articulacdo entre eles. Assifiendbmeno nédo € o resultado da equagéo
entre eles, mas de sua reunido.

Ja o segundo termitmgos é interpretado como discurso. Porém, aqui, entiponde
discurso entendido ndo somente na modalidade daagem falada. Antes de assumir o

sentido de fala, ele assume o sentido daquilo @ze cbmunicar em uma forma de
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comunicacgado que diz aquilo que esta se manifestamgwoprio ato de comunicar. X@yoc,
assim interpretado como discurso, assume as cdstictess do termd.éysiv e este, mais
originariamente, compreendido naquilo que “diz pipente um de-por e pro-por que
recolhe a si e ao outro” (HEIDEGGER, 2006a, p. 184) um modode recolha que
resguarda, no ato de seu recolhimento, aquilo si@esendo manifestado. Portanto, ele traz o
manifestante a linguagem, deixando-o se mostralonwm de seu desenvolvimento sem que
nessa comunicacao ele se torne revelado integrmierum modo de dizer a coisa que ndo
deixa o sentido da lingua falada falar sozinho.t&tebém faz ver aquilo que esta em recolha,
isto &, a prépria dinamicidade que rege a maniféstda coisa falada .

Nos primérdios do pensamento, Aristételes explicital caracteristica do discurso
como “deixar e fazer ver”, aproximando o sentidd.dg¢ do discurs@pofantico.Segundo
Heidegger, aguele que

‘deixa e faz vefino... a partir daquilo sobre o que discorre. O discuis@ ¢ovtic)
auténtico € aquele que retirgoediz daquilo sobre o que discorre de tal maneig qu
em seu discurso, a comunicacao discursiva revelssan, torne acessivel aos outros,
aquilo sobre que discorre (HEIDEGGER, 2002b, p. 63)

O Abyog como discursapofanticoque deixa e faz ver assume também o significado de
enunciado declarativo. Um tipo de enunciado quéade@quilo que a coisa em causa €, ou
estd sendo. Ou seja, que declara a sua verdadatoQldsse tipo de discurso declarar a
verdade das coisas faz dele um discurso privilegi@bntudo, com a verdade fundada no
conceito da concordancia entre a coisa e 0 sewrwa o discurs@apofanticose torna o
declarador de juizos verdadeiros. Esse modo dgpietacdo seguiu o curso do pensamento
tradicional e o que Heidegger propbe agora € qoapezemos o sentido do discurso
apofanticoantes dele ser cristalizado no ambito da verdadeaoncordancia. Tal conceito
de verdade encobre a captacdo do fendbmeno em sufestecao e funda sua apreensao nos
moldes de sua apresentacdo em si. Isso ndo seadefato de Aristoteles ter destacado o
discursoapofanticode outros, mas o discurso seguiu o0 curso dos densasonfigurou junto
ao pensar tradicional, consolidado na perspecavwaahifestagcdo como presenca.

Movido pelo contexto mais originario para interpggto do fenémeno e dayocg, a
fenomenologia heideggeriana vai buscar dizer o Mfeam®d enquanto se manifestando
juntamente a seu préprio dizer. Esse modo de captar das coisas, ainda acontecendo, se
vira, entdo, a sua vida efetiva, ou seja, “Heidedgeda a fenomenologia no ‘compreender’
da vida efetiva, na ‘hermenéutica da efetividade’fenomenologia torna-se assim em

‘fenomenologia hermenéutica” (POGGELER, 2001, §). Ela busca dizer o ser em geral a
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partir de sua vivéncia fatica. E, com isso, a agial passa a ser interpretada como “ontologia
fundamental”, cuja busca do ser se da atravésrdpsigs experiéncias por ele vividas.

O que torna possivel fazermos a experiéncia desdaéacia ontologica é nossa
passagem pelo ontico. Isto é, nossa busca peldeser se dar por meio do ente. Nesse
caminho, “Heidegger demonstra que dentro do érdic@ente ha um determinado ente que
possui primazia, se a questao do ser tiver decdecada. Este ente € 0 homem, na medida em
que ele é ‘existéncia™ (POGELLER, 2001, p. 52)péArgunta pelo ser deve ocorrer através
daquilo que n6és mesmos somos. §ar e Tempo Daseiné a referéncia para dizer o ser do
homem. Somente ele é capaz de colocar 0 seu squestéo, indagando-se por sua origem.
Em vista disso, Heidegger propde a analiticaDdtsein que nesse primeiro momento
representa o modo de ser do homem como o enteequnitgp 0 acesso ao ser.

Tecermos 0 questionamento acerca do ser em umohtgizjue se constitui pela
experiéncia vivida e ndo cristalizado pela presetgaum Gnico modo de ser somente €&
possivel se ambientarmos nosso modo de pensar entemsepcdo de tempo diferente da
que nos € comum. Buscamos compreendé-lo ndo nyaiesemtado por uma divisdo de
passado, presente e futuro. Mas, sim, tendo ema eotnjuntura desses tedstases

O guestionamento que busca interpretar o sentickedantes dele se tornar ente deve
ser ambientado em uma compreensdo de tempo nao cr@ielogica, € mesmo a
temporalidade, assim interpretada, somente € mdsdévser experienciada no horizonte do
ser. O modo de pensarmos 0 ser em sintonia cormpot@strutura o pensamento quando
“desde o0 pensamento grego classico, o ser foi geamngendido com a noc¢ao de presenca; e
até mesmo o ser supremo da metafisica, Deus, assuroarater de eternidade, ou seja,
presenca eterna” (ARAUJO, 2008, p. 10). Entretamtogue diferencia o pensamento
heideggeriano, na questdo de pensar o ser em getagé o tempo, é o fato de sua
interpretacdo se dar em um modo mais originaricaHeferéncia a uma temporalidade
anterior a sua compreensao cronolégica apareces ameSer e Tempo,na obra
Fenomenologia da Vida Religioga920/21). O texto, ao falar do “dia dapovcia”, faz
referéncia a uma concepcao de tempo diferenciadguem

z

0 sentido do “guando”, isto €, do tempm qual Cristo vive, possui um carater
especial, anteriormente nds o caracterizamos de ffavchal: “a religiosidade crista
vive a temporalidade”. E um tempo sem uma ordemriapsem lugares fixos etc.
Mediante um conceito de tempo objetivo é impossitielgir essa temporalidade. De
modo algum o “quando’V}anr é apreensivel objetivamente (HEIDEGGER, 2010a,
pp. 92-93).
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A espera pela vinda de Jesus, por aquele pova afgp que acontece em um futuro, mas ja
se faz presente desde a sua conversao ocorridassadn. Portanto, hA uma harmonia entre
passado, presente e futuro, e a espera pela viin@aisto acontece nessa harmonia. &&n e
Tempo a concepcao de tempo que se da em referénciaoceen; “chamaremos, pois, 0s
fendmenos caracterizados de porvir, vigor de telo se atualidade, deskstasesda
temporalidade” (HEIDEGGER, 2005, p.123) e ndo cemcessao de agoras que demarcam a
fragmentacao da temporalidade em passado, preséunigo. Aqui, 0 passado ndo é somente
aquilo que ficou para tras, o futuro ndo € algo gunéa vai acontecer. Ambos constituem o
agora em reunido no mesmo evento. Logo, passaddue fparticipam do presente, eles
constituem, fazendo parte, daquilo em gu@aseinesta atualizando no presente.

1.1.2 A analitica doDasein

O Daseirt enquanto homem é o ente que esta em relacao dimetaeu ser e esse seu
modo de existir o coloca em posicao privilegiadarelacdo aos demais. Seu privilégio nao
ocorre devido a nenhuma compreensao de superieridagim como todo ente, ele também
estd em acontecimento no mundo. O que marca argunazfp é o fato de ele poder se
reconhecer como sendo alguém em algum lugar. ContapldsSer e Tempoha uma
mudanca no modo de ocorréncia de sua interpretap@mtada no fato de que nas “obras
posteriores, 0 homem distingue-se ainda mais agent@ndeDasein Da-sein ndo € o
homem, mas um relacionamento com o ser que o hoauruire e que pode perder”
(INWOOD, 2002, p. 30). Ele passa a ser compreencisoo o0 modo de referéncia de todo
ente tomado a partir da relacdo com seu ser eamderge ao ente homem, no modo como o
ser dos entes habitanDa-, sua abertura originaria.

O privilégio da indagacdo ddaseindo homem nédo é pelo fato de somente ele ser

consideradoDasein mas por ele ser o uUnico ente que pode se colecarquestao.

0 termo alema®aseiné empregado para dizer a presenca do ser em skudacexistir enquanto tal. Ele é o
ente que nos permite perceber, através de suaigpmgrutura terminolégica, o0 modo como o ser sema
diferenca ao préprio ente nele desveld@ormado peldDa- ai e pelo sein ser, oDaseinindica o ser-ai em
acontecimento. Sua estrutura nos possibilita percallindmica que constitui o modo de existénciaete do
ente. Tendo em conta que em algumas tradug¢desegtus theideggerianos para lingua portuguesa, coterm
“Daseiri tenha sido traduzido por “pre-senca” ou “presérgcanesmo “ser-ai”, optamos por manter o termo no
original, grafado em lingua alem&, em nossa redatdloescolha tem por escopo sublinhar o sentideedo
como aquele que esta se dando em um modo, senstgumedo seja tomado somente na permanéncia do ente
presente. Na verdade, se estamos buscando ir @éardpectiva do ser como presenca, 0 empregormo te
traduzido poderia atribuir maior dificuldade a mpretacdo, expondo-nos ao risco de uma compreensao
novamente nos parametros do pensamento entificador.
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Questionando-se, ele pode se colocar em abertm@anque Ihe é constitutivo e originario.
Somente enquanto questionador, 0 homem pode nmsntan abertura.

A analitica ddDaseinnos leva a interpretacdo do sentido do ser enguahtseguindo
o caminho do existente que é o homem, sem quexeads nos moldes do questionamento
tradicional. Enquanto a tradicdo diz o ser a padmnuilo que ele é, nés buscamos dizé-lo a
partir do modo como ele esta sendo. Para issotadméenomenolbgico, ambientado por um
viés de interpretacdo hermenéutico, € 0 veiculondssa analitica. A interpretacéo
hermenéutica,

ndo é um modo artificialmente concebi andlise que € imposta ao ser-ai e
perseguido por curiosidade. Se considerado a patipropria faticidade, deve-se
determinamquandoe em que medidala solicita a interpretagéo proposta. Assim, pois,
a relacdo entre hermenéutica e faticidade ndo éeasg@ da entre apreensdo da
objetualidade e a objetualidade apreendida, aaputla somente teria de ajustar-se,
mas o interpretar mesmo é um como possivel diabindio carater ontolégico da
faticidade. A interpretacdo € algo cujo ser € o dar propria vida féatica
(HEIDEGGER, 2012a, pp. 21-22),

em um modo de interpretar em que a propria inteapé® participa daquilo que esta
interpretando. Ela interpreta aquilo mesmo que astdoi. Ou seja, nesse caminho
interpretativo, seguimos interpretando junto a peomterpretacdo daquilo que esta sendo por
nds interpretado.

A interpretacdo, seja ela textual ou ndo, se dartr gle pressupostos. Isso também
acontece quando interpretamo®asein Partimos de nosso proprio modo de existir, como
ser-no-mundo, seguindo em busca por compreendezoms se da nossa existéncia através
do Daseinque ndés mesmos somos. O dinamismo que a persphetiveenéutica nos oferece
permite que tenhamos uma interagdo entre o quepliatamos e Nnosso proprio horizonte de
compreensao. A hermenéutica heideggeriana noshgitastolher a interpretacdo no decorrer
de sua propria ocorréncia. Segundo Heidegger,

toda interpretagdo é uma interpretacdo em confaaeica ou em vista de algo. A
posicao préviaa ser interpretada deve ser buscada na rede dwiaijades. Deve
afastar-se do que se encontra mais proximo no sgue estd em jogo para ir em
direcdo ao que reside em seu fundo (HEIDEGGER, 201.234).

A proximidade com o que nos é familiar, a0 mesnmmopt® nos coloca no contexto de
referéncia com o afastamento desse familiar. Nedsstamento, podemos voltar a
proximidade daquilo que esté subjacente a proptispgretacao.

Partimos, em nosso questionamento, em busca de aiggieé o ser e isso em
resposta ao convite do proprio ser. Portanto, éhusea que néo se da por motivo especifico,

mas porque temos uma pré-compreensao deste quehaowm. Para isso, interpretamos o
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Daseincomo 0 modo de ser do ente que nos possibilit&essacao ser. Ele ndo € o ser, mas é
O ente que traz o0 ser subentendido em sua essénBia. perspectiva
fenomenoldgica/hermenéutica de Heidegger nos perbibrdar essa esséncial@mseinno
como de seu acontecimento e ndo no como de umacessstatica. Ao nos referirmos a
esséncia ddasein nao estamos fazendo mengao ao sentido tradictnasséncia como
substancia. Nossa interpretacao da esséndizadeinocorre a partir de seu modo de existir,
enquanto esse se da em movimento de constituiggias$d, de acordo com Heidegger, no
textoIntroducéo a “O que é metafisica”

se consideramos que na linguagem dafisiea a palavra “existéncia’ designa o
mesmo que “ser-ai”, a saber, a realidade efetiveude o que é efetivamente real
desde Deus até o gréo de areia, é claro que aperdesloca — quando se entende a
frase linearmente — a dificuldade do que se devpesesado da palavra “existéncia”.
Nome “existéncia” é usado eBer e Tempexclusivamente como caracterizacdo do
ser do homem. A partir da “existéncia” corretamgrgasada revela-se a “esséncia”
do ser-ai, em cuja abertura o ser mesmo se anersgaoculta, se concede e subtrai,
sem que essa verdade do ser no ser-ai se esgstedeixe identificar como o ser-ai
ao modo do principio metafisico: toda objetividédenquanto tal subjetividade. (...) O
que significa “existéncia” erSer e TempbA palavra designa um modo de ser e, com
efeito, do ser daquele ente que esta aberto palvartura do ser, na qual ele se situa,
enguanto a sustenta (HEIDEGGER, 2008a, pp. 385-386)

A esséncia como existéncia, na interpretacdo cahwemDasein ressalta o sentido do ser
gue esta se dando B@- em abertura. Ao entrarmos em sua analitica, lvecabs através de
sua existéncia no como de sua vivéncia como aberter. A julgar por isso, ndo podemos
dizé-lo naquilo que ele €, mas como acontece ansmiestacdo enquanto ele esta sendo.

Ndo sendo tomada como uma existéncia estaticass@Gn@a doDasein segue
dinamica, tendo o sentido de um dar-se essencialmi esséncia que estd sempre em
projecéo e sua continuidade nos concede um hoeizdiErto para pensarmos o ser. Enquanto
essencialmente projetante Daseinesta e se da em abertura ao que vem. E essarfenda
horizonte doDaseinque nossa interpretacdo tem por escopo acessa.af®iéncia deve
situar o pensamento que nos permite a aproximagderd

O fato de estarmos buscando acessar uma aberunapdo em que compreendemos
0 pensamento, ndo significa que nossa busca segdédo em direcdo a alcancar um lugar
determinado ou um resultado especifico ao fingbel@urso. Aqui, a prépria disposicdo em
buscar por uma compreenséo ja nos insere na amidaguilo que estamos buscando. Ou
melhor, nos coloca caminhantes sobre a via de ontrdo para pensarmos o ser. Podemos
dizer que buscamos por um lugar de chegada quesegea lugar nenhum, pois desde o
inicio da indagac¢éo o buscado se faz presenteuidd no proprio indagar. Esse lugart,
para Heidegger,
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significa originariamente ponta de langa. Na patg lanca, tudo converge. No modo
mais digno e extremo, o lugar é o que reune elreqmra si. O recolhimento percorre
tudo e em tudo prevalece. Reunindo e recolhentimas desenvolve e preserva o que
envolve, ndo como uma capsula isolada, mas ate@wssom seu brilho e sua luz

tudo o que recolhe de maneira a somente assimgédtrea sua esséncia

(HEIDEGGER, 2003a, p. 27).

Nesse lugar rednem-se o0 caminho, o caminhanter@ooigp caminhar. Nele, todos acontecem
sem que um seja isolado do outro. Ele conciliadmgp sendo também participante desta
harmonia ndo demarcada. Dasein em seu dar-se essencial, habita esse lagaua
existéncia se da marcada pela dinamica da temgadalimais originaria que lhe possibilita
uma abertura projetante.

Diferentemente dos demais entes, cujo ser é napeld serventia como entes a mao
(Vorhandenhe)t o Dasein apesar de projetado em um horizonte que néocefsud escolha,
pode transcender a tal situacdo e escolher seesinm Isso acontece quando ele atualiza
seus proprios projetos na vivéncia de uma vidar@ppivendo na autenticidade. No entanto,
ele também pode optar por ndo viver uma vida paddEie mergulha no cotidiano, se
perdendo entre os demais entes intramundanos adagvema vida imprépria. Tanto um
quanto outro, ser proprio ou improprio, constituerser doDasein Enquanto ele vive uma
situacdo de passividade como ser lancado semaodiiedscolha, sua existéncia ocorre na
impropriedade. Por outro lado, a partir dessa cinaele pode viver ativamente, sendo
propriamente dono de suas escolhas. O que cawsdanfiento de sua dinamica original, de
sua constituicdo como ser proprio/improprio é ana@éncia em apenas um desses dois
modos de vivéncia. Portanto, ele ndo deve viver génma impropriedade, nem s6 na
propriedade. Ambos os lados fecham seu dar-se agkseBnquanto sua existéncia for
pensada em abertura, ele deve manter-se no jogoesses modos de ser.

Apesar disso, mesmo queDaseinescolha viver s6 impropriamente, ainda assim, ele
estara sendo préprio, pois fez uma escolha. Su@ogpgr viver imerso na impropriedade o
coloca no exercicio de sua propria esséncia praget®u seja, apesar dele ser lancado no
mundo e a partir dessa situacao, ele poder esanlhee quer fazer da sua vida, sua esséncia
projetante continua se constituindo. Ela se dapeddente de ele estar escolhendo realizar
seus proprios projetos ou mesmo se € levado pethacodade. O fato de sua existéncia ser
marcada pelo projetar continuo o coloca em corstannulacdo. Devido a isso, ele nunca
estard totalmente pronto. Mesmo que ele ndo peassbertura que o constitui, ela ainda
assim continuara ai. Sua completude somente seaealm a chegada de sua possibilidade

mais extrema.
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O Daseinso alcanca a totalidade quando a morte se mosie A chegada da morte
aniquila com sua projecao. Ai, suas possibilidad@sencerradas. Ela fech®a- do Dasein
A possibilidade da morte € o poder ser mais progoi@aseinporque é sua Unica certeza.
Desde o momento de seu nascimendoniorte € a possibilidade mais prépria, irremisgive
certa e, como tal, indeterminada e insuperavel dasenca.Enquanto fim dgre-sencaa
morteé e esté&m seu separao fim” (HEIDEGGER, 2005, p. 41). Portanto, enquapbder-
ser, ele é ser-para o fim e sua vida € caminhar @anorte. Diante disso, de sua finitude,
somente |he resta viver. A volta para a vivénciaida ndo significa uma fuga da morte; ao
contrério, seguir vivendo implica caminhar para @rtey assumindo-a como uma
possibilidade.

Em nosso desenvolvimento da questdo do ser seguanmaslitica doDasein O
sempre projetar de seu ser-no-mundo o coloca emmaaio de habitar marcado pela
disponibilidade aquilo que surge no aberto de shetara essencial. E norteado por essa
ambiéncia ddda- do Daseinque o pensamento acerca do ser se manifestaaliypeis nao

mais ocorre o fechamento de sentido em relacaemsamento tradicional.

1.1.3 O sentido de mundo

O modo de ser dDaseinse d4 em abertura de mundo. Em vista disso, el@meamo
tempo em que ocorre no mundo, também constitui mdMUNOSSO questionamento segue em
busca, através do sentido ontolégico, do alargaondmtquestdo do ser como constitutivo de
mundo. Na analitica de seus existenciais, prop@ntar na dinamica que constitui seu dar-
se essencial em abertura, realizando a possitalidadinterpretarmos o seu ser projetado,
sendo participantes da propria realizacdo desgetprdomamos a interpretacdo de mundo
ocorrendo a partir do contexto dntico no caminhi@a gaontolégico. Seguimos por essa via
gue acolhe o ser ddaseinno jogo 6ntico/ontologico para dizermos o darssencial de seu
ser.

O Dasein é ser-no-mundo, habitando esse ambiente em um medoabitar que
acontece no proprio processo de construcdo da morad propormos o entendimento de
como acontece esse ambiente que proporciona oeagoento de seu ser, nos tornamos
coadjuvantes desse caminho. O modo como estamoss&udmos mundo é interpretativo.
Vivemos na participacdo daquilo que nos constifeindo em conta essa articulagdo, nos

dispomos ao entendimento do ambito que acolhe, reemmo tempo, se da nessa acolhida.
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Nesse sentido, de acordo com o pensamento de Heidegelaboracdo de um sentido para o
mundo,

em sua tarefa, inclui-se uma exigérgu@ de ha muito inquieta a filosofia, embora as
tentativas de satisfazé-la sempre tenham fracasaaskberelaborar a ideia de um
“conceito natural de munda” A abundancia de conhecimentos disponiveis das
culturas e formas da pre-senca mais diversas e digt@ntes parece favorecer o
desenvolvimento frutifero desta tarefa. No entaisto, € apenas uma aparéncia. No
fundo, tal acumulo de conhecimento leva apenas a@eseonhecer o problema
propriamente dito. A comparacao sincrética de tmhn tudo e a reducdo de tudo a
tipos ainda ndo garante de per si um conhecimenténtico da esséncia. A
possibilidade de se dominar a multiplicidade vaidds fendbmenos num quadro de
conjunto ndo assegura uma compreensao real do gasim ordenado. O principio
auténtico de ordenamento tem seu préprio contetldagnca poderd ser encontrado
pelo ordenamento, na medida em que este j4 o pfEEssAssim, para o ordenamento
das concepg¢bes de mundo, faz-se necessaria uraceiqsicita de mundo em geral.
E, no caso de “mundo” ja ser em si mesmo um caoitistitda pre-senca, a elaboracdo
conceitual do fenébmeno do mundo requer uma viséetpante das estruturas basicas
da pre-senca (HEIDEGGER, 2002b, p. 89).

O fato de oDasein ser percebido como ser-no-mundo, e 0 mundo sonmdger no
horizonte ddDasein eles se constituem em uma relacdo de perten@m8oa interpretacao
deve, entdo, ser obtida em conjuntura. Isso nosrango caminho de buscarmos pela
possibilidade de dizermos sobre esse mundo, ndo aaescricdo de um objeto separado de
nos, mas por meio daquilo que somos. Assim comgrdeno mundo vai além de um
simples recinto onde os entes se realizam. Elprémrio horizonte que constitui a efetivacao
dos entes e dele mesmo.

A busca em desenvolver uma compreensdo de muneo utjtapassasse sua
interpretacdo como mundo concreto coloca Heideggaeraminho de pensa-lo no sentido de
ambiente Unwel) em que as relacbes acontecem. NBlgsein e demais entes estdo em
referéncia. Isso ndo significa pensa-lo, separad@aneomo um reservatério que agrega
todas as coisas. Ele também é participante neérefier com dDaseine as coisas. Em vista
disso, ndo podemos dizer que mundo é, porque eleén&le se da enquanto articula a
relacdo, sendo também parte do jogo cdbaseine 0s demais entes.

Os entes que constituem o mundo, juntamente cbasein,sdo compreendidos além
de sua simples presenca e como objetos a mao.i@eficado se da a partir da referéncia
reciproca entre eles. Na relacdo entre mubdseine entes ha uma referéncia matua que
interliga todos eles, formando uma rede de sigadids que funda mundo. Uma referéncia que
€ devedora da propria vivéncia Basein no modo como ele faz uso de todas as coisas e no
enredado de relagbes com tais coisas e o munddgé jpor isso, 0 ente, que ndo o homem,
se efetiva na presenca, “a simples-presenca reeelgqui como um modo derivado da
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prestabilidade e da instrumentalidade, queo éverdadeiro modo de sedas coisas”
(VATTIMO, 1987, p. 29). Por meio desse modo de d@s entes, dasein convive no
mundo, construindo a rede que o compde. Esse ehamlarconstitui a mundanidade do
mundo.

Entregues ao mundo técnico, vivemos de modo mastmi fazendo uso das coisas
sem questionar nem mesmo o porqué de sua servdeBae costumeiro modo de lidar com
0s entes em geral e o proprio mundo, nos perdemalsponibilidade dos entes sempre a
mao. No modo de viver norteado pela utilizacdo elo®s como objetos a mao, somente
percebemos o ser das coisas quando, em sua @dizalgo deixa de funcionar. Essa falha
rompe com a rede de significados e nos revela daseentes em geral.

A falha revela 0 modo de usar no uso e apresanta & estrutura objetiva do mundo,
guanto a sua mundanidade. Por meio dela, nos vdiao® de uma perda, mas também da
reconfiguracdo da rede de sentidos. O objeto gue de ser utilizavel se transforma em algo
simplesmente dado e a rede se refaz no reprojetaoska existéncia. Na dinamica da vida, o
mundo se mostra para ndés apresentando sua mundertdano horizonte de sentido. A
mundanidade do mundo “é um conceito ontolégica@eifita a estrutura de um momento do
ser-no-mundo” (HEIDEGGER, 2002b, 104). Ela se rveintdo, como estruturadora do
préprio projetar realizado peldasein

Seguindo esse modo estruturador, mundo e entesmumidanos participam da
constituicdo ddDaseine o fato deles fazerem parte de tal arranjo isernp@nsamento de
compreendé-los como resultantes de sua criacdzadein assim interpretado, € a condi¢cao
de possibilidade para que 0s outros sejam do mesodm em que ele também so6 pode ser
porque é condicionado pelos outros. Isso signifizer que eles se dao em relacdo de
reciprocidade e em conformidadBefvandtniy uns aos outros. A relacdo de conformidade
conforma os participantes da relacéo e o exeraieismo do relacionar. E isso, no sentido de
uma conjuntura em que “ele possui, em si mesma@réter deestar referido aO ente se
descobre na medida em que est4 referido a uma amisa 0 ente que ele mesmo é. O ente
tem com o ser que ele é algmunto. O carater ontolégico do manual écanjuntura”
(HEIDEGGER, 2002b, p. 128). Assim, 0 que caracéens entes intramundanos € a sua
remissdo a uma rede de referéncias em que um gmidao outro. Essa rede constitui
mundo colocando em “com... junto...” mun@@seine entes em conformidade, de modo que
um sinalize ou faca referéncia ao outro.

O ser das coisas ndo esta somente em seu modw/idersas antes, na sua relacao de

referéncia aos outros. Por sua utilidade, ele @patijunto da instrumentalidade que organiza
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mundo, e 0 que caracteriza seu ser instrumentdbéale ele ser constituido em funcéo de
outro. Ou seja, 0 homem, ao construir um deternoinadstrumento ou mesmo uma
ferramenta, o faz seguindo sua referéncia na savedeu criar segue o modo do construir
regido pela utilidade do objeto por ele criado.etghtemente do que acontece com a criacao
artistica, que ndo tem utilidade nenhuma. A caristiea de algo que é concebido em
referéncia a outro € o que constitui o ser dossemtee da antes mesmo do proprio modo de
servir de cada coisa .

O Dasein enquanto ser-no-mundo, esta em relacdo com tudo goastitui. O que
diferencia seu ser dos demais € que ele ndo sead&eferéncia como modo de
instrumentalidade, como acontece com 0s outros .eftea referéncia acontece a partir de seu
modo de habitar, sendo “ser-em” e “ser-com”, ister@ um mundo e com 0s outros entes.
Sendo assim, a relacado Baseincom o0s entes ndo acontece no contexto da relagéitmsal
objeto. Ele ndo é o doador de sentido para os,antesele é condi¢cdo de possibilidade para
gue 0S outros sejam, para que 0S outros possamsternmem serventia.

Apesar de diferentes, a relacdo sujeito/objetorelaggdo ddDaseincom o ente, ha
uma caracteristica que os aproxima. Ambas apresemta tipo de caréncia. Enquanto na
primeira, a unilateralidade do sujeito, como deiimido conhecimento do objeto, carece da
participagcdo do proprio objeto, na relacdo Dasein com o0 ente ha uma “caréncia
ontoldgica”. Em vista de ser ele ja langcado em uomdo, falta-lhe a escolha de mundo.
Contudo, uma vez participante da ocorréncia do muete possibilita as referéncias que
estruturam seu ser ao poder tecer e projetar stathas. A condicdo de possibilidade dos
participantes das relagbes que estruturam o munagm®pria condicdo do acontecer das
relacdes esta na significanciefleutsamkeitela

€ 0 que constitui a estrutura de mustdajue a pre-senca ja € sempre como é. Em sua
familiaridade com a significancia, a pre-senca @idicdo Ontica de possibilidade
para se poder descobrir 0 ente que num mundo veem@mtro no modo de ser da
conjuntura (manualidade) e que se pode anunciaeenem-si. A pre-senca como tal

€ sempre esta pre-senca com a qual ja se desadmec@lmente um contexto de
manuais. Na medida em que é, a pre-senca ja selir@fem “mundo” que lhe vem ao
encontro, pois pertence essencialmente a seu seraferencialidade (HEIDEGGER,
2002b, p. 132).

A significancia constitui o carater de referénciae gestrutura dDasein permitindo-lhe
compreender-se em seu ser-proprio em compartilh@noem os outros. A compreensao de
seu ser-proprio pode se dar ontologicamente, mabé&a pode ser por via Ontica. Isso
quando ele se dispersa na cotidianidade e nacspéeda pensar 0 que esta por tras de sua

maneira de compreender.
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Mergulhado no cotidiano, Daseinage de acordo com o senso comum. Refugia-se no
impessoal, mas ainda assim, ndo abandona seuGpeieprAfinal, é vivendo em meio aos
outros que ele tem a possibilidade de se reconhgrepriamente, em um modo de
reconhecimento que ndo se da isento e separadamomEles acontecem em conjuntura de
pertencimento. No entanto, esse reconhecer ags deamais ndo € um tipo de conhecimento
fechado e pronto, pois sua constituicdo € confdmrpeloDasein ou seja, pelo ser em
abertura enquanto atualizador de projetos.

O modo de ser em abertura que constitui o serDdsein nos coloca, agora,
caminhando junto & analitica, na buscadmoacontece essa fenda constitutiva. Esse modo
de abertura ambienta nosso horizonte de compreersamando a possibilidade de
interpretarmos a questdo acerca do sentido sememontexto mais originario. Oa- que
configura a abertura do ser ddasein se constitui na disposicaddfindlichkei}, na
compreensao Mersteheh e no discurso Redd. A disposicdo é como um sentimento,
Stimmunguma tonalidade afetiva que desper@aseinpara a sua situagao de ser langado no
mundo. Nela, nos deparamos com nossa existéndat@em um modo de sentir que nao
pode ser expresso por um tipo determinado de semtom Porém, podemos dizer ser um
sentir caracterizado por sentimento nenhum. Nat@xtjue é metafisicél929), Heidegger
considera a angustia como um dos modos dessadadalafetiva se manifestar pelo simples
fato de que ela “esta ai. Ela apenas dorme. Séto Ipalpita sem cessar através do ser-ai;
mais raramente 0 seu tremor perpassa a medrospeecaptivel atitude do ser-ai agitado,
envolvido pelo ‘sim, sim’ e pelo ‘ndo, ndo” (HEIMESER, 2008a, p. 128). A angustia
participa daquilo que somos essencialmente. Ao aertomados por esse sentir mais
profundo, nos é revelado nossa existéncia desgidapropriedade.

A manifestacédo da angustia se da sem um por ger® @ quando. Ela simplesmente
acontece por nada. Nesse acontecer, somos tomaldague nos € mais proprio. Diante desse
nada despertado pela angustia, nos compreendemos abertos a projecdo de nossas
possibilidades e em uma compreensdergteheh que é jA& uma interpretagcdo de nosso ser
mesmo. Logo, ®Masein,ao se angustiar, compreende seu ser como lancallerte ao nada
que lhe possibilita, entdo, a projecado de suadhescoAo mesmo tempo, ele também se abre
a compreensdo de que seu modo de compreender €ntamnma interpretacdo de sua
constituigao.

Outro constitutivo da abertura ddasein € o discurso Redg. Com ele temos a
possibilidade de articular o que compreendemoss@nao somente como linguagem falada.

O discurso € um modo de comunicar que estruturassonpensar, transmitindo-nos a
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compreensao e 0 como esta se da. Ele ndo s6 exprésterpretacdo da compreensao, mas
também pode revelar a dimenséo de abertura quétabsgsa compreensao.

Ontologicamente, disposicdo, compreensdo e discassuturam a abertura do
Dasein,revelando o seu ser. Entretanto, ainda assinpeeteanece na cotidianidade e

Heidegger ndo se limita a descreves tendbmenos e a mostrar suas conexdes
internas. Ele pretende sobretudo colher, em um mtumdterior da investigacdo, o
porqué de uma tal situacdo cotidiana Masein o motivo pelo qual dDasein
frequentemente se encontra envolvido em tais foimeagénticas de abertura. E tal
motivo, no final, é que ®aseintem uma intrinseca tendéncia a fuga e a decadéncia.
(ARAUJO, 2007, p.79).

O apego ddaseina decadéncia ndo deve ser considerado como unaadalkeu ser. Trata-
se de sua proépria disposicdo. O modo decadentakighlhe é parte essencial e advem de
sua constituicdo ontolégica. E por meio desse apeigapropriedade que o caminho para o
gue lhe é préprio pode se realizar. Nessa duplabaseinpode se perder ao permanecer na
decadéncia. Isso acontece mesmo quando ele optaveorpassando de um lado a outro,
naquilo que Heidegger chama denpermanéncia, dispersdo e desampafdo fundo, ele
vive uma situacdo confusa em que de um lado est@re@nder-se como projeto, e em vista
disso, viver no jogo entre ser préprio e ser impodfE, por outro lado, ele pode se perder
totalmente no cotidiano. Para escapar dessa sitwaghigua que circunda o modo de ser do
Dasein € necessario ir além e buscar uma unicidade encastituicdo. Esta se da atraves
da cura $orgg. Ela € um modo de Daseinse compreender enquanto tal, como ser projetado
gue projeta, sem que para isso ele tenha que fsciaanbertura compreensiva em um so6
modo de habitar no mundo.

Pela cura somos chamados a perceber que o vivprigraclui, também, a vida
impropria. Ela nos aponta o motivo pelo qual vivema impropriedade/propriedade. Esse €
0 caminho a compreensdo de nGés mesmos. A estadi@aampropria pode nos despertar
para aquilo que nos é mais proprio. Através detlepmws, entdo, nos reconhecer como sendo
essenciados pelo viver desse jogo. Aqui ocorre amtingulacdo que conjunta os modos de ser
do Daseinsem toma-los de forma fragmentada. Entretantgaame colhermos Daseinem
unicidade, tal unido ndo acontece como algo fechiddmm mesmo como partes que foram
reunidas formando um todo. O ser@aseiné marcado pelo continuo poder ser e sendo, ele
esta sempre em abertura. Resta-nos, entao, reftetio Heidegger articula essa tomada do
Daseinem reunido, sem delegarmos a ela uma caracteriticampletude. E um modo de
tomar em reunido que ndo ajunta os participantep®inde um resultado. A reunido é
resguardada a partir do préprio movimento que relmreunir que permanece reunidor.
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O caminho que percorremos na interpretacéo do delsemento da questdo do ser
nos apontou a compreensao do seDdeseinexperimentado através da cura. Nele, tivemos a
possibilidade de perceber o ser ocorrendo em abhestwma temporalidade mais originaria.
Nessa abertura, ser e tempo acontecem de modmrigamrio. Eles sdo compreendidos em
uma ambiéncia anterior & modalidade presentifiadarcompreenséo tradicional. Nela, eles
acontecem em um processo dindmico de estarem @searem a nossa interpretagdo, em
constante constituicdo. Caminhamos junto a essatapecentral do pensamento de
Heidegger, buscando por desvios que permitissemapaximar daquilo que é o eixo de
NosSso questionamento, ainda que esse percurso éshherado no problema da linguagem,
como

Heidegger dird mais tarde q&er e Tempdicou interrompido por insuficiéncia da

linguagem, isto €, pela impossibilidade de desemvah indagacdo dispondo apenas
da linguagem filoséfica herdada da tradicdo metafifdominada pela ideia do ser
como presenca) (VATTIMO, 1987, p. 60).

Diante disso, o caminho que percorremos nos indicaodo como devemos permanecer
caminhantes, se pretendemos uma modalidade denpemsaque ultrapasse os limites da
linguagem habitual. S8er e Tempmao conseguiu dar esse passo, nao significa cue su
reflexdo deva ser abandonada. Sua passagem é@paréninho que busca outra perspectiva

para pensarmos o ser por ele mesmo.

1.2 O caminho para a questdo da esséncia da verdade ser e a indicacdo de seu
entrelagamento com a obra de arte

Seqguir desviando das barreiras impostas por nos§orip modo de pensar é o
contexto sobre o qual continuamos nossa caminliddanos leva a buscar pela verdade de
nossa esséncia. Uma esséncia ndo mais vista someaitr de sua configuracdo substancial,
mas pelo seu dar-se essencial. Buscamos por syaress@o acontecendo em um horizonte
anterior a sua apropriacao tradicional.

A busca por outro modo de o pensamento sobre e saa verdade ocorrerem, por
meio do pensamento heideggeriano, acontece emnpuoade com a abordagem que o autor
faz acerca da obra de arte. Indo além da simplegpmeensédo de questdes que caminham
paralelas, o questionamento do ser e a questaedsegjustificam em proximidade pelo fato
de que para o pensamento heideggeriano, a obrdaedacs possibilita alojar o pensamento
em uma perspectiva que ultrapassa sua representi@gioional. Portanto, através dela

podemos alcancar o rompimento de nossa essénaeetamnNossa interpretacdo ultrapassa o
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modo apreciativo da arte, rompendo sua efetivagémmbjeto artistico, seguindo aquilo que
a obra nos dispde a compreender. Segundo Otto R6gge interpretacdo heideggeriana “a
arte distingue-se de outros modos de deixar acemio/erdade por ela ‘pér na obra’ a
verdade” (POGGELER, 2001, p. 203). Sua modalidadierpretativa da arte nos permite
entrever a verdade operando no acontecer mesmbrdale arte. Sendo assim, os caminhos
do questionamento se perpassam e a busca pelaiast#verdade do ser através da obra de
arte ambienta nossa interpretacdo que busca, agardinguagem da obra de arte a
possibilidade de aproximacdo com a esséncia masana do acontecer do ser em sua
verdade.

Se 0 que pretendemos € o entendimento da percepciierdade mais originaria e
entrevista na obra de arte, devemos, antes, busoapreender o0 modo como acontece a
essenciacdo da verdade. Para isso, nos voltamasyearmais, a analitica dzaseincom o
intento de refletirmos mais profundamente oBau E no curso dessa abertura que a verdade

pode nos saltar, revelando-se mais originariamente.

1.2.1 A abertura do ser-no-mundo e a abertura do s@ara-a-morte

Refletir como oDasein convive em abertura a possibilidade da morte ée pdot
caminho no qual buscamos pensar o modo como aecat&gertura constitutiva de seu ser. O
Dasein enquanto ser-no-mundo, nos revela seu dar-sacéglsecorrido em desdobramento
com o reunir de seus constitutivos. O modo de éocra da reunido que constitui o seu ser se
d& por meio da cura ou do cuidado em que ele pdalia seu ser. Aqui, sua disposi¢cédo o
coloca em comunhdo com o0s constitutivos, sem qu& @grupamento configure o
fechamento de um conjunto. No entanto, segundodggt,

de fato, afirmou-se que a cura € a totalidade do &strutural da constituicdo da pre-
senca. Mas o ponto de partida da interpretacdo j@dompde a renuncia da
possibilidade de apreender a pre-senga como um? thadotidianidade € justamente o
ser ‘entre’ nascimento e morte. E se a existénetarhina o ser da pre-senga, e 0
poder-ser também constitui a sua esséncia, enpéie-senca, enquanto existir, deve,
em podendo seginda ndo semlguma coisa. O ente cuja esséncia € constit@lda p
existéncia resiste, de modo essencial, a sua pbsapreensdo como ente total
(HEIDEGGER, 2005, pp. 11-12).

A interpretacdo do ser que vive, cotidianament&eaem nascer e 0 morrer ndo € tomada em
um conjunto limitado por tais extremos. Entre dlasa existéncia das possibilidades que o
Daseinpode realizar. Portanto, se cabe interpretarmmga como um modo de pensar que

toma oDaseinem integralidade, isso deve se dar a partir daafatica de sua compreensao
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como reunido de estruturas. Estruturas estas gqu&tittem seu ser e estdo em continua
abertura com seu dar-se mais proprio como podeAssim, 0 que o integra é sua conjuntura

em abertura. Por outro lado, se levamos a reflgpata o contexto da totalidade, entéo,

estamos fazendo referéncia a sua possibilidadmailtem sua compreensao como abertura
constitutiva, a totalidade de seu ser somenteadiga@aecom sua morte.

A compreensdo do ser-para-morteltseinnos revela nossa propria finitude. Ela nos
evidencia que além de ndo escolhermos nascer, taméé podemos optar por ndo morrer.
No entanto, entre as duas realidades, podemosesailer. A escolha pela vida nos coloca
em via de nosso proprio ser como poder-ser. Nesagho, somos chamados a compreender
a vida como sendo o caminho de vivermos em direaggbm. O modo como convivemos
com essa certeza é que relne ou encerra nosso daeoser-no-mundo. Podemos também
qguerer ndo pensar na morte como uma possibilidddedados no cotidiano com a esperanca
de que vencemos 0 jogo contra a morte. Mesmo im@sssa fuga na impropriedade, a morte
continua presente enquanto poder ser que nos ttonblisso reside o fato de que devemos
viver nossa morte e ndo nos refugiarmos dela, dgbos na cotidianidade. Viver a morte é
reconhecé-la como possibilidade presente em nae®inko, de modo a compreendermos
gue nao adianta lutar contra essa certeza indetadaui

Interpretamos o modo de compreendermos a possithidjue nos é mais prépria
como antecipacaoVvprlaufer), o que nado significa o ato de finalizar com appig vida.
Antecipar a morte € caminhar em sua direcdo, viweachdao, morrendo. De acordo com o
pensamento heideggeriano, “a antecipacdo da pladsia irremissivel obriga o ente que
assim antecipa a possibilidade de assumir seuiprépr a partir de si mesmo e para Si
mesmo” (HEIDEGGER, 2005, p. 47). Antecipar € vivermorte, compreendendo que
caminhamos para este projeto em um modo de congd@eue nos chama a vida. Logo, a
tomada de consciéncia da morte significa nos valiarpara o viver. O chamado a vida
ocorre pela atencdo queDaseinda a sua auto-interpretacdo, naquilo em que eleh&re
como avoz da consciéncidHEIDEGGER, 2005, p. 53). Uma voz que nado se@aauma
articulacdo vocal. Ela acontece como a escuta @pripr siléncio que apela. Quando
Heidegger nos fala dessa voz da consciéncia, gsi€hlmma aquilo que somos, ndo esta se
referindo a uma perspectiva moral ou mesmo psiaadde consciéncia. O que ele nos indica
a compreender é que se trata de uma forma de ctamymrto orientada por um modo de nos
sentirmos. Para ele, nessa convocacdo a nés mesmos,

naconsciéncia, a pre-senca clama por Bssa compreensdo de quem clama deve
estar mais ou menos desperta no ouvir factual donarl. Do ponto de vista
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ontolégico, ndo € de forma alguma suficiente aastspde que a pre-sencaa®,
mesmo tempauem clama e quem é clamado (HEIDEGGER, 200&1 )p.

Assim, somos tanto quem convoca como também qusmvcado. Aquele que é chamado,
nessa convocacao, perdido no impessoal, é inteip@lar ele mesmo quando fala por meio
de seu ser mais proprio. O estranhamento em halaitempessoalidade e ndo em n6s mesmo
faz com que apelemos por nos. Este chamado é detmde uma divid&s€huld que temos
com nosso ser-proprio. Isso se deve a negativigadembienta nossa origem.

O carater de negacdo que constitui o horizonte maggnario doDaseintem o
sentido assentado no seu “estar-ai; ele € essgu@atesta na forma de poder-ser, isto €, que
tem em si 0 seu fundamento, mas, por outro ladpyario lancado, Daseinnao pode dispor
desse estado de dejeccdo em que ja desde sengreosegra” (VATTIMO, 1987, p. 55). O
fato de ele ter sido lancado em $2a+ e naoter tido a opgcao de escolher estar ou ndo nessa
situacao o torna dependente de uma esséncia tamipFopria. Essa impropriedade advinda
de seu ser lancado o coloca em divida com sewr@prigp. Seu ser ocorre, entdo, a partir da
referéncia entre uma existéncia imprépria e tampédpria. A cura unifica o seu ser, pois
“ela compreende em si facticidade (estar-lancaéa)sténcia (projeto) e de-cadéncia’
(HEIDEGGER, 2005, p. 71) em uma unidade ndo t@atez, mas em ocorréncia rnoa do
Dasein

Para oDaseinouvir o chamado de si mesmo, significa coloca&sksposicdo de se
compreender naquilo em que seu ser se revela coder-per. Na escuta do chamado ele ja
pde em obra uma escolha, opta por si mesmo enquaint&le escuta o apelo da voz
silenciosa de sua consciéncia e escolhe ser si me@mfato de oDasein “querer-ter-
consciéncia” ao escutar a convocacao da voz daiéoesg, ndo significa que esta seja uma
atitude consciente, conduzida por sua vontade. osl@mda, um modo de agir regido pela

concepc¢ao moral de um pensar consciente, mas

0 querer-ter-consciéncia € sobretudo, a pressuposi&xistenciaria mais originaria
da possibilidade do ser e estar em débito de. f@mmpreendendo o clamor, a pre-
senca deixa que 0 si mesmo mais propjéodentro delaa partir da possibilidade de
ser escolhida. Apenas assim ela poder responsavel verantwortlich?
(HEIDEGGER, 2005, p. 76).

O querer-ter-consciéncia € o modo como oospreendemos, atendendo ao chamado da
cura. Essa compreensao de nosso ser-préprio éna fammo respondemos ao chamado do ser

’HEIDEGGER, Martin.Sein und Zeit Frankfurt: Vittorio Klostermann, 1977, p. 382. ®rmo alemao
verantwortlich expressa um sentido para além daquele de resptnséawe um ajuizamento moral de um
individuo cumpridor de suas obrigacdes. No textotgmto, o que € pretendido com o emprego do tértiaer

0 modo como @aseinse comporta, atendendo ao chamado de seu serj@)um@ao aquele que responde a um
apelo.
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gue nos apela. Assim, aqui, ser responsavel teentide de dar resposta ao nosso ser, o
modo como reagimos, espontaneamente, ao nossagpddpise essencial, assumindo aquilo
que somos.

A compreenséo de si, no querer-ter-consciénciguéosomos, constitui um modo de
nossa abertura se dar. Essa compreensao nos digpi@sso ser-proprio e isso nhdo acontece
por um ato voluntario fruto de uma escolha. E &id@e Entschlossenhgdino sentido de
resolucdo de algo que acontece a partir de umacéibuja dada, ou seja, € o modo como
reconhecemos nosso ser-proprio a partir de nosslarsgado. Na decisdo, nés escolhemos
nos aceitarmos na situacado de que somos seresldsneaainda assim, podemos continuar
sendo. Na analitica do ser-para-morteDdsein essa situacado de decisdo se mostra através
da antecipacao da morte. NeledDaseinse compreende como finito porque sabe que vive em
direcdo a morte. Ciente dessa situacao, ele optaiyper, realiza seus projetos, efetivando
CcOm iSSO 0 seu ser mais proprio. Assim, seja paia gue redne as estruturas existenciais do
ser-no-mundo ou pela de-sicdo antecipatéria daemohtegamos a abertura que constitui o
Da- do Dasein,um modo de compreensdo que nos apresenta o ssu&mwerdade mais
originaria. Através desse horizonte aberto podepeosar o ser dDaseinem seu ser-proprio
como projetado que pode, entdo, seguir projetaad®sm que essa compreensdo seja

limitada por uma relacdo de concordancia.

1.2.2 O modo de ocorréncia da abertura do ser

O questionamento do ser enquanto tal, sem permianes na consumacao da
modalidade entificadora, € uma tarefa dificultagéagropria generalidadél{gemenhejt
gque o termo ser nos apresenta em linguagem cork@raedprio carater constitutivo do ser a
todas as coisas € uma condicionante para a viticadtira. Se pensarmos na concordancia
das coisas com suas ideias e destas Ultimas cdeiaasuprema, temos uma no¢do do que
representa pensar o ser como comum a todas as,cdésenesmo modo como ocorre com a
ideia suprema que reflete todas as outras. Entegtpansar nessa equivaléncia implica em
dar ao ser, uma vez mais, o tonus de ente. A deteta do ser ndo deve seguir por essa via
comum, pois deve ser pensada a partir do ambielatgional constituido por sua abertura.

O pensamento acerca do ser como sendo univepsatencente a tudo nos dirige a

sua concepcao como o fundador e a causa primeirtod#es as coisas. Diante disso,
compreendemos que tudo o que é, é devido a suamamacao no ser. O distanciamento do

contexto idealista € o caminho que buscamos percpara, entdo, podermos interpretar a
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guestao da generalidade do ser. Uma generalidadadacmediante a participagdo do ser no
acontecimento das coisas, no sentido de ser erh(gbsahaup}, e ndo mais como ser geral
gue coloca em destaque o sentido de universal@adeticipacao do ser.

Essa proposta de pensar o sebdgeincomo sendo o ser em geral, iniciada®en e
Tempo foi revista por Heidegger, algum tempo depoiso f@to de a interpretacdo seguir o
caminho da interrogacdo do ser somente a parfdaseindo homem e ndo do ser em geral a
todas as coisas. Mediante essa observagaaseinpassa a ser pensado em referéncia ao seu
Da- como abertura para o ser acontecer, e isso nparat ser do homem. Agora, 0 ser da
interpretacdo passa a configurar como o ser ens @slaoisas.

A abertura ddDaseiné a condi¢do para o ser em geral acontecer. Aalbass sua
compreensao como sendo o ser apenas do existemté guhomem, permanecemos em
ambiéncia metafisica onde o ente, que € o homela, aser o fundador de sentido para as
coisas. Logo, a dimensao de abertura relacionat @etr e ente se perde no fechamento do
dominio do homem, aproximando-nos do contexto aegmento kantiano. Nele, o homem é
a condicao de possibilidade de todo o conhecimé&ioé o sujeito da experiéncia e mediante
iss0, sua compreensao das coisas e do mundo ladiasta

O fato de Kant ter percebido o sujeito como coraigé possibilidade e ndo como o
ditador da verdade fez com que ele chegasse penperdeber a abertura do ser. No entanto,
ao conceber as categoriagriori como advindas de um sujeito transcendental, eletea
dimensao de abertura disponibilizada pela condigipossibilidade. Permaneceu, assim, na
ambiéncia da relacdo sujeito/objeto, cristalizadadempo da constancia de um fundamento
anico para as categorias. Para Heidegger, o quedionfgKant de entrar nessa questdo da
compreensao ambientada pela abertura foi,

em primeiro lugar, a falta da quegtaser e, em intima conexado com isso, a falta de
uma ontologia explicita da pre-senca ou, em terogi@ kantiana, a falta de uma
analitica prévia das estruturas que integram asuiojade do sujeito. Ao invés disso,
Kant aceita dogmaticamente a posicdo de Descapesar de todos 0s progressos
essenciais que fez. Ademais, a analise do tempbpramtenha reconduzido o
fenbmeno para o sujeito, permanece orientada pml@epcdo vulgar do tempo,
herdada da tradicdo. E o que, em ultima instarioi@ede Kant de elaborar o
fendbmeno de “uma determinacao transcendental dooferam sua propria estrutura e
funcdo. Devido a essa dupla influéncia da tradigiepnexdodecisiva entre o
“tempd e o0 “eu pensb permaneceu envolta na mais completa escuriddo, na
chegando sequer uma vez a ser problematizada (HEEER, 2002b, pp. 52-53).

Apesar disso, podemos ainda nos aproximar deletguamuestdo da condi¢cdo de
possibilidade. Ela ambienta o modo relacional do cgen o ente e também do sujeito

transcendental. Porém, enquanto na analitica #adeatal ela ocorre a partir de um
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horizonte em que o sujeito, dotado das faculdade®gpaco e tempo, € a condi¢cdo de
possibilidade do conhecimento do homem se fungart& de suas experiéncias sensiveis, na
analitica ddDasein a condicdo de possibilidade acontece em uma amabiéxistencial. Ela
representa a relacdo de mutua referéncia entree smite. ODasein € um ente que €
possibilitado pelo ser e, ao mesmo tempo, o sendicionado ao ente. Eles se ddo em uma
referéncia em que um transcende a si mesmo emal@acautro, o que nao fomenta uma
relacdo de fundamentacdo, mas de condicdo de piosslb. A partir da reciprocidade, o
conhecimento do homem se constitui orientado pohanzonte em abertura, ocorrendo em
permanente constituicdo, e ndo cristalizado pehpteda apreensao da experiéncia.

O aberto que estrutura o ser Baseinndo deve ser por nés apreendido em uma
perspectiva temporal que fixa a experiéncia noagdersua experimentacao. Diferentemente,
devemos compreendé-la no enquanto dessa expergéenteo desenrolar de sua ocorréncia,
portanto, em constante abertura. Esse modo dinaddeicaompreenséo, podemos interpretar
através da cura. Como vimos anteriormente, ela pwmite colher as estruturas que
constituem o ser dBDaseinunificadas, sem que isso signifigue uma compreefséhada.
Essa modalidade de compreensdo em abertura sé&uwigmst um contexto de negatividade,
que vai além da negagdo como o fechamento do aligat@onstitui 0 nada que ambienta o
Da- e que configura “a curtbtalmente impregnada do nada& cura — o ser da pre-senca —
enquanto pro-jeto lancado diz, por conseguinte:eefundamento (nulo) de um nada”
(HEIDEGGER, 2005, p. 73). O nada a que Heideggeefeee, aqui, € o nada originario, cuja
negatividade ndo tem o sentido de proibicdo. Ele&o-ente, o vazio pleno que se ddae
do Dasein No fundo da abertura ddDasein estd esse vazio preenchido pelo nada. A
percepcéo do ser nessa abertura somente podessdrilgada por uma concepgao de tempo
mais originaria, e ndo como faz o pensamento nsatafdesde Aristoteles.

Mesmo que Aristoteles tenha pensado o ser nasocetggle ato e poténcia, ao toma-
las ocorrendo cronologicamente, ele fechou a atsertuistalizando-a em uma das etapas do
tempo. De acordo com Franco Volpi, a tomada det@egkes da “nota de definicdo do tempo
como ‘namero do movimento segundo o primeiro e cseguida’ &ritimos kineseos kata to
proteron kai hysteron, Phy#/, 11, 219b 12) representa, para Heidegger, agirare mais
rigorosa conceituagdo da experiéncia comum do terg@LPl, 2002, p. 86). E essa
concepgao de tempo, calculado em uma escala nuoreslente, que pode ter impedido o
pensamento aristotélico de perceber o ser em adesendo o fundamento para o0 modo de
pensar tradicional. Mais originalmente interpretagl@er acontece na e em abertura, e iSSO

nao significa dizer que ele € e esta presenteaapmas que ele esta sendo nessa ambiéncia.
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Sua essenciacdo enquanto poder ser lhe permifgaaidade de manter-se aberto aquilo que
esta por vir, trazendo junto o ter sido. Isso azdundamentado em uma regido nédo
determinada como um fundamento Unico, pois dizeigsp um espaco livre, aberto.

Apesar de Heidegger buscar um pensamento queadtam questdo do fundamento
como desenvolvida pela tradicdo, &ar e Tempoo fato de dDaseinser tomado somente
como sendo o ser do homem o coloca, uma vez nwaig) tundamento Gnico para os demais
entes. Em vista disso, ainda vinculado a uma \sséetivista.

Nos anos 30 em diante surgiu uma fisamacéo fundamental em Heidegger, desde a
assim chamada crise de 29, em que o filosofo mapsaceber que a anlise Sler e
Tempo poderia ainda estar viciada a uma espécie de queigp transcendental-
horizontal. Por uma perspectiva que ainda se aperid da ideia da busca de um
fundamento inconcusso. E justamente esta questfiosga desse fundamento Gltimo,

s

que seria o carater da filosofia da subjetividade nabdernidade, isto €, o que
Heidegger gostaria de superar 8er e Tempona medida em que Daseinpoderia
ser o substituto da subjetividade do sujeito (STE®DO3, p. 27).

No entanto, dizer que ele substitui 0 sujeito éimaarmos a perspectiva do fundamento. A
analise hermenéutica ontoldgica que perfaz nogsinba no dizer do ser em geral através do
Daseincomo o ser do homem nos indica a trajetoria tradali Sua orientacéo, a partir do
ser do homem, é dificultada pela prépria linguaggwe nos constitui e que pode nos
aprisionar no solo subjetivista. Apesar disso, minho ndo é outro sendo esse mesmo que
confirma o ente, esquecendo-se de sua referéncserad esquecimento dessa referéncia
ocorrendo em abertura afirma o ente, apresentarmoym sendo o0 ser. A perspectiva do
esquecimento € o que move nosso questionamentaokl&az voltar em busca do que ficou
esquecido na origem. Assim, ao retornarmos ao perga originario, nos colocamos no
exercicio de relembrar o que ficou impensado, pso iesquecido. A saber, a abertura que

constitui o ser em geral.

1.2.3 A questdo ddundamento

O caminho da analitica ddaseinque percorremos até entdo nos acena a interpoetaca
do espaco em abertura a relacdo do ser. Contutlta assim, permanecemos em um fundo
subjetivista quando tomamosDOaseincomo aquele ente que abre tal espaco para o ser se
mostrar. Apesar de abrir 0 espaco, ele ndo é duselador. Ele também ocorre na e junto a
essa abertura, pois € participante de sua cogéiituAmbos se doam, transcendendo a si

mesmos em referéncia ao outro, em um modo da cekgdundamentar sem que um seja
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fundamento para o outro. Reciprocamente, um pdissibioutro e, assim, também a verdade
do ser, no contexto de um sentido mais origin&imanifestada.

Desse modo, Baseinconcede, sim, tal abertura, mas ndo é o seu fongadque ele
também é por ela concedido. Sendo no aberto, el®ldee os entes, a si mesmo e a préopria
abertura que o constitui. Isso, em uma relagdondoee tradicionalmente de fundamentacdo,
mas no sentido de uma referéncia. A relagao deérefm que ambienta a abertural@Bsein
compreende o0s participantes da relacdo harmonizadosdoacdo ao que vem nessa
disposicéo aberta pelo ofertar-se ao outro. O ®iisistente, por sua “caréncia ontolégica”, é
dependente ddasein para existir, do mesmo modo comoDasein somente pode ser
enquanto esta em relacdo com os demais entes. thlot@nisso ndo significa que um seja
fundado e o outro, o seu fundador. Essa relacd@ede ser compreendida nem pelo lado do
fundado e nem so pelo lado do fundador. Ela é @hagao de mutua dependéncia em que um
somente se d& quando esta em referéncia ao owtngpr€ender tal relagdo sem retomar em
um modo de pensar marcado por aquela da fundardeng&ca via que o pensamento
heideggeriano segue apdsr e Tempo

A compreensédo da estrutura Baseinque se da constituida por sua existéncia no
mundo, habitando com os outros entes, nos cologainpos da tradicdo ao esbarrar na
guestao da subjetividade. Entretanto, se nossadenpara o questionamento do ser é o solo
que nos € comum, o caminho que desenvolvemos duinterpretacdo heideggerianalkr e
Tempocompde nossa reflexdo nos abrindo, agora, a igdag#a questao do fundamento que
atrai todo modo de compreensdo ao seu repousoob#&sic virtude disso, tomamos um
desvio e nos voltamos a interpretacdo do fundamemtaim sentido mais originario. Para
isso, Heidegger nos propde no texcesséncia do fundamen{®929), que interroguemos
pelo “principio da razdo” em que tudo que exist@ste por que tem uma razao, tem um
fundamento de ser e “mesmo que o principio da radaadé nenhum esclarecimento sobre o
fundamento como tal, ele pode, no entanto, seowiracponto de partida para a caracterizagéao
do problema do fundamento” (HEIDEGGER, 2008a, [9)13

A compreensdo dbaseincomo constituido pela reunido de seus existensaisdo
de modo proprio e improprio no mundo e com os @uttleve ocorrer mediante o sentido de
reunido como o conjugar de seus modos de exi8pesar desse seu modo de ser junto aos
entes o posicionar disperso no impessoal, tomarsgyrpre em razao dos outros, ele também
se individualiza sendo ele mesmo. O jogo que conwie estrutura somente é possivel

porque o contexto que envolve seu mundo, de acanaoHeidegger,
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tem o carater fundamental do em-gigtde... e isto no sentido originario de que € ele
gue primeiramente oferece a possibilidade inteara pada “em-virtude-de-ti”, “em-
virtude-dele”, “em virtude-disso” etc. que se det@a faticamente. Aquilo em-
virtude-de-que, porém, o ser-ai existe é ele medmuesmidade pertence mundo; o
mundo esta essencialmente referido ao ser-ai (HGEER, 2008, p. 170).

Mesmo imerso nessa posi¢cao do em-virtude-de queitorseu dar-se essencial, ele escolhe
seu proprio modo de viver. Ao escolher, ele seviddaliza, tornando-se um “eu” em meio
aos outros. Logo, em meio ao impessoaDasein se personaliza. Essa individualizagcéo
acontece em virtude dele mesmo, de sua préprian@aséo enquanto ser proprio e
impréprio.

Sendo um *“eu”, oDasein descobre os outros e a si mesmo. Esse seu t@nar-s
individual e descobridor de si e dos outros nédo desentido de uma atitude egoistica como
um eu que se sobrepde aos demais. A partir de muespretacdo ontoldgica, seguimos o
sentido mais originario de sua individualizagdo ocsendo um eu através do terigoitat
que “indica, segundo Heidegger, a identidade congigsmo que funda a possibilidade de
cada eu ser como tal, quando este pode ou deveyverr@locado na dimensao Baktizitat
(na qual um existente pode encontrar um outro entis], ser considerado como um tu”
(ARAUJO, 2009, p. 59). O eu que interpretamos neoizbate daEgoitat segue uma
modalidade de individualizar decorrente da corredpocia com outro eu, ndo sendo,
portanto, regido por egocentrismo. Em vista diessg eu se torna seu préprio “eu”, para que
0 outro também possa ser um eu, ambos ocorridosiram tonalidade sincrénica sem
nenhuma sobreposicado de vontade pessoal. Deventés, eterpretar esse eu que faz com
gue cada um seja si proprio em um contexto antarimpolaridade de sujeito/objeto, mas em
uma compreensao que ndo os separa em polos. “Bu” ecorrem no mundo juntamente
com os demais entes, resguardando o que cada amsu@nndividualidade e em mesmidade
de constituigao.

O horizonte que envolve a relacdo os faz mesmos,méa anula o que cada um é
individualmente. Tal compreensédo de ser unico, m@emo tempo ser mesmo, necessita de
uma transcendéncia no modo como concebemos nogsarm®ndicionado a levar@asein
ao ambito do fundamento subjetivista. Em vista adissom base no pensamento
heideggeriano, ao concedermos

para o ente que nés mesmos sempressarsada vez e que compreendemos como
“ser-ai” a expressdo “sujeito”, entdo a transcecidéesigna a esséncia do sujeito, ela
€ a estrutura basica da subjetividade. O sujeilcanexiste antes como “sujeito”, para
entdo,casosubsistam objetosambémiranscender; masersujeito quer dizer: ser um
ente na e como transcendéncia (HEIDEGGER, 20083, 14
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Logo, se somos condicionados a concebBaseincomo sujeito, devemos buscar um modo
de compreendé-lo que v& além dessa condi¢do.dgserexcedermos a essa configuragédo e
passarmos a sua interpretacdo como transcendéocian@io do exercicio da propria
transcendéncia. Se@aseiné pensado como sujeito e fundamento, a partimige esséncia
como transcendéncia, a questdo do fundamento mosstFada agora em uma essenciacao
ocorrida pelo transcender de sua apresentacéo ‘@incipio Unico”.

Ai, a transcendéncia se da como uma ultrapassag@mgue isso signifique que é
uma acao do sujeito ultrapassando o objeto conm alstaculo. A ultrapassagem ocorre na
objetividade do objeto e na subjetividade do swjeitlltrapassarmos no sentido de
transcendermos é exceder a relagdo sujeito/olgjesmnraizando-a dos conceitos incrustados
pelo pensamento tradicional. Nesse seguimento abgser-no-mundo, Daseintranscende
a ambiéncia que o constitui por meio dela mesnm&s&lda no mundo e a sua transcendéncia
s6 pode também acontecer neste horizonte.

Uma vez mais, nosso caminho se abre a reflexdgaade mundo. Aqui, a abertura
ao mundo se da pela questdo do transcender, desc&adéncia faz parte mundo, como
aquilo em direcdo do que acontece a ultrapassa@eiBIDEGGER, 2008a, p. 153). A
compreensao do mundo que orienta nossa interpoetiacianscendéncia da subjetividade do
Daseinaproxima-se, agora, um pouco mais de sua origem.

A concepcéo de mundo que obtivemos na reflexaSetee Tempmos mostrou sua
estruturacdo ancorada pela rede de significadogepothe os entes em referéncia. A rede
constitui o horizonte no qual ®asein ocorre. Essa concep¢do de mundo permanece
vinculada ao ser d®aseine, consequentemente, ele se mostra como 0 seubddsco
Entretanto, apéSer e Tempadando continuidade a busca de uma ambiénciaarigigaria
para dizer o ser, 0 pensamento heideggeriano opé@um sentido outro para o mundo. Tal
interpretacdo acontece mediante o significado iphe@ b termacdopog para 0s gregos e que
“ndo quer dizer este ou aquele ente mesmo que peagnse impde como insisténcia, nem
quer dizer também tudo isso reunido; mas signiéstado’, isto €, @omoem que o ente, e,
em verdadena totalidade é” (HEIDEGGER, 2008a, p. 154). O modo de inteigore mundo
ndo mais se da vinculado somente a partir da resereferéncias com dasein
Compreendendo-os mais originariamer@seine a prépria rede que constitui o mundo,
acontecem em um horizonte de mundo de modo rekcido interpretarmos 0 mundo como
o lugar onde ocorre a transcendénciddsein ndo estamos concebendo-o no sentido de um
recinto enderecado @&asein Ele ocorre como o horizonte onde o dar-se desogreensao

acontece junto a também compreensao de tuddejagparticipa.



40

Partindo da mundanidade do mundo como enredamemt@ntes, alargamos a
compreensao a uma ambiéncia mais originaria. O meadnostra como espacgo aberto onde
0s entes, incluindo Daseine a propria mundanidade, possam acontecer. Nesggetrite que
constitui 0 mundo, acontece a transcendénciakein Ele ultrapassa o seu ja projetado em
direcdo a outro projetar. Chamamos de projeta@aseinmesmo enquanto ele esta sendo.
Ele estd acontecendo e nesse acontecimento, efedrale, executando o exercicio de seu
poder ser como projeto. Consequentemente, nambalacdo nesse modo de transcender. A
transcendéncia, aqui, € continua e esse movimenmtpué ambienta o ser @asein.

Assim, oDaseiné si mesmo ndo como um comportamento egoistaaBude em
virtude-de-si-mesmo se da pela mesmidade que comp@e modo de se relacionar com o
mundo e com os outros. Ele é em virtude de seuéew’butro em virtude de seu “tu”. Cada
um € em virtude de si e em mesmidade com o outrdessse modo que habitam o mundo. O
Daseinse comporta com 0s outros e no mundo em virtuele-odeesmo. Apesar disso, seu
comportamento com 0s entes ndo € 0 mesmo para toomdo, “ja que o mundo nao é um
ente e ja que ele deve fazer parte do ser-ai,refs@ncia ndo pode, manifestamente, ser
pensada como a ligagdo entre o ser-ai como um ente mundo como o0 outro”
(HEIDEGGER, 2008a, pp. 170- 71). Na relacdo comundo oDaseinndao age em virtude-
de-si-mesmo e em mesmidade como age com o outeorefagdo com o mundo se d4 em
virtude-de-si-mesmo porque 0 mundo constitui sedade ser.

O mundo nao é objeto de utilizacdo@asein,como acontece com ou outros entes a
mao. Nao sendo objetivo, ndo significa dizer quaumdo seja subjetivo. Ele participa do
Daseinnao no sentido de que é fundado por ele, comorearalagdo de sujeito e subjetivo.
O Daseintraz o mundo para si devido a si mesmo e “estetpara-diante-de-si-mesmo do
mundo é o projeto originario das possibilidadessdcai, na medida em que, em meio ao
ente, se deve poder assumir um comportamento endée” (HEIDEGGER, 2008a, p. 171).
O comportamento dbaseincom 0s entes e consigo mesmo, seja ha ocupacgda cwra, €
“formador de mundog isso enquanto da realizacdo de seu ser-pro@rimundo também é
projeto projetado pelDaseinem continua projecdo. Assim, ele nunca esta tetaknpronto.
Sua constituicdo acontece em abertura e em tras@oeia a outra possibilidade. @asein
ultrapassa 0 mundo em virtude-de-si-mesmo, seguosl@assos de seu préprio dar-se
essencial como poder ser. Ele segue a sua vosady formador de mundo. Isso significa,

no dizer de Heidegger, que

ele é, na esséncia de sedmearador de mundce “formador” no sentido multiplo de
gue deixa acontecer o mundo, de que com o munddasema visdo originaria
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(imagem)que ndo capta propriamente, se bem queohengustamente como preé-
imagem (modelo que torna manifestmr-bild) para todo o ente manifesto, do qual o
ser-ai mesmo faz, por sua vez, parte (HEIDEGGEB820p. 171).

Formador de mundo, ®asein também participa da entrada dos entes no mundo. O
acontecimento dos entes no mundo se da quabdse@intranscende. Em sua transcendéncia,
o transcendido é instalado e passa a fazer partauholo. Esse é o modo como o0s entes,
distintos daDasein entram no mundo e se manifestam enquanto tal.

Quando nos referimos ao fato de quPasein de acordo com sua vontade, funda o
mundo, sua vontade ndo tem o mesmo sentido de umpactamento regido por um
sentimento egoista. E algo mais originario e pedBte a sua essenciagio como
transcendéncia. Logo, € um modo livre da vontadenaeifestar. Uma vontade liberta de
caracterizacOes conceituais e configurada comedhiioke enquanto tal. Isso significa que a
interpretacdo da liberdade ndo ocorre limitadarmgmhuma pré-figuracédo ja estabelecida. A
liberdade de transcendéncia é “aquilo que, projietam trans-(pro-)jetando, faz imperar o
mundo” (HEIDEGGER, 2008a, p. 177), faz com queasein em-virtude-de-si-mesmo, em
virtude de sua vontade essencialmente livre desppestosiranscenda e, desse modo, aja no
e com o mundo.

Na livre vontade d®asein assim como em toda forma de liberdade, esté @dweol
também o comprometimento. Todo agir em liberdade ¢tonsigo uma atitude responsavel.
No agir em liberdade, ele é responsavel por si mmesem resposta a sua propria essenciacao
de poder ser. Seu agir em-virtude-de-si-mesmo otriazscender, fundando mundo e “a
liberdade como transcendéncia ndo €, contudo, spemaa ‘espécie’ particular de
fundamento, mas arigem do fundamento em geral. Liberdade é libeedgmhra o
fundamentd (HEIDEGGER, 2008a, p. 177). Apesar da perspectigaliberdade aparecer
como fundamento para o mundo também no pensameuticional — em que o mundo é
fundado em razao da liberdade caracterizada peatdade como acontece no “principio da
razao suficiente” estabelecida por Leibniz —, ndesée o sentido de fundamento que
propormos em nossa interpretacdo. Na verdade, denus falar aqui em causalidade, ela
deve ocorrer compreendida no contexto da ontolatganodo que a liberdade n&do apareca
como a causa do fundamento, mas como um modo eecéss ou mesmo uma ambientacao
do fundar. Mediante essa essenciacdo livre,Dasein pode exercer sua vontade,
originalmente, transcendendo, ao mesmo tempo erfugda mundo.

No livre modo defundar, oDaseintranscende, ultrapassa o fundado e volta a re-

fundar. O movimento continuo que estrutur®aseinndo corresponde a troca do que foi
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fundado na ultrapassagem da transcendéncia par quer possa vir a ser fundado. Ambos se
dao reunidos no mesmo contexto que os constitwieetgmbém se constitui. Tal modo de
fundar advém de trés momentos estruturais, indtituatravés do “erigir, do tomar-chéo e do
fundamentar”. Trés partes que obedecem a um sdoev@oorrem articuladas, sem que isso
corresponda a interpretacdo sequencial, pré-fix@oaas tome separadamente uma depois da
outra. Sua ocorréncia é simultanea, porque todegipam da transcendéncia dasein
Quando ele projeta uma possibilidade, elevandesaaarealizagcdo, do mesmo modo, ele a
fundamenta em um modo de fundamentar cujo funderé porque a liberdade é a razéo
do fundamentqo fundamento do fundamento)’ (HEIDEGGER, 2008al1§7). Este livre
fundar é constituido pela possibilidade da trand@&ecia a outro projetar. Os modos que
estruturam o fundar d®asein ndo seguem uma ordem de ocorréncia, pois se ddo em
sincronia. A sincronicidade do evento se deve pridiberdade que os unifica. Ela ambienta
0 espaco para que o erigir, o instalar e o fundantagcam e o fagam sem qualquer vinculagao
sequencial que privilegie um dos modos em relagdaamais.

A liberdade do fundar que caracteriza o “fundameseim fundo” nos coloca diante do
abismo Ab-Grung como um modo de essenciar que estrutura o funatantigre. O dar-se
da essenciacdo abissal do fundamento se distirgnegetividade que lhe é natural. Ela se
configura como uma esséncia ndo-essente em questép-a@ na sua transcendéncia, é
fundamento,Grund, s6 comoAb-grund como auséncia de fundamento, como abismo sem
fundo” (VATTIMO, 1987, p. 68). QAb- do Ab-grundsublinha o sentido de negacdo em que o
fundamento do “fundamento sem fundo” € disposttn@d” que caracteriza o ser do abismo
como algo que ndo é limitado por nada lhe da umongdedessenciar interpretado como néo-
esséncia. No entanto, uma esséncia ndo-essensggndwa auséncia de sentido. Representa
um modo de essenciar que se da marcado pela aus@nentificacao.

A nao-esséncia essente do fundamento é marcanlagd que nega a concretude do
ente. Esse nada, que nada tem de sua compreemns&decomo simplesmente ndo existente,
se manifesta, segundo Heidegger, ao perguntarmos:

0 que é o nada? Ja a primeira abondaigsta questdo mostra algo insélito. No nosso
interrogar ja pressupomos antecipadamente o naua edgo que “é” de tal e tal
modo — como um ente. E dele precisamente, porémoquada se distingui pura e
simplesmente. O perguntar pelo nada — pela sua@asseu modo de ser — converte
0 interrogado em seu contrario. A questdo privaassi mesma de seu objeto
especifico (HEIDEGGER, 2008a, p. 117).

O modo de questionarmos o0 nada também ocorre ia ganproximidade com um pensar da

origem. Ele nos possibilita uma compreenséo do aatixior a sua definicdo como negacao
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de alguma coisa existente. Buscamos, sim, sua eam$io como “a plena negacédo da
totalidade do ente” (HEIDEGGER, 2008a, p. 119), mase nao implica no esvaziamento de
qualquer sentido. Aqui, podemos dizer que o nadae@ de sentidos, pois ele representa a
possibilidade das possibilidades. Ele € nada qdéiceao modo de fundamento no abismo,
constituindo, assim, a propria estrutura@Eseincomo abertura. A abordagem do nada nos
coloca diante de nés mesmos, vivenciando nossoasrproprio, dispostos no nada.

Diante disso, 0 nada que ambienta a abertur®akeinrevela-nos o ser que esta
sendo no sewa-. Uma revelacdo que brota manifestada pela angéstiaqgue somos
absorvidos diante do nada. A angustia nos disda@al@m um modo de sentir que se da sem
sentido algum. Ou ainda, nela, ndo nos vinculamos) aentimento especifico, ambientado
por uma sensacédo de euforia ou de tristeza. O slendingustia nos desperta para aquilo que
nos é mais proprio, a saber: a decadéncia queomssitci. Em vista dessa condi¢do, que nao
é fruto de uma escolha, resta-nos apostar naaeabzde projetos.

N&o estando ligada a uma modalidade claramente/adetipor emocédo, a angustia se
manifesta em instantes de abertura. Portanto, adonh processo objetivo que desperte a
angustia. Ela fica a espreita, aguardando pararsatgyuptamente, em qualquer instante.
Quando isso acontece, deixamos de fugir de ndés assrampemos com 0S VEus que
dissimulam nossa existéncia e nos percebemos anogniie decadentes.

A experiéncia da angustia pode nos despertar @oope sermos livres. Uma
liberdade para nos assumirmos plenamente, situza@sticulacdo entre sermos proprios e
improprios. Com isso, somos retirados de uma vieéassinalada pela polaridade em que de
um lado estamos dispersos na multidao e de ougrguihados no isolamento. A angustia, ao
nos colocar diante de nés mesmos, revela-nos oquaaos constitui, pois sua ocorréncia se
da simplesmente por nada. A partir dessa ambi@ssiaziada de sentido assumimos nossos
possiveis.

E no livre espaco essenciado pelo nada gDaseintambém acontece. Por tal, ele
ndo é interpretado fora desse espac¢o. Enquantgoebpee de cerceamento, essa dimenséo
em abertura redne ser e ente como constitutivoBakein No Da-, 0 ser se manifesta,
retirando-se na realizacdo do ente queDasein Assim,“somente na clara noite do nada da
angustia surge a abertura originaria do ente enguah o fato de que o ente € — e ndo nada”
(HEIDEGGER, 2008a, p. 124), portanto, o fato de gidaseiné o ente que nos revela sua
entidade, seu ser em referéncia ao nada. Conmisggensamento heideggeriano,

o tradicional axioma metafisiea nihilo nihil fit do nada ndo procede nada, deve
inverter-se agora: do nada procede todo ente etwjeate. Aqui importa sublinhar a
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expressa@nquantoque do nada provenha todo ente enquanto entqueializer que
do nada provenha a “realidade” do ente entendidaocgimples presenca, mas o ser
do ente como um colocar-se dentro do mundo, comaparecer a luz que@asein
projeta no seu projetar-se (VATTIMO, 1987, pp. &7

O espaco aberto pela angustia manifesta nosso deoser como poder-ser que ocorre
a partir do abismo do nada presente em nossa ttoggh. Neste horizonte em abertura,
SOmMOS 0 que SOmMOS porque acontecemos nesse aint8a@nguanto somos € que podemos
perguntar por aquilo que nos constitui, ou sejig perdade de nossa esséncia. Uma verdade
condicionada pela fundamentacao tradicional conomritecimento fundamental no ser-ai.
Ela € o proprio ser-ai. Pelo fato de a verdade fis&ta residir neste fundamento abissal, ela
sempre possui a espreita, como vizinhanga maisirpadxa possibilidade do erro mais
profundo” (HEIDEGGER, 2008a, p. 132), 0 esquecimoeld sua origem.

A tradicdo funda sua verdade no ente e deixa capsgrsto acerca do ser na origem.
Retomarmos a indagacao pela verdade do ser é olwaupara compreensao mais originaria,

ainda no contexto daquilo que os gregos interpaatavo sentido do termdirifsia.

1.3 A verdade comaxAnifsio

A busca pela verdade sempre esteve presente naomi@i do pensamento
heideggeriano. Mesmo que indiretamente, a integ@maelo sentido do ser enquanto tal
sinaliza o caminho para a questdo da verdade, wnajwe perguntar pelo sentido do ser
implica em buscar por sua verdade. No contextB8etee Tempencontramos uma referéncia
a questdo da verdade, quando Heidegger propderarigtiacdo da relagdo entre existéncia,
abertura Erschlossenhéite verdade. Contudo, a interpretacdo da verdasencontexto,
parte do caminho da analitica existencial @iasein e ndo enquanto questionamento da
esséncia da verdade. Apesar disso, ndo podemaar digixconsiderar que nesse periodo, e
mesmo anteriormente, o caminho para o questionanaeetrca da verdade do ser tenha sido
iniciado. A abordagem de seu questionamento enguprEstdo ocorre a partir dos anos 30 e
a busca por sua esséncia passa a ser a indagég@&sgincia da verdade do ser. Desse modo,
buscar pela esséncia da verdade é seguir em diaecder em seu sentido mais originario,
porque “severdadeencontra-se, justificadamente, num nexo originadm oser, entdo o
fenbmeno da verdade remete ao ambito da problenétictolégica fundamental”
(HEIDEGGER, 2002b, p. 281). Logo, se através dditeszaanos aproximamos do ser, agora,
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dando continuidade a caminhada, perguntarmos parvsudade nos aponta mais um
movimento de proximidade.

O modo como o pensamento tradicional compreender adentificado como ente
funda o conceito de verdade orientado pela reldgdoconcordancia entre o ser e aquilo que
dele é enunciado. Esse modo cotidiano de a verdeolgtecer € o caminho que devemos
seguir, se pretendemos voltar aos primordios demgapectiva tradicional e, entao,
interpretarmos outro sentido para o seu acontecer.

Nossa busca pela esséncia da verdade mais origin@nnterpretada, ndo deve ser
considerada como a busca de algo inédito. Na verdadcamos por aquilo que aconteceu
anteriormente na origem do pensamento, mas queesEep na efetivagdo do pensar
metafisico e permanece, até entdo, sem desenvol@mPortanto, buscamos recuperar
aquilo que ficou na origem. Mesmo tendo sido deixéd essa verdade mais originaria
continua a nos acenar. E porque respondemos a &ssess que podemos, entdo, voltar a
interpreta-la.

A partir da interpretacdo heideggeriana do ser dyartara abissal, temos a
possibilidade de proximidade a outro modo de aadmdocorrer que ndo mais aconteca
fundada somente no ambito da predicacdo. Ultrapdssas predicados enunciados,
buscaremos pensar a partir da abertura que taiciasinos dispdem a interpretar, ou seja, a
verdade tradicional abre o caminho para que possaemsar aquilo que € anterior a esta sua
configuracdo como concordancia da predicacao.résosignifica colocarmos em questao a
validade deste modo tradicional de compreensaetase, mas que buscamos um modo de
pensar mais originario do qual esse habitual tambéevedor.

A verdade como concordancia abre espaco a noss@regtacao por ela derivar da
verdade mais originaria. Nesse espaco que seraig@eparamos com o entremostrar do ser
e sua verdade. Uma verdade que se da através deampaeensao em abertura e que nao
mais deve ser somente concebida na veracidadelalaldaenunciado. Assim, apesar do
enunciado dizer o que € o ser, ele ndo precisasado somente como a Unica possibilidade
de sua verdade. Ele é apenas um modo do ser seampst meio do anuncio aberto na fala
do enunciado. Devido a essa apresentacdo em ahestser mesmo permanece escondido,
subjacente ao ente enunciado. Esse aspecto deermtpiEE® do ser, em escondimento,
concede a verdade um modo de essenciar aberto ent&ora 0 seu acontecimento na
presentificacdo da concordancia entre aquilo qfsedaélo de algo, e esse algo mesmo. Esse
modo de compreenséo do ser como poder ser é cdogaali sua condicdo em recolhimento,

gue a cada anuncio se mostra em uma faceta e te@oaimente. Sendo assim, ele habita no
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Da- do Daseinse descobrindo e, ao mesmo tempo, se cobrindesaMisamica, sua verdade
também se constitui, sendo descoberta como commajgunto e em referéncia a um
encobrimento.

O caminho para pensarmos a verdade mais origieaadiculada na dinamica do
mostrar e se esconder leva Heidegger a interpetigéermo gregaindsia. O termo traz
em sua estrutura a possibilidade de percebermomo se da o jogo que constitui a verdade,
permitindo-lhe seu mostrar e esconder em um mesmiat@ No periodo anterior Ser e
Tempo no texto de 1924/192Blatdo, o sofistaHeidegger indica uma referéncia ao termo,
apontando que

0S gregos tém uma expressdo caraatarisara a verdadeiinfcio (verdade —
desvelamento). Qx é um a-privativo. Eles possuem, portanto, uma esge
negativa para uma coisa que compreendemos poséntan‘Verdade” tem para os
gregos o mesmo significado negativo que, em alemfor exemplo,
“Unvollkommenhéit (imperfeicdo). Essa expressdo ndo é pura e samgete
negativa, mas negativa de uma maneira especifigailcAque exprimimos como
imperfeito ndo possui, em geral, nada em comum a&goerfeicdo, mas se orienta
precisamente por ela: em relacéo a perfeicdo el€ m@dmo deveria ser. Essa negac¢ao
€ uma negacao totalmente peculiar. Ela se achdregméncia velada nas palavras e
significados, por exemplo, na palavra “cego”, caraliém é uma expressado negativa.
Ser cego significa ndo poder ver; e s6 pode sep aguele que pode ver
(HEIDEGGER, 2012b, p. 15).

Esse modo de afirmacdo do desvelamebtosérborgenhe)t partindo de um vocabulo que
apresenta uma negacédo, marca 0 modo como O au&preta a construgcdo do termo
ailndsia. Nele, a afirmacdo do que é desveladbypsia, € manifestado na negacédo do
AMOn, velamentoVerborgenhejt Porém, isso ndo anula a presenca do encobed@aga se
mostrar enquanto tal deve permanecer em recolhonmenterminologia da palavra.

Apesar de uma estrutura articulada entre a afirmaginegacéo de algo possibilitar a
interpretacdo da questao da esséncia da verdatintexto dessa articulagcaogandeia. foi
assumida pelo pensamento metafisico somente npregp@o da afirmacao do desvelamento.
Ou seja, daquilo que é apresentado integralmentparfir disso, a verdade assumiu 0
desvelado como sendo o verdadeiro e ndo mais pemsaelamento que subjaz na sua
constituicdo. A definicao tradicional de verdadeesibelece, portanto, em uma compreensao
parcial e mesmo equivocada do sentido que os gtedwen daciOsia. Por isso, segundo
Heidegger,

seja como for, uma coisa se torna clara: a qued#aAir0sia, a questdo do
desvelamento como tal, ndo € a questdo da verBad@or isso inadequado e, por
conseguinte, enganoso, denominaAlajfsio,, no sentido da clareira, de verdade
(HEIDEGGER, 2009, p. 81).
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O comentério feito por Heidegger, em 1964, no te@tdim da filosofia e a tarefa do
pensamentoconfirma aquilo que antes, no periodoS# e Tempcele havia ressaltado ao
abordar a questédo da traducao do teiwiniosia por verdade e que segundo ele, a

traducdo pela palavra verdade e, sobretudo,tasmipacdes tedricas de seu conceito
encobrem o sentido daquilo que os gregos, numa reemgao pré-filosofica,
estabeleceram como fundamento ‘vigente’ do uso iteidgico de aandsia”
(HEIDEGGER, 2002b, p. 288).

Ou seja, aquilo que nosso entendimento correntepi@ande como sendo o sentido de
verdade dificulta e mesmo pode impedir a compreedsedermaiAr®sio. COMO 0S gregos a
entendiam, no sentido de abertura que disponibitizdesvelamento do ente junto ao
velamento do ser. Por meio desse aberto a obsderitkaquestdo do ser e sua verdade € que
buscaremos o horizonte capaz de situarmos o désedenosso questionamento. O trajeto
para colhermos o sentido mais originarioddajfsia, devemos buscar naquilo que nos é

mais habitual, a esséncia da verdade assentadpgusteectiva da concordancia.

1.3.1 O sentido tradicional da verdade: o caminho arigem

Apesar de arAnfsio. permitir sua compreensédo a partir da duplice degéo entre
desvelamento e velamento, o pensamento que ddkssavolveu priorizou o desvelamento,
formulando, a partir disso, o conceito tradiciot@lverdade como concordancia e adequacgéo,
uma perspectiva que nos conduz, agora, a integai@tdol6yoc aristotélico e ao horizonte
do desvelamento do enunciado. Diante disso, e al@l@com o pensamento de Heidegger,
“Aristételes, o pai da logica, ndo s6 indicou @gu€éomo o lugar originario da verdade, como
também colocou em voga a definicdo da verdade caowcordancia” (HEIDEGGER,
2002b, p. 282). Ai, o0 juizo ndo s6 funda a verdamlao concordéancia, como também pode
nos acenar a origem de sua definicdo. Apesar dosbkas, a verdade da tradicdo seguiu
somente a via da afirmag¢do do anuncio do juizondgiassim, deixou-se de indagar pela
relacdo de acordo que faz do juizo um ajuizameptdadeiro. Retomarmos a indagacéo
sobre a referéncia do juizo implica abrirmos os ichos que indicam a verdade
compreendida de modo mais originario

A verdade, tradicionalmente interpretada, ocorrsebdda em uma relacdo de
concordancia entre o intelecto e o objeto, em wetagdio de conformidade que adéqua um ao
outro. No entanto, o contexto que antecede esagédelde concordancia ndo € levado em

consideracao. Ela deixa de pensar aquilo que zetde que esta no fundamento do juizo
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anunciado. Retrocedendo ao modo de ocorréncia wlpagjento, nos deparamos com 0
movimento de descoberta daquilo que esta sendradjui Assim, para que o intelecto possa
enunciar um juizo, ele tem que, antes, descobente que ird ser enunciado. E3er e
Tempo Heidegger interpreta a questdo da descoberntaéckhejt tomando daseincomo

o ser-descobridor da verdade porque ele, em sg&egia ontoldgica, habita em abertura a
sua verdade.

A descoberta, interpretada como fundamento ontwdogiesencobre a verdade mais
originaria como desvelamento e velamento e oriantderpretacdo dDaseincomo seu ser-
descobridor éntdckend-sejn Todavia, isso ndo lhe acentua o sentido de aridd verdade.
Afinal, se assim interpretarmos a verdade, comagad doDaseinpelo seu descobrimento,
permanecemos no horizonte da subjetividade, reafidm a relacdo sujeito-objeto. Longe
disso, aqui, ele somente pode tecer predicativesgeito do ente por ele descoberto, porque
antes de ele ser o ser-descobridor desse entscabdeta Entdeckheijtja aconteceu.

A descoberta representa aquilo que abre o esplamoreal entre daseine 0 ente.
Nesse sentido, a compreensdo da verdade se mostrabertura €rschlossenheit Ela
permite ao ser-descobridagntdckend-sejndo Daseindesvelar a verdade do ser em geral.
No aberto em que desvelamos a verdade, descobgueos

ser-verdadeiro enquanto ser-descobfiglttdckend-sejné um modo de ser da pre-
senca. O que possibilita esse descobrir em si medgnwe ser necessariamente
considerado ‘verdadeiro’, num sentido ainda maigimdrio. Os fundamentos

ontologicos-existenciais do proprio descobrir € gowstram o fendmeno mais
originario da verdadéHEIDEGGER, 2002b, p. 288).

A compreensdao que temos [dasein através da unicidade de seus existenciais na cura
e nao reunido em um sO ajuizamento nos revela gues seres lancados em um horizonte
que nado € fruto de uma escolha propria. Ao mesmpde ela nos revela que apesar de
estabelecida tal situagdo, podemos ainda aposgaropaedade de nossa existéncia. Logo, a
cura nos abre a possibilidade de nos compreendeproggiamente, disponibilizados a
descoberta de nossa verdade como poder-ser. No deoser da verdade como poder-ser, a
dindmica de continuidade de realizacdo de projptosiite a verdade se essenciar como
abertura.

Buscarmos por um modo mais originario de interpneds a verdade ndo implica em
abandonarmos a sua compreensdo como concordameen@s ainda, que uma seja mais
verdadeira que a outra. Na verdade, elas se capeng pois a verdade como concordancia
deriva da verdade no sentido @absia, sendo, por isso, 0 caminho para 0 mais originario.

A verdade derivada é o desvelamento da esséncierdade que traz nesse desvelado o
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ocultamento de sua essenciagio original; consegmente, o fechamento de sua abertura. E
devido a esse fechamento desvelado, na perspéctidasvelamento, que podemos chegar a
abertura. Esse modo de se dar a verdade como ae®reb e velamento se mostra antes, no
pensamento aristotélico, como ressalta Heidegger:

Aristételes jamais defendeu a tesewtea‘lugar” originério da verdade fosse o juizo.
Ele diz, na verdade, que Xyoc € o modo de ser da pre-senga, que pode ser
descobridor ¢ntdeckendou encobridor Jerdeckentd Essadupla possibilidadeé o

que ha de surpreendente no ser-verdadeifdga;, pois este € o comportamento que
também pode encobriverdeckend E na medida em que nunca afirmou tal tese,
Aristételes nédo teria condices de “estender” cceita de verdade dodyoc para o
purovoetv. A “verdade” daciicOnoic e da visdo das “ideias” é o desencobrimento
[entdeckehoriginario. E apenas porquevénctg primariamente descobre [entdeckt]

é também oMA6yoc enquanto dwavoelv pode ter a funcdo de descoberta
[EntdeckungsfunktigfHEIDEGGER, 2002b, p. 295).

Sua compreenséao ddyoc como um tipo de discurso desencobridor faz veil@go qual se
diz alguma coisa, ndo anula aquilo que fica subfgcao dito, uma vez que permanece a
dimenséo da recolha que guarda aquilo que ndosselddgotalmente. No entanto, o fato de
comunicar, e por isso fazer ver aquilo que é ditaprisionou em um modo de compreensao
priorizado na visdo do anuncio. O andncio do jz@ntdo, interpretado como o lugar da
verdade.

A guestdo que devemos observar ndo é o fato ded#sliss ter indicado o juizo como
o lugar da verdade, mas o fato dessa indicacdorgenter sido interpretada no campo do
desvelamento da verdade, o que levou o pensamealicional a assimilar esse modo de
compreensao como sendo o verdadeiro. Tendo isscoatn, “0 juizo se torna o lugar da
verdade” no contexto tradicional significa dizerequo juizo ocorre a totalidade do
desvelamento da verdade. Isso acabou encobrindmmento da verdade mais originaria que
ocorre na concordancia do juizo.

Na interpretacdo de Heideggerdyoc aristotélico ocorre a concessado de um sentido
ontoldgico a linguagem, porque ele destaca seudgegtesvelamento e velamento. Com isso,
0 A6yog apofantico ndo s6 permite a descoberta da verdesleéa de sua anunciagdo, de seu
descobrimento, como também preserva a sua copabttuencobridora abrigada em
recolhimento. Se pretendemos dizer que ela habitajuizamento do discurso, isso deve
acontecer em um modo de compreensdo que mantevdraade em um sentido aberto ao
desvelamento e velamento, e ndo sendo totalizadadpsecobrimento da fala do juizo do

ente.
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A linguagem doL6yoc apofantico funciona como uma ponte que unBasein a
compreensao de sua verdade e, por isso, ela n&spoda verdade” declarada no discurso.
Ela é apenas um modo de dizé-la. A linguagem € wdonde oDaseinse articular no
mundo. Através de sua fala, ele descobre mundonemmado de descobrimento que se da em
abertura a outros possiveis descobrimentos. Sagéetom o mundo por meio da linguagem
€ ontologica e anterior a qualquer predicacao, qatiss mesmo de qualquer ajuizamento ja se
deu a linguagenSprachg. Ela participa como constitutiva @asein

Quando o sentido ontologico da linguagem é abdorpbr sua derivacdo como um
anuncio declarativo, a verdade como concordancestsdelece, partindo de uma perspectiva
gue compreende o discurso apofantico mediado senpetd linguagem como fala. Atribuir
tal tarefa a Aristoteles pode parecer, “no queeisseu conteudo, um desconhecimento da
estrutura da verdade” (HEIDEGGER, 2002b, p. 295%na\ para ele, o discurso apofantico
tinha o privilégio de poder fazer ver, através idguagem, a descobert&ntdeckhejt de
mundo em um modo de descobrimento capaz de mamifast verdade mais originéria. Este
modo descobridor do discurso possibilita, entd@peoximacdo doléyoc apofantico a
compreensao dainbesia como desvelamento e velamento. O pensamento wadicipor
priorizar a caracteristica desse discurso, de fe@eaquilo que se mostra, ndo aprofunda o
gue torna possivel o acontecer desse descobrimento.

Se pretendermos pensar o juizo como lugar da verdé@d devemos nos esquecer de
que subjacente a ele esta a verdade mais origic@ma descobert&qtdeckhejt Assim, se
Aristoteles foi capaz de conceber uma significagdm a verdade, mesmo que essa tenha
fincado raizes em uma perspectiva absoluta, aisslmaele se manteve a espreita da origem,

pois tudo que € derivado o € em detrimento de wm@ forimordial.

1.3.2 A esséncia mais originaria da verdade do satesvelamento e velamento

A busca em ultrapassar a concordancia que canstitverdade e nos arrasta a
compreensao do resultado do acordo como o fundanussa verdade é nossa conducao
para a verdade mais originaria. Ao ultrapassarnp@ssamos ao ambito anterior a
conformidade harmonizada no acordo dos elementogfaréncia. Isso se deve a indagacao
pela esfera relacional que ambienta o acordo deocdancia.

O fato de nem toda relacéo ser de concordancigaakinda mais a possibilidade de

interpretarmos a verdade para além do mero acortle giizo e objeto, pois a relacdo que
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constitui a verdade com\i0sioe se da no sentido de um sinal. Um sinal em quézo g a
ponte que leva a coisa em causa ao nosso conhe&gjredrso ndo cogita estarmos diante da
coisa mesma ou de sua verdade absoluta. O juizoemide, € um modo de dizer a
referéncia que ocorre entre o objeto e 0 sujeitocdohecimento. Ele € um modo de
articularmos o desvelamento de nossa compreens@oissb nao deve ser considerado como
uma Unica compreensdo. Afinal, ao dizermos que énamio, pressupomos, de antemao, a
possibilidade de abertura a outros modos de oanaéfi essa dimensdo aberta que aproxima
a verdade de um sentido mais originario.

A modalidade de interpretacdo do juizo como um ckreinhos para dizermos a
verdade ndo se deixa vincular pelo “é” que estautsua formulacdo. Seguimos a
ultrapassagem desse horizonte presentificado abroeos a uma temporalizacdo ndo cotada
por sucessodes de agoras. Assim interpretado, dd'@juizamento representa a realizacéo de
uma face da verdade em harmonia com aquilo quabhe essa possibilidade. Logo, € um
modo de concebermos a relagdo de concordancia iadanpelo juizo, partindo de sua
construcdo e ndo como resultante de uma operagaseNoutro modo de compreensao, a
relacdo se da no “como” de seu acontecimento, senidm interpretada em uma perspectiva
fenomenoldgico/ hermenéutica.

Embora na primeira reflexdo acerca da verdadejesmaala ainda no contexto &er
e Tempp nos tenhamos estendido nossa compreensao a wxiaipade da origem, ao
apontarmos o0 modo de existéncia Dasein como ser-descobridoreiftdckend-sejnda
verdade mais originaria, retornamos ao problenmgacionado, aquele da subjetividade e da
dificuldade que a linguagem metafisica impds atotbeideggeriano. Ai, a compreensao do
Daseincomo ser-descobridor leva a interpretacdo de “atlggée é tdo poderoso como o
sujeito. Porque ele abre o espaco onde as cois@@os€STEIN, 1993, p. 193). Um espaco
por ele essenciado em que a verdade também pérddscoberta, e isso nos faz retornar a
uma perspectiva subjetivista atrelada a pressupostetafisicos, capaz de colocar o
fundamento da verdade, uma vez mais, assentaddagdeo de concordancia entre o sujeito e
objeto. Nesse ambito, o pensamento heideggeriamoapece ainda impedido de dar o passo
além e transcender a tradicdo, como ele mesmodssasitempos depois, no texBarta
sobre o humanism@¥946), ao dizer que

seguir e acompanhar de maneira sufeienrealizacdo desse modo diferente de
pensar, que abandona a subjetividade, fica entteselificultado pelo fato de, na
publicacdo deSer e Tempoter faltado a terceira secdo da primeira paffteSer e
Tempo p.39). E aqui que o todo faz uma viragem. A sggéblematica ficou de fora
porque o0 pensamento fracassou em dizer de modoiesué essa viragem e nao
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conseguiu expressa-la com o auxilio da linguagenmdgafisica (HEIDEGGER,
2008a, p. 340).

ApobsSer e Tempa tarefa de ultrapassar o pensamento metafidettra o caminho do ser e
de sua verdade. Agora, a interpretacdo da ess@aciardade do ser segue a transcendéncia
como ultrapassagem em busca de um modo de com@ceeagaz de alargar, ainda mais, a
aproximacéao da verdade a sua essenciacdo maisaidgi

No contexto da transcendéncia ocorre a virdkzh @ no modo do pensamento se
constituir. Ele passa, entdo, a alcancar uma fledade em seu compreender que ndo mais
permanece vinculado aos pressupostos metafisicosafd@tamento das conjecturas
tradicionais ndo descarta o que nos é habitualmEnodo de desprender-se que acontece a
partir daquilo que nos é mais comum. Portanto, radei no pensamento, proposta por
Heidegger, ndo é simplesmente a troca de uma méksppor outra, mas a mudanca no modo
cComo 0 pensamento mesmo acontece a partir do pgasanos constitui. Logo, a viragem
ocorre no e a partir do pensamento metafisico.

Em seu modo de ser fundamentado no ente, o pengameetafisico € o solo
propicio ao acontecimento da virada. Sua propriedidalicercar todo o seu contexto a uma
base fundadora permite que busquemos pela origeta fismmdamentacdo como tentativa de
colhé-la antes mesmo dela se manifestar como fonda&ntretanto, isso nao significa a
busca por um pensamento puro, pois nossa compeeessapre se da por meio das
conjecturas que constituem nossa existéncia. Odderencia o0 modo de pensar orientado
pela virada é o fato de que ndo mais perdemosdie &idiferenca entre o ente e seu ser,
mantemos a compreensdo aberta a presenca degssagiifesem pender para nenhum dos
extremos.

A virada heideggeriana, apesar de indicar um ootoalo de ambientacdo para o
pensamento acontecer, 0 seu seguimento ndo sdadgui@ de um método calculante, ou
como uma etapa exclusiva para o questionamentoeddade. Ela acontece seguindo o
caminho do desenvolvimento da propria interpretad@icser e sua verdade, sem que iSso
represente mudanca de trajeto. O transcorrer pecaasobre a mesma via, que por vezes
toma desvios, na virada, e retorna ao habitualvéddade, o que Heidegger nos propde é o
recolhimento, na acédo do préprio caminhar, do goefisica deixou de pensar no decorrer
de sua historia.

Uma vez que a linguagem tradicional se revela icsumte para falar da ambiéncia
originaria, a busca por outro modo de dizer a esa&ta verdade ai ambientada n&do consiste

em uma simples troca terminoldgica; mais que isso,
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a linguagem torna-se mais despojada. Heideggerfoge, em particular, novas
palavras para exprimir seu pensamento, procedingrg@ra tipico da época 8er e
Tempo antes se contenta com a utilizacdo das palavaasindguagem corrente,
procurando recuperar-lhes o sentido original, aaiido para isso 0s recursos da
etimologia (BOUTOT, 1991, p. 50).

E desse modo que o retorno ao inicio ndo se da comoevento especifico do
qguestionamento da verdade do ser, mas acontecedpaaplinguagem que constitui N0sso
contexto compreensivo. Uma vez que somos na liregnagnos voltarmos para a origem
representa a recuperacdo de um sentido para nospoiopmodo de ser, livres dos
pressupostos metafisicos, e isso sem abandomayuadiem que nos é habitual.

A ambiéncia favorecida pela virada abre o caminbhe pode nos levar a origem,
mesmo transcorrendo sobre o solo da tradicdo rsietfiE nesse sentido que nossa busca
pela verdade mais originaria pode se dar pela gessgoor sua compreensao cComo
adequacao. De acordo com a tradicao, consideraoms gerdade o enunciado que diz a
coisa em sua efetividade. Ou melhor, o enunciadalde é verdadeiro se adéqua sua
proposicao a realidade daquilo que esta sendo ewniindEssa relacdo de adequacgéo € o que

funda o conceito corrente de verdade como

veritas est adaequatio rei et intellectisto pode significar: a verdade é adequacéo da
coisa com o conhecimento. Mas pode se entenderétanassim: a verdade € a
adequacdo do conhecimento com a coisa. Ordinariemn@mmencionada definicdo &
apenas apresentada pela formMeritas est adaequatio intellectus ad redentudo,

a verdade assim entendida, a verdade proposiceha&,possivel quando fundada na
verdade da coisa,adaequatio rei ad intellectuniessas duas concepg¢des da esséncia
da veritas significam um conformar-se com... e pensam, cdoy & verdade como
conformidadgHEIDEGGER, 2008a, p. 192).

A esséncia da verdade, pensada a partir da reldeaoonformidade, tanto acontece na
concepcdo que adéqua o conhecimento ao objeto,toquaam que adéqua este ao
conhecimento. Em ambas, o que torna possivel efseemcia € o fato de um estar em
correspondéncia ao outro. Entretanto, apesar deot#brmacdo estar presente nos dois
modos, 0 pensamento tradicional ndo toma a vergadessa via. Ele se prende a pensar a
relacdo pronta e realizada na adequacdo, e comdes@ de questionar aquilo que
proporciona essa sua efetivacdo em concordanaaisia e seu conhecimento, ou desse com
a coisa. Ir além desse modo de apresentacédo dadeeédo que estamos propondo, por iSso
ndo descartamos essa sua realidade efetiva. Segaildm, questionando o contexto que
antecede a essa efetivacdo, na interpretacdo denshim de conformidade que estrutura a

relacao de adequacéao da verdade.
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Tradicionalmente compreendida como adequacéo, gageré a concordancia entre
intelecto, conhecimento, enunciado, objeto, ou, &#gaconforma os elementos da relacédo e se
estabelece a partir do resultado desse acordo. fangstejamos em busca de outro modo
interpretativo para a verdade, ndo deixamos odi@thl fora de nossa interpretacdo. Ele é o
caminho para a outra possibilidade. A ndo confoaagdd definicio comum se deve néo por a
considerarmos um erro, mas por pretendermos parngé&tima a origem.

O modo de compreender afirmado no desvelamenia ttada um dos elementos da
relacdo adequado ao outro, fixando um so ladofdeérecia. Com isso, a relacdo de verdade
entre o conhecimento e o objeto do conhecimentorévactada em um mesmo entendimento,
tornando-se a mesma coisa. Ao propormos pensas dotelesvelamento desta referéncia,
estamos buscando pela dinamica que esta velada c@ssordancia. O enunciado se revela,
entdo, como aquilo que nos abre para o desvelardanterdade no sentido danosia.

O enunciado, ao abrir o entendimento aquilo a deiese refere, apenas articula um
predicativo do objeto de seu anuncio. Essa artjéolae desvela no acordo entre aquilo que
se enuncia e o proprio enunciado, mas eles ndedseeam um ao outro. Cada um é seu si
mesmo e a conformidade de sua relacdo os faz aeorgm conjuntura. A conformacéo de
um com o outro estrutura a relagéo que constingrdade em uma disposi¢cao que harmoniza
seus participantes, acatando o que cada um é arémefa ao outro. Esse modo de
interpretarmos a conformidade evidencia sua cafatta como um modo do homem se
comportar diante do mundo. E 0 modo como responsehgoilo que nos convoca. Ele
adégua nossa resposta ao objeto do conhecimemn,gse isso se torne uma verdade
totalmente desvelada. Estamos em abertura ao mendocada nova experiéncia, nova
conformidade. Portanto, o comportamenferpalter) antecede o resultado da adequacao da
verdade. Ele ambienta o espaco do desvelamentpejuenece aberto, atento a outra nova
possibilidade de adequacao.

Na abertura do desvelamento, a verdade c@mfsio. Se essencia em um modo de
essenciar que nao se da substancializado por weariga em si”, mas em uma essenciacao
em sucessiva abertura, resguardada pelo velanmfsgion, a configuracdo mais originaria da
verdade manifesta seu ser concebido a partir deredifa ontolégica, acontecendo na
harmonia da referéncia entre o que é desveladajeediica em velamento. O modo em
abertura do acontecer dessa essenciacdo da veldad ocorre devido a interpretacdo da
relacdo de concordancia e no modo como nos conmpastaa interpretacao dessa relacao.

Passamos a nos compreender em abertura porqueesmdemos que O que Nnos
constitui é poder ser. Estamos ai, e isso signédtarmos n®a- de nossa constituicdo e em
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um modo de residir que segue em constante ocoaréri@i enunciado, comumente
interpretado como uma assercdo de verdade, é quabme caminho a percepcdo de uma
essenciacdo em abertura. Ele €, portanto, ndo andade absoluta, mas a efetivacdo de um
dar-se da verdade.

Através do habitual anlincio da verdade, passamesdade comadAin0sio em uma
modalidade de ultrapassagem que acontece na tral@smga de sua prOpria esséncia
entificadora. Através da ultrapassagem podemos epg limites do ente e nos colocarmos
no aberto do ser. Ou ainda, enquanto homens, raenps transcender a nossa entidade e
seguirmos na liberdade do aberto. Somente assintoneamos livres; ao ultrapassarmos
nossa compreenséao tradicional, transcendemos @ssoomem e nos compreendemos na
abertura do ser que nos constitui, adentrandomarpidade daiAnOcic.

A ambiéncia em liberdade que essencia a verdade ¢dmbsioe “é a prépria
essénciada verdade” (HEIDEGGER, 2008a, p. 198). E ela quastitui o seu dar-se
essencial em abertura. Sua essenciacao livre cengeeo ser desalojado das construcdes
metafisicas. Isso permite que ele se mostre par dwiente sem que para isso tenha que se
tornar ente. A liberdade deixa ser o que cada urivéee de qualquer fundamento de
igualdade, pois nela, o ser se permite ser atdwéste e

a palavra aqui necesséria para exaresdeixar-ser do ente ndo visa, entretanto, nem
uma omissdo nem uma indiferenca, mas o contrariasdd®eixar-ser significa
entregar-se ao ente. Isto, todavia, ndo deve sepreendido apenas como simples
ocupacao, protecdo, cuidado ou planejamento deargdague se encontra ou que se
procurou. Deixar-ser o ente — a saber, como o@réeele é — significa entregar-se ao
aberto e & sua abertura, na qual todo ente epeanganece, e que cada ente traz, por
assim dizer, consigo (HEIDEGGER, 2008a, p. 200).

O livre modo do essenciar da verdade do ser emtuabendo se articula, portanto,
fundamentado por nenhum conceito pré-estabeleciloliterdade. Ele vai além das
definicbes pressupostas pela tradicdo, em um mederdque € isento de qualquer limitacéo,
seja externa ou mesmo interna. E a liberdade @adhiole a se mostrar naquilo que ela se
propde a ser: ser meramente livre.

Na verdade com@Aindsia, Ser e ente acontecem livremente sem que um seja 0
fundador do outro. Eles habitam em abertura, lidesgjualquer limitacdo e fundamentacéo.
O modo como eles acontecem tem o sentido da dodgdam doacédo que deixa ser aquilo que
0 outro € sem que para isso, aquele que deixouro ser, o faca por ser o seu criador. Na
livre doacdo do ser, o ente € desvelado, e issnemsmo tempo em que no desvelamento do

ente, o ser se revela como velado. Por isso, miosteomo descartar a verdade desvelada,
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pois ela doa espaco para que o velamento poss&ramsd mostrar. E a liberdade € o que
constitui essa relagao. Ela,

a liberdade é o fundamento da possibilidade intetéoverdade como exactiddo de
uma concordancia, mas isto somente “porque eldeegasua propria esséncia a partir
da esséncia primordial da Unica verdade essend@alerdade como desocultamento
(POGGELER, 2001, p. 97).

Novamente, de modo algum fugimos a tradicdo. Coativos a caminhar por ela com a
diferenca de que nos viramos para a origem dee®rethmento, sem nos deixarmos demorar
nessa dimensao desvelada.

O modo de ser dbaseincomo ser ai € a sua existéncia interpretada agmranais
sob a constancia da presenca. Seu ai € constfiafdeama ambiéncia livre manifestada pela
verdade como abertura ao desvelamento do ente \elamento do ser. Este modo de
interpretar a existéncia ddaseinacontece a partir de seu ser mais proprio comerpsxet.

No livre poder-ser ddDasein ele deixa de ser concebido pelo “é” que caradesua
existéncia fatica e passa a ser interpretado candos em uma existéncia ndo ambientada
pela permanéncia de uma substancia, mas dinamuedddivre poder-ser. Esse movimento
em que o poder-ser, deixa-ser a si mesmo e aossleamstitui a abertura da verdade do ser
em um modo de ocorrer da esséntiegel interpretado a partir da retomada de um sentido
verbalizado que o retira, entdo, da substanciadidad

O termo “esséncia” tem aqui 0 seu sentido orienfatoum modo de a existéncia se
dar que ndo aquele apreendido de forma estatiopptalizado pela presentificacdo, pois

a ek-sisténcia, pensada ek-staticamariie coincide nem em seu conteddo nem
segundo a forma com existentia Segundo seu conteudo, ek-sisténcia significa
postar-se-para-fora na verdade do &mtistentia(existency ao contrario, significa
actualitas realidade efetiva, em distincdo ante e a merailpibtdade como ideia. Ek-
sisténcia designa a determinacdo do que é o homendestino da verdade
(HEIDEGGER, 2008a, p. 339).

Da verdade pensada a partircdaisioc como abertura que desvela sua esséncia como ek-
sisténcia. A partir dessa compreensao do dar-sm@&@ak da esséncia da verdade, podemos
entdo, dizer sim, que o desvelamento essencia gader no sentido de que ele ocorre
juntamente e articulado com o velamento.

A essenciacdo dainbeia enquanto constituida pelo desvelamento traz consig
também o velamento. Ao fazé-lo, ela se realiza amigutal como abertura, porque encobre o
velado através de seu proprio desvelamento. A eissé@ssim interpretada, harmoniza seu
proprio modo de ser, constituindo-se também daas&éncialyn-Weseh ou o recolhimento

do velamento. Com isso, ele, o veladojai®n também pode realizar o seu modo de ser
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marcado pela recolha de seu dar-se essencial. én@agdo do velamento caracteriza a
abertura; seu modo de ser ndo se mostrando tot&mesustenta e o harmoniza em uma
essenciacdo ndo acabada. A ndo-esséncia da ved@adeo fechamento do aberto estrutural
de sua essenciagdo. Logo, ndo € a negacédo deetuarabEla € aquilo que fica retraido na
essenciacéo do desvelado.

Além da ndo-esséncia da verdade ndo significanreada da abertura original em
fechamento, ela também n&o deve ser entendida econ# mentira, ou a falsidade do
enunciado. Sua interpretacdo deve partir da pr@steutura daiAnOsio, ou mesmo do
desvelamento em um modo compartilhado a partir e @mopria terminologia que se
estrutura tanto do desveladd/éseh quanto do veladoUm- Weseh O velado se mostra,
entdo, como @non daainbesia ou o velamento do desvelamento e o fato de elpreese
dar em auséncia, ocultado no desvelamento, lhe d#@nfiguracdo de mistériodds
Geheimni

O carater de mistério que essenciaidn é sua condicdo de ser enquanto tal, pois ser
mistério, assim como um “segredo ndo é um enigreauqudia possa vir a ser decifrado; ele
ndo é também o meramente fechado que em nadagad{ROGGELER, 2001, pp. 97-98),
mas é participante do dar-se essencial da verdat#o sai, a ndo-verdade. Portantoi-0
privativo presente naindsio. N40 nega a sua participacdo na constituicido essaifei
verdade, longe disso, ele indica a sua presenadacel

Apesar disso, na passagem d@anfcsioc a verdade tradicional, sua dinamicidade
essencial em abertura se perdeu, e o desvelanenbon®u o fio condutor da compreensao
de toda perspectiva de verdade. Essa compreens&8onge a metafisica. 1Isso nao significa,
porém, ser esse um modo errado de o pensamergalzanr, e sim 0 que Heidegger mesmo
chama deGegen-Wesera contra-esséncia da verdade, ou sua errancitégpretarmos a
contra-esséncia da verdade como errancia, ndo estevantando um ajuizamento moral.
Também ndo estamos considerando tal modo de psosrsarum erro. A errancia representa o
esquecimento da essenciacdo da verdade em abeMiele. esquecemos que somos em
abertura ao desvelamento porque também estamosgstiispao velamento. Isso nao
demonstra um desinteresse e menos ainda, umardggateossa. A errancia

€ a antiesséncia fundamental que 8e apesséncia inicial da verdade. A errancia se
revela como o espaco aberto para tudo o que seaopéielade essencial. A errancia é
o cenéario e o fundamento doro. O erro ndo é uma falta ocasional, mas o império (
dominio) da histéria, na qual se entrelacam, califlas, todas as modalidades do
errar (HEIDEGGER, 2008a, p. 209).
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A significagdo da errancia esta distante de seretrmdo homem, e bem mais proxima de
representar seu esforco em conhecer a si e suadeeréfinal, € devido ao esquecimento de
sua essenciacdo em abertura queLg0cio. se torna verdade e a histéria do pensamento
metafisico se consolida enquanto tal.

Embora nossa busca se dé pelo questionamento ddosente e 0 pensamento
metafisico questionar o ente, esquecendo-se dnosgelamento de sua origem, a questao
desse esquecimento ndo é o que impede a tradigiesdrvolver tal questdo acerca do ser. O
proprio esquecimento participa do velamento. Esgueepresenta um modo de deixar
absorto aquilo que ndo acontece se mostrando \abjgtnte. Ou seja, que ndo se deixa
apresentar totalmente. A problematica desse esgaetn, se podemos apontar uma, é o fato
de a tradicao “esquecer o esquecimento”. O fatmedder de vista que na sua origem ocorre 0
esquecimento de sua essenciacdo velada em prasseldmento. Nés, por nossa tradicéo,
nao questionamos o0 modo como se desenvolve noggngmodo de pensar, e menos ainda,
nos atentamos ao fato de que esse modo somente gmorue tem, na sua esséncia, 0
esquecimento dbnon. Esse

ocultamento € mais originario porquemo dissemos, s6 devido a ele os entes
singulares podem manifestar-se em primeiro planpagecer na sua verdade. Com

isto esté vinculada a possibilidade do erro, istwo&isfarce e da deformacgéo do ente:
mesmo quando Heidegger ndo estabelece explicitaneste nexo, € legitimo pensar

gue o erro depende ou do “ndo saber tudo” (ocsHalio ente na sua totalidade), ou

da sobreposi¢do de um ente aos outros (0s er@gomhdos com o interesse, por

exemplo). Mas, sobretudo, com a ndo-verdade querera esséncia da verdade esté
vinculada a existéncia inauténtica do estar-agjecgéo (VATTIMO, 1987, p. 77).

Ao deixarmos de pensar sobre esse esquecimentmaniiy deixamos nossa existéncia
sucumbir a imediatez com que nos apropriamos desasopossibilidades e seguimos
confirmando o processo historial da metafisica.

A busca pela esséncia da verdade do ser nos reai@lda, a dificuldade em
alargarmos nosso horizonte de compreensdo na aggagem da metafisica e o texto
heideggeriano que prop0e essa abordagem, uma veyz sugumbe aos pressupostos
metafisicos. Com isso, “a indagacéo pela esséacie@made devera virar-se para a indagacao
pela verdade da esséncia, pela verdade do desttréiveviado ser existente” (POGGELER,
2001, p. 99) e o caminho proposto para esse quastiento é o retorno a propria histéria que
compde o pensamento tradicional. Ele, que fundamapmeensdo da esséncia em sentido
geral, na perspectiva de sua substancialidade.d@uguestionamos pela esséncia de alguma
coisa, somos imediatamente arrastados para unde¢ipesposta apropriativa que diz o que a

coisa em questdo “é”, estabelecendo, a partir dissanodo de compreensao cristalizado na
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presentificacdo da assercdo. No entanto, o qua inasspretacdo busca € um modo de pensar
a esséncia da verdade livre dessa apropriacampfieselora.

A ultrapassagem do “€”, que estabelece a apropridgdser pelo ente e funda a
verdade como concordancia, nos dispde 0 espacto gisa propria indagacao, situando-nos
em um modo de compreensdo préximo a origem do pemrga. Nesse horizonte, a coisa
guestionada nao aparece somente naquilo que elpotgue sua esséncia é interpretada de
modo aberto e néo aprisionado no presente. E uséaaa dinamica, constituida pelo deixar
ser aquilo que vem a partir daquilo que esta seadodeixar de ser. Assim, pensar a esséncia
implica pensar mais profundamente, buscando-a camee essencial.

Com a interpretacdo da verdade compreendida nasatgain0cio, percebemos a
necessidade de um modo de pensar que nao pernsmmeeate no contexto de uma esséncia
como substancia. Pensarmos além dessa esséncexddaler em si requer um retorno aos
primordios da filosofia. Um tal retorno nos repatapensamento platdnico, momento basilar
da histéria do pensamento em que o ente passalzrex claridade de sua verdade.

1.4. O resgate da&Anfeia na Alegoria da Caverna

Nossa reflexdo acerca da verdade, sob o pontostee Meideggeriano, nos apontou a
possibilidade de percebermos um sentido mais @niginda verdade do ser residindo no
enunciado do juizo aristotélico. Mesmo ele nos aamtio, inicialmente, ao entendimento de
uma verdade totalmente desvelada, ainda assimpmmsdentrever a presenca velada de sua
origem. Ao rompermos a presentificacdo do desveitondo juizo passamos, entdo, aquilo
gue antecede essa compreensédo desvelada. Restndastentar refazer o caminho em que
o sentido mais originario de verdade caiioi0cia. perde a sua dinamicidade e se fixa a uma
esséncia fundada na presenga constante.

Esse questionamento indica o retorno ao pensantent®latdo, uma vez que este
marca o inicio de nosso préprio modo de pensassticoimdo o como nos apropriamos do
sentido tradicional de verdade. Buscaremos neleamintio para indagarmos sobre a
ocorréncia da esséncia da verdade estabelecidanstancia e sobre a possibilidade desse
horizonte inicial ainda resguardar o sentidoddejfsio. A experimentacdo de tal outra
ambiéncia nos apontara outro caminho para o pemgartranscorrer.

Até aqui, pudemos constatar que o outro modo densgmento acontecer ndo indica

a troca do modo de pensar metafisico por outro.sftofmo-nos neste horizonte e é
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caminhando por ele que podemos retornar a sua gé@masbusca de um sentido mais
originario da verdade. Essa busca ndo aconteceastmqum simples resgate de um objeto
perdido, mas € a recolha de algo que participacdsanesséncia e que somente podemos
recuperar quando nos colocamos a caminhar atr&vaess$a propria historicidade. Portanto,
mesmo que o horizonte tradicional tenha cravadonceito de verdade cuja esséncia em si €
o seu fundamento, ainda assim, podemos buscagpito gue esta na base desse horizonte.

Buscamos, entéo, por um modo de conceber a verdareais sob o ponto de vista
de sua esséncia em si, e sim, por um outro mo@ssinciar, orientado pela caracteristica de
abertura que ambienta o sentidoddajfcio.. Nesse trajeto sobre o qual propomos caminhar
agora, Heidegger nos aponta que “a resposta adguastrca da esséncia da verdade é a
diccdo de uma viravolta no interior da histéria sEef. Porque ao seer pertence o velar
iluminador, ele aparece inicialmente a luz da ¢éimaque encobre. O nome desta clareira é
aljtere” (HEIDEGGER, 2008a, p. 213). Se antes a verdadis ovginaria era entrevista
sob a interpretacdo de uma essenciagdo em abeajoe que buscamos um pensar que
transcende ao modo tradicional de compreender &sséncia, a imagem da clareira € um
recurso empregado por Heidegger e passa a nodssa kompreensao darndsio. A volta
ao primeiro inicio do pensamento nos acena paeaEsssibilidade de entrever a clareira da
verdade talvez escondida no fundo da caverna d&oPla

Seguindo a proposta da virada ao inicio, tomasnmaminho de volta ao pensamento

filésofo grego. Enquanto representante do principiala formacdo de nosso modo de
conhecimento, é por ele que devemos seguir sendegtes recuperar o sentido daquilo que
foi deixado na base, sem desenvolvimento. Nosgaopta de retornar a filosofia de Platéo,

como tentativa de retirar-lhe os pressupostos iseta$, ndo tem o escopo de negar o

3A traducdo do seiSgin, nesta passagem, por “see®egn, com duplo “e”, serve para evidenciar a mudar&a n
grafia do termo que o proprio autor faz a partis dnos 30. Com isso, elucida-se a diferenca dpeseado
metafisicamente como o ente na totalidade pelar&=mmo, interpretado enquanto tal, em uma compreensa
mais origindria e a partir do sentido @er0sic.. Em nota, na traducéo para o portugués do textedgeriano
Meditacdo (Besinnund) Casanova ressalta essa mudanca, apontando qgternio ‘seer’ remete-nos a um
recurso utilizado por Heidegger a partir da déadeld 930 para diferenciar a questdo metafisica ackrser
enquanto a pergunta sobre o ser do ente na tatalidia pensamento interessado em colocar pela paivez a
verdade do ser em questdo. Enquanto a metafisinpreende o ser como o ente supredmtds 6) e como
fundamento Gltimo da realidade, o pensamento voligara a possibilidade de um outro inicio da fifiaso
aquiesce radicalmente a impossibilidade de tramsfoo ser em objeto de tematizacédo e procura acdrapa
ser em seus acontecimentos historicos. Para meraer distintamente essa diferenga, Heidegger aria u
distincdo pautada no modo arcaico de escrita doovesr em alemadsEeyn, um modo de escrita que ainda era
usual em autores como Fichte, Schelling e Hegelge®n, assim, os termoSeiri e ‘Seyn NOs traduzimos
estes termos respectivamente por ‘ser’ e ‘seefusigio do fato de a grafia arcaica de ser em pogtiger feita
com duas letras ‘e’. Quanto a este fato, cf. MAGKREA demanda do Santo GradRio de Janeiro: Imprensa
Nacional, 1944, p. 37-39 entre outras [N. T.]" (BEIGGER, M.Meditacédo. Rio de Janeiro: Ed. Vozes 2010a,
p. 11).
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pensamento do fildsofo grego, destruindo-lhe osldomentos. Diferentemente disso, 0 que
pretendemos € o possivel encontro com outro modocderéncia do pensar através de
questdes que podem aparecer na releitura de egafid. Logo, 0 que propomos é uma volta
que adentra 0 pensamento mesmo do autor, pois deddeidegger, a “doutrina’ de um
pensador é o ndo-dito em seu dizer” (HEIDEGGER,830(. 215). Por meio desse
pensamento que estamos interpretando, encontrar@mpossibilidade de um outro poder se
mostrar. O retorno apontado por Heidegger a filasdé Platdo, no texta teoria platonica
da verdadg1931/32/40), segue o proprio caminho ja iniciadm@ questionamento acerca

do ser, como nos indica Otto Pdggeler.

Durante a elaboragéo &er e TempoHeidegger interpretou $ofistade Platéo; foi
dessa forma que ele pode formular com uma frassed#élogo a renovada tarefa de
indagar pelo ser. No estadio do desenvolvimenta pelagacao pela verdade do ser,
Heidegger demonstrou, por meio da interpretacédetporia da caverna déstadode
Platéo, que o “indito” no pensamento de Platacaréirpdo qual é determinado o seu
dito, € uma mudanca da esséncia da verdade — umangal que ndo sé marcou o
pensamento grego tardio, mas que atualmente € “eomealidade fundamental ha
muito tempo consolidada e por isso ainda imutédel,tudo regente, da historia
universal do globo terrestre rolando na mais recemtodernidade” (PL,50)
(POGGELER, 2001, p. 102).

O viés interpretativo da alegoria € a busca porsemtido de verdade anterior ao
conceito tradicional. Buscamos recolher no intedlar caverna o sentido esquecido da
arnbeio. Mesmo que a alegoria platénica nao trate diretéenga tematica da verdade, s6 o
fato de ela apresentar uma abordagem sobre a fa@aontlacconhecimento do homem e de sua
trajetoria em direcdo a “luz da sabedoria” ja npsnéga 0 caminho sobre o qual devemos
seguir se pretendemos abordar tal questédo. Atnadpdo como o pensamento tradicional se
apropria da filosofia platbnica marca a

transicdoda verdade como desvelamento e velamento a vewtade retitude (na
sua singular imbricacdo), n6s vamos nos voltar panatexto de Platdo onde este
Gltimo trata daxAn0sio — sem, portanto, se colocar no julgamento da dgfinhem
de analisar conceitualmente, mas sob a forma de hisiria Geschichte
(HEIDEGGER, 2001, p. 34).

Essa indicagcdo do modo como devemos nos aproxion&xtb ressalta que devemos deixa-lo
falar por si mesmo, livre de nossos tradicionargup@tros interpretativos, permitindo, assim,
o fluir daquilo que permanece nas suas entrelinN&s.texto platdnico encontramos a
narrativa da formacao daquilo que nés somos. S&gos através dela, na busca por algo que
nao foi antes interpretado na formacao de nossmmedonhecer.

A alegoria demonstra a formacdo de nosso conhetimeazendo a tona a verdade

compactada no modo do homem se compreender cojrertalma apropriacdo marcada por
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uma verdade regida pela retitude as ideias. Enguyamocuramos por uma possibilidade de
compreender a verdade livre das conjecturas firmpdib modo de pensar metafisico, nossa
interpretacdo ndo € outra sendo a que toma o candahproposta de interpretarmos no
contexto da perspectiva hermenéutica heideggerBuscaremos desconstruir a solidez que
estabelece a formacdo de nosso conhecimento caeppade captarmos o que esta na base
dessa formacé&o. Algo que ndo so6 fundou a tradigae,que também pode ser a possibilidade
de nosso questionamento. A releitura do texto d&@lcomo viés interpretativo para pensar a
perspectiva de verdade ainda na sua origem, sedteidegger, ocorre devido a

ja somente o fato de Platdo falar @aifsioc na sua alegoria nos da a indicacéao
decisiva do lugar onde nés temos que procurar e add devemos nos afrontar se
quisermos nos aproximar da esséncia da verdad®EEEER, 2001, p. 35).

Portanto, a desmontagem proposta na releitura c@weoorientada por nenhum ajuizamento
negativo que coloca a tradicdo em demérito. NZanest aqui na tarefa de dizer se esse ou
aquele modo interpretativo da alegoria € mais w&ida que outro. Longe disso, ao
buscarmos por outro modo de compreendermos o gestm, o fazemos em prol da busca de

sua aproximacao com a origem.

1.4.1 AAlegoria da cavernaob a 6tica heideggeriana

O exercicio de reinterpretacdo da alegoria colasaancaminho da possibilidade de
reencontrarmos com a verdade ainda acontecendoasiegnente. Logo, na releitura do texto
platdbnico devemos estar disponiveis, abertos agpgdemos encontrar no transcorrer desse
caminho. Aquilo que vem ao encontro como ainda pgitsado se da como um desvio no
proprio trajeto e ndo como troca de caminho. Esseda de um desvio ocorrida no proprio
caminho tem o sentido da virada no pensamento.amort o modo de ocorréncia do
pensamento tradicional acerca da alegoria é tamsgsonhorizonte como a condicdo para
colocarmos em curso nossa reflexdo. Seguimos daelkvido habitual, na expectativa da
recolha de algo distante e, a0 mesmo tempo, prédanmms como constitutivo originario.

Nossa aproximacdo ao pensamento de Platdo acoategartir da traducdo e
interpretacdo do pensamento heideggeriano. E pior deeseu dizer que ouviremos, entio, a
palavra do filésofo grego. Heidegger, no teXde lI'essence de la vérité: approche de
l'allégorie de la caverne et du Théétete de Plataponta como sua releitura do texto
platbnico acontece. Segundo ele,

se pode resumir o contelddo da alegoria, como tela#&da na maioria dos tempos, em
algumas proposicdes comodas, acompanhadas de plieagio breve e também
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moral — sem ser tocado pelo essencial nem mesmor seginal para o qual nos
dirigimos diante da questdo decisiva. Este procedimusual e acessivel ndo é de
nenhuma ajuda. Se nds queremos |he evitar, a pangeisa sera de nos colocar
inteiramente no texto. Somente assim que nés podsreser alcancados pela forca
com a qual Platdo da forma a seu pensamento, oamueé, em absoluto, secundario
nem uma redundancia estética ha compreensao déilasadia. [...] Eu li, de inicio,
cada vez o texto grego e em seguida dei a tradqg&osomente pode ser um recurso
(HEIDEGGER, 2001, pp. 39-40).

A dindmica exercitada no oficio da traducdo nosodécuso para alcangarmos, nessa
articulacéo, o desvio aquele outro que estamosahdsc Por isso, 0s textos heideggerianos
que tratam da abordagem da alegoria de Platdoempaes a traducdo que o autor mesmo faz
direto do texto grego, conjuntamente com sua ingpao. No text®@er e Verdade: 1. A
guestdo fundamental da filosofia 2. Da essénciaetdade ele faz uma ressalva quanto ao
seu modo de proceder com a releitura. Segunddselea mais cOmodo remeter os senhores
para o texto ou para uma das traducdes existefweavia, ndo sera possivel, ja o proibe o
simples fato de toda traducao seerpretacdd (HEIDEGGER, 2007c, p. 139). Seguiremos,
todavia, pela traducédo heideggeriana. Apesar delsservacéo quanto as traducdes habituais,
nosso entendimento ndo foge ao contexto tradicignalnos constitui. Sempre entraremos
em outra via por meio daquilo que nés mesmos soFsvista disso, 0 que ndo devemos
esquecer é o fato de que nossa interpretacdo éideda pelo pensar que compreende a
diferenca entre ser e ente como diferenca.

Nosso primeiro olhar sobre a interpretacdo heidémue indica uma trajetoria de
releitura estruturada em quatro estagios. Séo eles:

l. estdgio 514 a — 515 ¢ A situacdo do homenmeraroa subterranea. Il. estagio 515 ¢
— e A libertacdo do homem dentro da caverna. $tiagio 515 e — 516 c A libertacao,
propriamente dita, do homem para a luz. IV. estégidc — 517 b A revisdo e descida
de volta tentada para a presenca na caverna (HEEHR;2007c, p. 138).

Apesar da narrativa da alegoria ser apresentadalidiivem quatro estagios, nossa
compreensao ndo ocorre fragmentada por eles. letanpos 0s quatro em conjuntura, cada
um é caminho e referéncia para 0s outros.

O primeiro estagio abordado por Heidegger cormed@@o primeiro da interpretacdo
tradicional. Ele traz a narrativa do modo como @siéns aprisionados no interior da caverna
conhecem a realidade das coisas que ali lhes séseapadas. Acorrentados diante da parede
no fundo da caverna, eles veem as imagens dispostas sombras projetadas pela luz do
fogo localizado atras deles. Assim, seu conhecioneodrre vinculado ao reflexo daquilo que
Ihes é projetado sobre a parede. A sombra, laidzf]le&e um modo de o desvelado ocorrer. Ela

representa a forma como o conhecimento se revelaagliele ambiente, “orientado pelas
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coisas que se mostradiantedele:to &4Andéc” (HEIDEGGER, 2001, p. 43). Aprisionados e
na decadéncia do interior da caverna, os homeés ssfeitos ao conhecimento que lhes é
apresentado como reflexo das coisas que passara &esiie. Um reflexo irradiado pela
claridade que o fogo doa aquele ambiente escuro.

No segundo estagio, Heidegger faz a abordagenibdeacdo das correntes e da
possibilidade do prisioneiro agora poder ver o tpma possivel a clarificacdo de seu
conhecimento. Se antes ele conhecia as coisaséstdas sombras, agora, ao olhar
diretamente para o fogo e perceber que aquela hasgbilitadora de todas as coisas que
antes via apenas como reflexos, ele entdo vineular®do de conhecer aquilo que se mostra
“mais desvelado™o dinPéctata.

Sua disposicdo direta ao desvelamento funda a @@wnde seu conhecimento do
mundo e das coisas. Uma forma de conhecer firmaduartr da presenca do ente,
integralmente. Esse total desvelamento do entelacaacomo o ser de todas as coisas.
Entretanto, apesar do rompimento das amarras eskbpgidade de liberdade, o vinculo a
presenca do fogo impede que essa primeira libertacinteca de fato. E um tipo de
liberdade que ocorre fundamentada por uma perspeidi violéncia. Segundo Heidegger, na
“transicdo para o desencoberto agora se da e aedrite’ (HEIDEGGER, 2007c, p. 153)
porque o prisioneiro, liberto de seu carcere ihisialta a se atrelar ao olhar diretamente a luz
irradiada pelo fogo. Na sua nova vinculacdo, elestaj seu modo de ver a luz que lhe
possibilita a visdo e n&do percebe que isso é @agab de uma possibilidade optada por ele.

Esse estagio evidencia um ponto importante na fghkmade nosso conhecimento. Ele
narra a escolha do homem em se adaptar a preserfogal Nesse momento, ele também
tem a possibilidade de perceber sua constituichmatecadente que pode se libertar e fazer
suas escolhas. Entretanto, ele se deixa perdeumiamdsidade do fogo e ndo coloca em
questdo aquela sua condicdo. A intensidade do ldesseto, propagado pela claridade,
ofusca qualquer outra possibilidade de sua visao®c Ele deixa de questionar e, com isso,
sua liberdade falha. A liberdade dita nesse esfégassa porque nao tira o0 homem, de fato,
de contexto de aprisionamento. Ao contrario disg®se torna cada vez mais aprisionado na
perspectiva do total desvelamento. E aquilo queatagsse desvelamento possivel fica
perdido. Assim, € um tipo de liberdade ligada a gi#cao de violéncia em que o0 homem
liberto € novamente levado a outro modo de vinédaépesar disso, ndo podemos negar a

necessidade de tal falha da liberdade, pois o perdga que se constroi a partir do
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desvelamento total dos entes necessita de umrageia para se consumar. A faléncia da
liberdade

€ um eventamecessaripalgo quedeve acontecerjue faz parte do processo e nao
pode ser omitido ou deixado. A ‘falha’ da libertagaicialmente tentada somente
com o romper das correntes deve, depois, ser easdia parte integrante e nao
insignificante do processo (VISENTIN, 2003, p. 242)

Ela participa do processo da formacéo de nossoecomento, que para se realizar carece de
conexdo a uma base concreta. O apego a claridadeofa que o homem continue seu
caminho em direcao a luz vinda de fora. O teroestagio narra, entdo, a saida da caverna.

Sua saida confirma aquilo que anteriormente, norgkyg estagio, o0 homem pbéde
compreender acerca do desvelamento aclarado poluanaanda daquilo que esta diante dele.
Se antes ele se aproxima do desvelamento porsediaa luz do fogo, agora ele alcanga sua
plenitude. Seu modo de conhecer € confirmado mevid@ncia do sol. O sol, luz que vem do
alto e que faz brilhar o dia, apresenta e revala fyue no seu mundo se manifesta. A total
luminosidade aclarada pelo sol consuma a verdadermdde tudo aquilo que ele vé e que ele
mesmo é. Por essa capacidade, o sol se tornasamemo do qual tudo é aclarado. Assim, o
modo de conhecer do homem é fundamentado a partidela daquilo que ele desvela
diretamente no visivel.

Tanto o fogo, quanto o sol doam luz para que o homassa visualizar as coisas. Tal
caracteristica de possibilitar a visdo é orientpdi perspectiva da ideia como sendo “o
aspecto que empresta visibilidade aquilo que seepta. A< € o puro brilhar no sentido
da expressédo ‘o sol brilha” (HEIDEGGER, 2008a, 287). Ela tem a caracteristica
iluminadora de fazer ver o ente enquanto tal, fmsconcede a aparéncia daquilo que ele é.
Entretanto, ela somente pode se mostrar enquametasde tudo que é desvelado porque ela
mesma ja se desvelou nessa referéncia, ou sej@pdapideia € fundada pela ideia que a
constitui como ideia. A luz irradiada pelo fogoefletida pela ideia do sol. A ideia da ideia é
a ideia suprema da qual todas as outras séo ildasn&egundo Heidegger, na ideia suprema
“enquantdidéa, 0 bem é algo que aparece; enquanto tal, eleoéqalg doa visdo e enquanto
esse elemento doador mesmo, ele é algo visivebreisp, cognoscivel” (HEIDEGGER,
2008a, p. 238). Portanto, por sua capacidade daadoideia suprema apresenta o bem e
vincula o conhecimento acontecendo a partir daaidei bem. A teoria das ideias marca a
interpretacdo da formacdo do homem alicer¢cada igela do sol, sendo ele a iluminagéo
suprema da qual todo conhecimento aclarado vene,aektruturado na retitude de sua

aparéncia.
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O modo como interpretamos a alegoria de Platdocamd® na sua narrativa o
percurso da formacdo do conhecimento da verdadwi@m, é o seguimento daquilo que o
texto mesmo nos indica e que Heidegger ressaltiexto A teoria platbnica da verdade.
Segundo ele, no texto da alegoria, Socrates adagiiauco o fato de aquela parabola tratar
do desenvolvimento daxideia, a formacdo do homentle diz:

depois disto, portanto, cria para ti a partiredperiéncia (apresentacdo a seguir) uma
visdo (da esséncia) da ‘formacgéo’ tanto quantcatia fle formagéo, o que (por certo
copertinente) diz respeito ao nosso humano em gedamento. (...) Segundo o
enunciado inequivoco de Platdo, a “alegoria daroaveda concretude plastica a
esséncia da “formagéo” (HEIDEGGER, 2008a, p. 22923

A formacao da construcdo do modo de nosso conlaepartir da perspectiva da verdade &
compreendida no olhar reto as ideias. Na totalidlddesvelamento da ideia mais alta, o sol,
como luz superior que clareia o conhecimento dodmyse torna o ente fundador e causa
primeira de tudo que ele possibilita conhecer cama lsiz. O desvelamento ocorrido no
terceiro estagio, além de consagrar a formacéo atoeim, inaugura também a verdade
alicercada na retitude.

A clareza do desvelamento também desvela ao homdaiaade liberdade. Ai, nesse
estagio da alegoria, ele tem a possibilidade deeper-se livre de sua decadéncia ao
perceber-se caminhante e, por isso, participantsede proprio conhecer. Assim, ele se
reconhece como lancado e como poder-ser. Descoltelseu poder-ser, ele é livre para
escolher que dire¢do do caminho tomar e pode pptaquerer fazer o caminho de volta ao
interior da caverna. No quarto estagio, tratared#sirada a esse retorno, pois a escolha em
voltar se da pela autenticidade de sua liberdadguam

exige-se ndo somente violéncia, mas tampérsisténciauma longacoragemque dé
para atravessar os graus e percorrer os degratside nivel e altura, que possa
suportar retrocessos. Somente uma familiaridadeimascom as etapas
necessariamente integradas, pode proporcionar ssudedEIDEGGER, 2007c, p.
154).
Os estagios da alegoria formam um sé e mesmo camipie se concebidos assim,
conjuntamente, nos dispdem a possibilidade de famum modo de conhecer livre de
fundamentos pré-estabelecidos na totalidade doetiesento do ente. Aproximamo-nos de
outra modalidade de compreensdo quando nos abamagiestionamento daquilo que nos
constitui. Este € o caminho que o homem se propfézex ao retornar para o interior da
caverna na busca por sua origem.
O caminho do retorno a origem da formag¢do do conmfesto ocorre como uma

virada e ndo se da tranquilamente. Exige uma datraa de adaptacdo com a ambiéncia
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escura do interior da caverna. Embora seja novametessaria uma readaptagcdo, esta ndo
deve se dar adequada ou conformada ao critérionadar de uma claridade total. Mais que
isso, € uma ambientacdo aclarada por um modo denéwm que acontece como relampago
que clareia em meio a escuridao, ou ainda, conaxo dispensado pelo fogo envolto pelo
escuro no fundo da caverna. O ambiente obscuro gmewe presente, permitindo ao
desvelamento, iluminado, ocorrer em um modo de elas\que ndo se d& por completo
porque tem em sua referéncia o escuro, ali, velado.

A volta ao interior da caverna ndo nega a iluminagl@ancada no processo da saida.
Somente podemos ter o olhar voltado para a ambi&eiclaridade, porque conhecemos o
qgue é o claro. O iluminar da claridade possibititessa compreenséao, e isso significa que o
desvelar da claridade participa do processo deanimssiacdo. Porém, isso ndo torna essa
ideia fundadora de um unico modo de conhecimergéa 8 sol, ou o fogo, ou mesmo a
propria ideia de claridade, eles constituem o mexale formacdo do conhecimento como
participantes, juntamente com o proprio dar-se diehecimento e do homem. Cada um
doando seu modo de ser para que o0 outro tambéra @bse manifestar.

Nossa interpretacdo segue esta que Heidegger fdeidabuscando nela o sentido de
aspecto AnblicK. Nesse contexto, a ideia representa a junturaildaque se mostra com o
que fica escondido. Ela deixa de ser tomada sonmm® a aparéncia do mostradé
reinterpretacdo da alegoria platbnica nos indiqaossibilidade de um olhar para além da
interpretacao tradicional da ideia. Um olhar nddsmsamente retilineo a supremacia da ideia
desvelada. Ao irmos além de sua significacdo copavéacia, resgatamos seu sentido de
reunido.

A ideia como reunido coloca em referéncia o sereate. Ela abre espaco para essa
relacdo, ao mesmo tempo em que se constitui tanmasse evento. Enquanto no discurso
ultrapassamos a fala, na ideia rompemos com arapardanto em um, quanto noutro esta
resguardada a reunido de ser e ente, desvelamemiareento e, com isso, a formacgéo do
homem. Devido a essa constituicdo em conjunturaeéanéncia € que ele pode, entdo, dizer
eu sou. Nesse sentido, segundo Heidegger,

se 0 homem néo dispusesse, no fundo de sua essirgga compreensao do ser, ele
também ndo poderia comportar-se nem relacionaoisenenhum sendo, ndo poderia
também dizer “eu” para si e “tu” para um outro. Ndmleria falar. A esséncia da

“No texto Compreender HeideggeiCasanova ressalta essa perspectiva heideggesadma a ideia como
aspecto. Segundo ele, “o aspecto, porém, ndo &todwm maneira alguma por Heidegger como esta oelaqu
figura que realmente surgiu e que, por conseguintentingente. Ao contrario, ele o concebe muiéésraomo

o lugar de reunido de cada ente em seu ser” (CASAN®™. A. Compreender Heidegger Rio de Janeiro: Ed.
Vozes, 2009, p. 202).
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linguagem e a visdo das ideias sdo0 a mesma coisaegstir como homem
(HEIDEGGER, 2007c, p. 165)

Na linguagem e na ideiadiiblick, o homem é o que é. Ele se mostra tanto por slaus
guanto por visibilidade, pois lhe é essencial sesgmtar no desvelamento. No entanto, esse
desvelamento ndo deve se tornar uma verdade adsgluue ele ocorre gracas a doacao
daquilo que permanece velado. O esquecimento @sgahciacdo em reunido afirma o falado
e 0 visto como sendo o verdadeiro e deixa de pendaramica que origina a fala e a viséo
gue constituem o homem.

No texto da alegoria, a ideia que cede luz as demaepresentada pela imagem do
sol. A ideia suprema é Ideia do Bemg#ton, aquilo que Platdo chamou dg fou dlodov
18éa, que se traduz ‘literalmente’ e de modo completgmequivocado com o nome de
‘ideia do bem™ (HEIDEGGER, 2008a, p. 227). A trgdo doagaton por “Bem” pode
conduzir-nos ao pensamento, em um primeiro momeiga@ma interpretacdo orientada por
uma modalidade de apropriagcdo que lhe concede mtdsemoral. Nesse contexto, as
caracteristicas que constituem o significado do Bamalicer¢cadas pela moralidade que rege
nosso comportamento. Entretanto, no horizonte miledd ele aparece como a ideia que
confere luminosidade as demais.

O modo como interpretamos tal ideia deve transpmia compreensdo moral,
ocorrendo a partir de sua caracteristica de doatibhaz ao acontecer do conhecimento. Para
Heidegger, a ideia tomada a partir da visibilidade foi algo que o filosofo grego tenha
concebido calculadamente, pois “quando ele encordso ideias, ndo era nada que teria
engenhosamente elaborado em alguma especulacadapead nuvens, mas era o0 que cada
um vé e entende quando entra em relagdo com o"qHEEOEGGER, 2001, p.70); logo, a
partir daquilo que |he era apresentado. Assim, téliado apresentado, nosso modo de
conhecimento se constitui na permanéncia do deseel®. Todavia, iSso ndo anula o que
esta na referéncia da presentificacdo; apenas deiser pensado no desenvolvimento do
pensamento consumado.

A ideia do Bem é 0 acesso a nossa interpretag@udquconsiderada para além de sua
significacdo habitual. No dizer de Heideggetpaiadov

significa aquilo que se presta para alguma coisaumitorna algo prestavel para
alguma coisa. Tod&<a, 0 aspecto de alguma coisa, proporciona a visgoildagque

um ente a cada vez é. Por isso, pensadas de mgregjeg as “ideias” prestam-se para
gue alguma coisa apareca naquilo que € e, assgBapigorar em sua consisténcia.
As ideias sdo o que é de todo ente. Assim, exprégsiaso de maneira platénica,
aquilo que faz com que uma ideia, enquanto idei@raste para..., a ideia de todas as
ideias, consiste em possibilitar o aparecer de tugovigora em toda sua visibilidade.
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A esséncia de toda ideia ja reside em uma posaddib e faz com que algo se preste a

aparecer, um aparecer que garante a visdo do agpiDEGGER, 2008a, pp. 239-

40).
A ideia do Bem doa luz para que possamos conhedas tas coisas, assim como a ela
mesma, na referéncia como doacao. Ao possibildasm entendimento, ela se mostra como
participadora da ocorréncia de nossa compreensésseDmodo, o Bem n&o concede
clarificacdo de nosso conhecimento, obedecendaaasde agir bondosamente por Ihe ser
conveniente agir corretamente. Antes disso, el @brque seu ser € constituido pela doacao
em relagao.

Comumente, a interpretacdo da alegoria consumanaafdo do conhecimento do
homem em um modo de compreensédo fundado pela oedlacalhar reto as coisas mesmas.
Essa retiddo marca o inicio da esséncia da verauzbida na totalidade do desvelamento,
na presentificacdo do que conhecemos enquantBds¢é modo de interpretar, apesar de se
consumar na totalidade do desvelamento, ndo arqla esta na sua referéncia. Mesmo que a
tradicdo ndo dé conta da ambiéncia anterior aoégdesvelado, ele continua ocorrendo no
modo do escondimento proporcionado pelo ndo desemenmto de sua indagacdo. Podemos,
agora, com isso, buscar o caminho para sua peeyca@vés do pensamento platonico,
porque segundo Heidegger,

na doutrina platénica h4 uma ambiguidade necesdérié precisamente essa que
testemunha a mudanca da esséncia da verdadepan&ie anunciada e que agora
devera ser novamente pronunciada. A ambiguidadelaee com toda agudeza no
fato de que, apesar de sai/aifsio que vem sendo tratada e pronunciada, o que se
tem em mente e o que coloca como padrdo de medidatstnl; e isto tudo dentro

do mesmo raciocinio (HEIDEGGER, 2008a, p. 243).

O texto da alegoria, apesar de ndo tratax’d@®cio diretamente, possibilita o seu entrever
através da formacdo do conhecimento do homem @ekveklo olhar reto e imediato a ideia
do Bem. A consumacao do que funda o conceito d#ader como retitude a totalidade do
gue se desvela, deixa aberta a possibilidade dsaparsua origem. Portanto, a chave para a
dimensdo de nossa interpretacdo em abertura € migrfechamento da totalidade do
desvelamento.

O caminho sobre o qual buscamos pensar o dar-&e ariginario da verdade se
revelou no trajeto em que o pensamento platoniap leeideggeriano se colocaram em
referéncia. A releitura do texto platénico abrissrm horizonte a compreensédo de que sua
interpretacdo pode se dar ndo s6 naquilo em quantes interpretada. Isso ndo significa a
destruicdo ou desvalorizacdo das outras interfesagnas sim a recolha do que tais outras

interpretacdes nao desenvolveram.
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1.4.2 OAMOn pensando a partir da alegoria

Na interpretacdo da alegoria que percorremos ate Epgatamos a possibilidade de
compreendermos a verdade no sentidaxgcio. A partir dessa perspectiva, continuamos a
caminhada buscando também a possivel interpretdgdoconstitutivos dessa perspectiva
resgatada, @10 ou ndo-verdade, e mesmo a sua contra-essén@a,amcia.

O modo de conhecimento que fundamenta a verdalleniaosidade da ideia do Bem
recebe a sua medida na concordancia daquilo qustceatravés da luz doada pelo sol. Ao
levarmos nosso questionamento a essa relacdo aerdéancia que faz a ponte entre o
conhecimento e o que € conhecido, nos colocamgsrexmmidade a um modo de conhecer
capaz de perceber a dindmica que envolve todagirelde construcdo de conhecimento. A
percepcdo dessa articulacado apresenta uma dimabséa que é a possibilidade para que o
conhecimento da verdade nédo se dé somente naffiese@io do desvelamento.

A luz irradiada pelo sol harmoniza a forma como carmportamos diante das coisas e
do mundo, perante aquilo que essa claridade nasbida ver. O clarear constitui o ser do
sol e da ideia do Bem. Ele abre espaco para qoeisas se mostrem em uma modalidade de
abertura que ndo acontece limitada pela ideiatdtade. Seu ser em abertura ocorre partindo
de um modo de olhar que ndo se prende a claridaidanoente. Ele tem a capacidade de
enxergar além e perceber a escuriddo que estafe@nea do clarear. Esse jeito de
interpretar que recolhe a luminosidade no jogo aosscuriddo nos aponta para a esséncia da
ainBeio como desvelamento e velamento.

A saida da caverna revela ao homem o desvelamergeudproprio modo de ser. No
entanto, nesse seu caminho rumo a verdade, eleémanéconhece que pertence a sua
constituicdo o continuo caminhar em busca da verdadr isso, ele necessita permanecer
caminhante e sua constituicdo se mantém abertaiggtignamento que ndo se esgota. Sua
busca se da pela volta & origem. E no contextadesginalidade que ele pode se perceber
constituido pelo aberto da referéncia entre o glagae o que permanece escuro.

O retorno ao inicio do pensamento significa retoméundo escuro da caverna, ou
seja, retomar o sentido do desvelamento a partguderelacdo com o velamento. O escuro
presente no fundo da caverna constitiin®n da ainfeia. Ele ambienta a construcdo do
conhecimento através de um inicio em abertura.aNessuriddo, o desvelamento da verdade
€ como um facho de luz que ocorre envolto peloresgue vela.

A verdade desvelada no exterior da caverna tamlaSwveth nosso ser proprio. E isso
nao como algo pronto, mas em um modo de ser queeosempre sendo. Logo, a liberdade
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abordada no quarto estagio tem o sentido do deerado homem por ele mesmo, livre de
qualquer vinculacdo. Nessa compreensao livre, pessao entendimento das coisas por
meio da relacéo de referéncia em liberdade de fuedtacdo. Passamos, assim, a apreensao
do conhecimento e de sua verdade néo s6 mediaalpgrsbectiva da claridade, mas também
pela obscuridade que envolve o clareamento. Nessamita, a ndo-verdade nos €
apresentada como atributo do que fica encobertdiaoio na escuriddo da caverna. Desse
modo, enquanto a esséncia da verdade entendidaidredimente confirma o ente como
sendo o ser verdadeiro, assunig.gdcio apenas sob o julgo de seu desvelamento.

Aqui, ainbeio. € A0 ndo sdo o mesmo, mas eles acontecem no mesmam,event
sendo cada um o seu ser. O modo de se desvelgow é através de sua retracdo no
desvelamento dainbsia. Ele se da, assim, sem se revelar totalmente.eSs@nciacao
ocorre ambientada no mistério que anuncia sua mgasesem que isso signifique sua
revelagcdo enquanto tal. Para que seu aceno s&amercebido, € necessério

haver uma apreciagdo do “positivo” na essénciavgpiia” daainfsio. Antes disto,
deve-se experimentar esse positivo como o tracdafuental do ser ele mesmo.
Primeiramente, é preciso que irrompa a necessidadgual se torna digno de ser
questionado ndo sempre somente 0 ente em seuaepeaia primeira e Unica vez o
proprio ser (isto é, a diferenca). E visto que essaessidade é iminente, a esséncia
inicial da verdade ainda repousa em seu inicicdee(lEIDEGGER, 2008a, p. 250).

Essa ambiéncia que se consagra em um modo difedeniaterpretacdo nos dispde no
mistério e na espera daquilo que nos vem ao emc@E®EM que esse se mostre totalmente. Ele
permanece velado no escuro e somente se manitestipgntamentos.

Assim como o prisioneiro retorna para esse horezaet mistério, nés também nos
dispomos no mistério quando abrimos nossa comgeeassua presenca velada. Essa
modalidade de compreensao da verdade do ser cooibgentada pelo pensar da diferenca
ontoldgica. Nela, nossa compreensao da verdaddifgienciaadin0sio e A1i01 no contexto
da apropriacdo metafisica, igualando-os. Cada uraveda acolhido em seu préprio modo de
ser, sendo junto ao outro. Essa perspectiva comgeee.ribsio. e A1in como diferentes e
em reunido porque deixa de pensar somente no addesvelamento.

Apesar dessa concepc¢do em abertura constituicio it nossa formacgéo, ou melhor,
poder ser encontrado ainda no fundo da caverndatf@éoPa totalidade do desvelamento das
ideias foi 0 que efetivou nosso modo de pensaricioachl, consumado a partir de um
esquecimento. O esquecimento X{n na referéncia da esséncia ndo essente da verdade
confirma a errancia como outro constitutivo do skentle verdade mais originario. Assim,

enquanto o caminho ascendente funda a essénciexdizde na luz do desvelamento total da
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alndsia e a ndo-verdade permanece no mistério que envolvendr da caverna, a errancia
se configura no ndo desenvolvimento da essénciassamte da verdade.

Esse ndo desenvolvimento é o préprio esquecintentiiferir entre o desvelamento e
o velamento. Ele coloca em evidénciéga0sio. somente como desvelamento. Com isso,
mantém o velamento encoberto e o jogo em desemvehtd. O ndo pensar da contra
esséncia enquanto constitutiva da formacao do conkato da verdade pde em firmamento
a fundamentacéo da ideia suprema como a causainaridectoda a formacédo de nosso modo
de conhecer.

A saida do prisioneiro, narrada na alegoria, ma&assa formacdo condicionada a
visibilidade da luminosidade dmaton Esse atributo dagatonlhe concede a apropriacdo de
fundamento para sua formacéo. Essa ideia de fundag@® e causa primeira “suscitou por
parte dos comentadores, numerosas exegeses. Agsien'& eépoca cristd, nos diz Heidegger,
se interpretou @labov de Platdo no sentido dmmum bonujristo €, enquantoDeus
creator” (BOUTOT, 1987, p. 157). A partir dai, o pensarteplatbnico serve de base para
0 pensamento metafisico, dispondo a possibilida@ma compreensao tanto ontoldgica,
guanto teoldgica. Nesse contexto, tanto uma comoata perspectiva sdo movidas pela
mesma busca ao fundamento Gnico.

Enquanto no ambito ontoldgico esse fundament@sedotalidade do desvelamento
do ente, no teoldgico, a busca é pelo fundamentwa causa primeira e razédo de todas as
coisas. Aqui,

0 objeto originario do pensamento mostra-se cornauga originaria, como @ausa
prima, que corresponde a volta fundamentaniétigna ratio, ao Ultimo prestar contas.
O ser do ente somente é representado radicalmententido do fundamento, como
causa suiCom isto designamos o conceito metafisico de DEESXEGGER, 2006b,
p. 66).
A filosofia, enquanto metafisica, questionadooasdr, privilegia o sentido ontolégico em
busca do desvelamento do ser. J4 a tradicdo mdigparte do sentido teoldgico, se
apropriando da ideia do Bem como sendo o fundamemt@ausa primeira para sua
religiosidade.

Do mesmo modo como a ontologia, interpretada airpdat metafisica, funda a
verdade no desvelamento integral do ente e issp, deixa aberta a possibilidade de
resgatarmos &inbsia no interior da caverna, podemos também estendsprakar a uma
interpretacdo no ambito de uma dimensao de reitzide. Nesse modo de apropriagao,
vamos além da entidade do Bem e nos voltamos parsstério consagrado em recolha na

caverna. Essa disposicdo perdida junto a origern leonizonte daxAndsioe envolve nossa
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busca, assentando-a por um modo de pensar capaggatar um sentido de sagrado perdido
nos primordios do pensamento.
O caminho de nossa interpretacdo, que tem popeselacionar pensamento, poesia
e sagrado, buscou, através da constituicdo do iguastento do ser e de sua verdade, a
indicagdo de como devemos situar nossa interpetdgéna modalidade de ocorréncia
perdida nos pilares do pensamento tradicional ebggeamos revigorar através da releitura
da Alegoria da Caverna de Platdo. A passagem pmaisamento platdnico nos ressaltou a
relacéo entre a formacgaoo(ideia) do conhecimento do homem e de sua verdatlgtgia),
pois para Heidegger,
se ndo nos contentarmos em traduzir as palawsa&io e dilniteio apenas de
modo “literal” e procurarmos, ao contrario, penaapartir do saber dos gregos a
esséncia objetiva mencionada nas palavras tradyzd#io “formacédo” e “verdade”
apontam imediatamente para uma unidade essendDBEGGER, 2008a, p. 230-
31).
E essa unidade que constitui nosso modo de ess@msiabertura. Antes, na interpretacio
habitual da alegoria, a relacdo entre a formacaeeddade ocorria somente na derivacdo do
desvelamento. Agora, essa relacdo pode acontecparta do sentido dadAnOcio.
Desconstruimos a formacéo estabelecida pela tmdizdiesgatarmos no interior da caverna a
possibilidade de interpretarmos\@0n a partir dele mesmo. Uma desconstrucdo que nao é
destruicdo enquanto tal. Mais que isso, a desecm@sirrepresenta a desmontagem de uma
formacdo ja estabelecida, em prol de uma outralpldade de construcdo. Em vista desse

modo de interpretagéo,

a reflexdo de Heidegger sobre Platdanébém, e sobretudo, uma reflexdo sobre o
ponto de partida do pensamento proprio. Por isgoeeHeidegger pode acrescentar
ao trabalho sobre a teoria platdnica da verdadarta sobre o humanisma tentativa
de libertar o proprio pensamento dos mal-entendidngopoldgicos”, metafisicos e
humanistas, e de permitir que ele seja visto cormenanho para a verdade do préprio
ser (POGGELER, 2001, p.105).

Dizer como esse outro modo de caminhar no trajetoathinho que nos essencia esbarra na
questao da linguagem que nos constitui, apontarmmtinuidade do caminho na indagacéo

por outro modo de abordarmos a verdade, agoraagamsais originariamente.



CAPITULO 2: A VERDADE DO SER ENTREVISTA NA OBRA DE ARTE

2.1 O entrelace do pensamento sobre a verdade do sem a questédo da obra de arte

Na interpretacéo do entrelagcamento do pensamehte saser com 0 questionamento
da obra de arte esta a possibilidade do aconteceerdade vir a tona no operar da arte. Tal
juncao de questionamentos nos é possibilitadageieamento que busca a proximidade com
sua origem. Em nosso seguimento por esse camintmpareensado em abertura da verdade
do ser continua se manifestando, podendo ser peacebais e mais ambientada pelo
esvaziamento de sentido.

Ao caminharmos norteados pela proposta hermenéuigideggeriana, nossa
indagacdo se desenvolveu, dispondo-se ao encootnoucna ambiéncia mais originaria,
revelada no exercicio vivencial do préprio caminh&@obre essa via, recolhemos uma
essenciacdo da verdade do ser compreendida a gartientido do term@indsio. A
conexao gque agora buscamos com o questionamerraale arte ocorre como uma outra
possibilidade de constituicdo do pensamento daaderdo ser.

A verdade coma@infsia. que buscamos entrever através da obra de art@ambs
permitira pensar o ser da obra de arte a partqudonela € colocado em obra. Nesse sentido,
a obra de arte se configura como espaco para degeorda verdade. Isso significa dizer que
vamos ao encontro do desvelamento desse horizepaeial no modo como ele ocorre, sendo
no acolhimento de uma luta que se revela maisnatiigi.

No caminho a origem, passamos pela filosofia plagjnndicativo do inicio de nossa
virada, horizonte onde buscamos recolher o resimtema essenciacdo mais originaria da
verdade e a possibilidade de outra ocorréncia @grensamento. Uma vez que dispomos de
uma compreensdo de verdade que se mostra limitelda gsséncia desvelada do ente,
entendida mediante o enunciado de juizos que awvotddo aquilo que é visto como a
verdade de sua fala, como podemos compreender erdade, partindo de uma essenciacéo
gue se da em abertura? Aqui, dois termos sdo dwecam questdo: abertura e esséncia, e
nossa passagem pelo pensamento platbnico marcatradeena esse questionamento.
Buscamos, através da releitura de sua alegor@zeaeb caminho que serviu de base para a

esséncia tradicional da verdade.
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Pensada tradicionalmente coressentiaa verdade nos leva, uma vez mais, a uma
compreensao substancializada no ente e perdemas. oEle se mostra moldada pela
constancia da presenca entificadora, perdendo amitidade do pensamento do ser em
conjuntura com a temporalidade mais originaria. teikto daOrigem da Obra de artea
interpretacdo heideggeriana acontece na buscaepsfacia da verdade na obra, o que nao
exclui também a busca pela verdade da essénaiacd#zca em desenvolvimento a questdo
da busca pela esséncia se dando a partir de uimidag@o em que a esséncia da verdade se
manifesta pelo desvelamento da relacdo entre erteena obra de arte. O que néo significa
dizer que a totalidade de tal desvelamento sejarewedacédo da verdadeira esséncia do ser.
Se assim o fosse, a verdade da esséncia partiggetilgacdo do desvelamento do ente como
ser, enquanto que a essenciacdo mais originanardade compreende o desvelamento em
referéncia ao velamento, resguardado, portantabedgura de uma luta.

Nesse sentido, a articulagdo acontece em um heéeizlenpensamento que harmoniza
0 que é estabelecido pelo desvelar de ser e enerdade do dar-se essencial da esséncia,
junto e em luta com o0 que se estabelece como @eserto e velamento: a essenciacao da
verdade. O que esta em questédo, portanto, seguilo\F Herrmann, &

“um abismo” — o abissalmente profundo e ainda iddwal problema da intima
conexao entre a esséncia <o estabelecer-se> dadeefcomo desencobrimento) e a
verdade da esséncia <do estabelecer-se> (como cdesemento do ser). E o
problema da co-pertenca constitutivo do problemaetdade e do problema do ser
(HERRMANN, 2001, p. 285).

Em vista de uma essenciacdo nado mais substandelpa presentificacdo do ente,
tomamos um modo de compreender a verdade em conde&gdomper com o arranjo do
pensamento tradicional. Mantemos a dindmica de oomestituicAo aberta, em continua
interpretacdo, acolhida na reflexdo acerca da dérarte. Um trajeto que foi anunciado no
capitulo anterior, quando indicamos a abordagemeskenciacdo da verdade fazendo
referéncia ao seu entrelacamento com a questddedd_é, buscamos pensar a verdade no
sentido daxArPsioc € mencionamos a possibilidade de tal relacdo acentEntretanto, ndo
nos aprofundamosa reflexdo acerca dessa dinamica que constitavele tal referéncia.
Esse é o exercicio a que nos dispomos agora, sieguinguestao da obra de arte, naquilo que
ela permite reluzir em seu ser. Norteados peldager com@Andsio, olhamos para a obra
de arte orientados por um modo de visdo que seeldaapticulacdo entre o desvelamento e
velamento de ser e ente. O que constitui nosso reddsualizar a obra de arte agora se
configura em uma ambiéncia ontologica. A partisdjsa apreciacdo artistica ndo é mais um

observar tradicionalmente estético.
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Na busca pela manifestacdo da verdade camddsioc vamos ao interior de sua
perspectiva desvelada. Ela é o fio condutor nad&ir@o contexto da filosofia grega. Assim,
retornarmos aos gregos nao significa resgatarmo&£acia do povo grego tal qual como eles
viveram, isso “seria ‘impossivel’, do momento eme quos ndo podemos fazer retornar na
mesma imediata vigéncia em que esta foi historialengiva para os gregos” (HERRMANN,
2001, p. 286). Entretanto, o podemos fazer a pdetum horizonte que se dispde a buscar tal
contexto, partindo de uma perspectiva de verdadesguda em abertura ao ser e ndo s6 a sua
entificacao.

O regresso ao pensamento platbnico aponta-nos gaiaertura ao possibilitar o
entrever daxAn0eio ressoando nas entrelinhas do texto do fildsofoaNgoria, continua
vigente, resguardado e esquecido, 0 ser em suggdeticonstitutiva. Desse modo, mesmo
com a afirmacdo da totalidade do ente concebidart plas interpretacfes tradicionais da
alegoria, o sentido de uma verdade mais originAfia se deixa eliminar pelo que se
estabelece a partir de tais leituras. Assim, ap#gsasquecido, 0 ser ndo se encerra no ente
descoberto. Sua participacdo na histéria do dewegltp se consuma na propria
presentificacdo do ente, pois mediante a totalidhldesvelamento, o velamento do ser se
constitui. E nesse sentido que a interpretacdo agseme a dinAmica da verdade como
alnbeio admite o ser ocorrendo através de todo desvelam#mt@nte, e ndo sendo
concebido como o ente.

O sentido que buscamos retomar para a ocorréncaeslielamento da verdade é o
que se perdeu com o desenvolvimento do pensameetafisico e que analisamos no
decorrer da reflexdo sobre a verdade como conccalaNo trajeto de tal reflexdo, néao
seguimos o caminho do entendimento da concord@oome um acordo absoluto dos juizos
sobre as coisas. Aqui, a compreensdo que buscano®sra a partir do modo como a
verdade vai se dando, se desvelando, mantendo-sabertura, e ndo no seguimento da
concordancia a nenhum ajuizamento pressuposto.

Na verdade como concordancia, a verdade dita rneopigiio € verdadeira se concorda
a coisa com a ideia que lhe corresponde. Ja ncexdtontdo pensamento moderno, a
determinacdo da verdade € afirmada pelo sujeitacoleea o predicado em correspondéncia
a coisa. A verdade das coisas € dependente do lalesveo descoberto pelo sujeito.
Contudo, o que fundamenta tal relacdo do sujeito oomundo e as coisas ndo é pensado.
N&o descartamos a verdade nesse desdobramento, propemos traspassa-la em

guestionamento do que condiciona este seu mode ahasifestar. A pergunta se situa, entao,
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naquilo que a possibilita se manifestar assim,ceda@goutro modo. Ela nos aponta para a sua
origem em resgate de um outro desenvolvimento pga@ ocorréncia. A origem do
pensamento tradicional referente a verdade noslares&u ser acontecendo através do
desvelamento do ente, mas também nos permite pensar velado em sua ambiéncia. O
caminho para esta outra possibilidade do pensanaentdecer iremos agora buscar no operar
da arte.

2.1.1 A ambiéncia daxAnfeio. comoLichtung

Refletir sobre a arte e sua origem nos leva eng&fira uma ultrapassagem, indo além
de sua configuracdo como objeto artistico. Issnifstg rompermos com uma sequéncia de
pensamentos que toma a obra, interpretando-a \abjetnte como um utensilio que serve
para representar uma determinada realidade. A gt@pde seguirmos para além dessa
interpretacdo estabelecida da obra de arte ocoeatada pela propria passagem por sua
objetividade. Em outras palavras, através do mausiooca arte € representada, seguimos o
caminho ao encontro daquilo que na obra esta ear obacontecer da verdade do ser de
modo mais originario.

Na interpretacdo da obra de arte, a proximidadeaosrdade no sentido danosia
se revela um tanto mais proxima de sua percepcd®m @pertura. Em tal contexto, ela é
indicada na perspectiva de urhi&chtung como clareira. Na.ichtung o horizonte em
abertura se manifesta de modo um tanto mais vpeis, na compreensado da clareira nos
avizinhamos de um sentido mais originario. Suajmé&acao segue, entdo, desenraizando-se
da perspectiva essencializante, porque sua abseduwta a partir do nada. O nada constitui seu
aberto e isso néo substancializa seu dar-se eabdhciesse sentido que a interrogacéo deixa
de pensar a verdade através do questionamento mar esséncia tradicional. Al,
perguntarmos pela esséncia, mesmo no contextondgreensao em abertura, pode restringir-
Nnos 0 pensamento que ocorre aberto, conduzinda-netomada de seu fechamento por uma

estrutura essencializada. E nessa via que acoatedapassagem: transpomos a esséncia

®0 termo concede & verdade o sentido de um clateaocprre como o lampejo de um relampago. Na egecuc
do relampago ocorre uma fenda no céu, brotadata gale mesmo. E gracas a isso que ele se mastrane
instante, abrindo-se como clareira e, imediatamewnlta a encobrir-se na vastiddo do céu. Gadapresanta a
seguinte explicacdo do temd:i¢htungsignifica clareira na qual alguém entra quand@gxe incessantemente
na escuriddo do bosque e de improviso as arvoremmae deixam penetrar a luz do sol — até o manemt
que a ultrapassa e a escuriddo se fecha novamarttareo dele.” (GADAMER, H. Gl sentieri di Heidegger.
Genova: Marietti, 1988, p. 20).
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substancializada em recolha do dar-se essenciammgamento acerca da verdade operada na
obra da arte.

A compreensédo nao entificada da clareira ndo eréé uma perspectiva constitutiva
para a sua ocorréncia. Porém, sua constituicdo éadecorrente de um processo
fundamentador. A manifestacdo da verdade na obda $merso no nada que ressoa em um
modo de fundamentar em abertura de fundamentomAssgue na obra nos é aclarado néao é
consequéncia de nenhuma causa primeira.

A Lichtung interpretada no texto sobre a obra de arte, aewela compreensdo um
tanto diferenciada da compreensao de verdade iatada enSer e TempolL4, ela ocorre
como descoberta na abertural@msein enquanto que no contexto @agem da Obra de arte
ela se mostra em um modo de acontecimento que sentld e na clareira aberta no laborar
da obra. Nessa outra interpretacdo estamos dispagiossibilidade de compreendermos sua
abertura acontecendo em um horizonte de compreees@ique seu dizer ndo se da pelo o
gue ela é, mas no como ela se manifesta na abdeuiara.

A abertura clareada peldachtung acontece em referéncia ao que nela se mantém
escondido e ndo mais, como &er e Tempodemarcado pela abertura Dasein Nem
mesmo a obra de arte representa a delimitacdo aleosuréncia. AquipDasein obra e
abertura acontecem juntos, sem que um seja a medidandamento para o outro, sendo que
a obra de arte é o lugar onde nGs podemos entoeamontecimento dessa relagdo em
referéncia.

O desencobrimento da verdade na obra acontece aabertura de uma regido que
pode ser compreendida tanto na obra de arte, qeamtmutro ente. O que marca a diferenca
entre eles € o modo como o0 espago do desencoboirpede ser demonstrado através do
rompimento com a entificacdo que o representard@ho, que configura o espaco para a
apresentacao do ente, ndo deve ser mais dita emm @o verbo ser, indicada pelo “é€”. No “é
iss0”, “é aquilo”, o ente se desencobre. Entretamabra de arte, o “é” dessa presentificacao
pode ser traspassado e dito como sendo.

A extensdo do pensamento na obra de arte alcargagesvio do caminho
essencializante, o encontro com a aberturaict#tung,que ao se dar, abre espaco para o ser
se mostrar. Um espaco que ndo é presentificadodenarcado pelo “€” que limita uma
regido. A obra de arte apresenta e acolhe esseocedpaa, “o fazer-espaco é livre doacgéo de
lugar” (HEIDEGGER, 1998b, p. 25), porque seu sedepser pensado para além de sua
objetualidade e instrumentalidade. E nesse semjigo a arte nos dispde 0 espaco para

podermos perceber o desdobramento da interpretiac@erdade que também nos constitui.
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A obra abre espacgo, a0 mesmo tempo em que maseaespaco; ela mostra a si
mesma enquanto operante da verdade em abertugbr&kespaco, ela resguarda o lugar da
verdade sem que isso signifigue uma localidademetada, pois a

verdade quer dizer o acontecimento de um desvetamdareira Lichtung Mas essa
clareira do desvelamento do ente n&o € cena urgfoente aberta: o desvelamento s6
€ em sua relagdo preservada com o velamento (DUBOM, pp. 172-73).

Logo, 0 espaco que constituiLechtung se mantém aberto na articulagdo entre o que vem
desencoberto e 0 que permanece em encobrimentoa®etecimento se da, portanto,
norteado por essa ambiéncia vazia, indicada peendebrimento do nada que a envolve,
sem que seu desencobrimento se efetive em um mddigaglo. Na obra de arte, o que
visualizamos néo € apenas um objeto artistico,tamabém o lugar onde esse objeto pode se
mostrar. E ele, ao se apresentar, ndo anula onghre® lugar que € livre, que reside na obra,
e que ndo o fundamenta. Sua ambientacdo se d&gacejire o apresentar da obra e se
mostrar como vazio. Por isso, sua constituicdcaseotho abismo que fundamenta a abertura
do ser no nada como auséncia de tudo o que é.

A compreensdo da verdade combrifsio. NOS aponta para a possibilidade de um
desdobramento da compreensédo ocorrendo juntamemeadradicdo, porque ela retoma a
origem através da passagem pelo que nos é habNaalaproximacdo da origem, sua
compreensao apontada como clareira nos coloca tarpb#imos de sua passagem na obra
de arte. A ambiéncia dhichtung clareia a abertura do ser, interpretando-o a rpddi
reciprocidade entre seu desencobrimeblovérborgenhejte encobrimentoMerborgenheijt
Em vista disso, a modalidade de pensamento quemoescdesenvolver acontece também no
contexto dessa referéncia reciproca.

O homem € um ente que existe como os demais amesntanto, sua existéncia
ocorre de modo diferente. Ele pode pensar. Suaickguke de pensar ndo € uma propriedade
que ele ativa quando se dispOe a pensar. Ela egppees sua constituicdo enquanto homem. A
Lichtung acolhe o acontecer do homem, bem como dos entelurdanos, em conjuntura
com aquilo em que ela também se constitui. E agsienela traz ao aberto o pensamento da
diferenca ontoldgica quando ilumina, deixando-seer nessa iluminacdo, a relacdo de
reciprocidade que ambienta o horizonte da difereBgae desdobramento do pensamento,
apesar de nao ter sido desenvolvido pelo pensanraticional, nos é constitutivo, restando
esquecido.

A reflexdo acerca da obra de arte como a elabomdga@rdade do ser em um estado

mais originario requer uma mudanca no modo comerex acostumados a conceber n0sso
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pensar cotidiano. Ela representa, entdo, nossageErasa um contexto outro que se esquiva
da tradicdo, porque ndo mais se fixa ao tradicidddhto de ndo se dar vinculada a tradicédo
nao implica seu abandono. O caminho advém do @stabelecido pela cotidianidade, sem
que isso represente uma aderéncia total aos sessupostos. E uma via que se desenvolve
aberta ao diferente que vem ao encontro da abed®raompreensdo. E um modo de
guestionar que se desenvolve circularmente ao uzpiba espera do encontro com o
diferente que surge quando ultrapassamos a badainailo que é estabelecido comumente
como nossa esséncia. A vivéncia de um pensar a gardiferenca ontologica pode ser

vislumbrada na obra de arte, uma vez que estagao bnde &ichtungse manifesta.

2.1.2 O horizonte da diferenca ontolégica no pensanto da obra de arte

Anteriormente, quando percorremos a interpretagialégoria platbnica, o fizemos
como via de passagem ao pensamento inicial. Comedtgnamos a um fundo ainda velado
na escuridao do interior da caverna. La, percebemp®ssibilidade de um pensamento
ocorrer ndo s6 amparado por meio do desencobringenter como ente, mas de cada um, ser
e ente, acontecer enquanto tal, e com o outros& @ssdobramento do pensamento que se
desenvolve no horizonte da diferenca que buscam@stpacar nosso dialogo com a obra de
arte. O contexto para interpretarmos o questiontong@a diferenca ontolégica € o que nos
coloca a caminho daquilo que antecede nosso proym@n de pensar, em uma modalidade de
pensamento que preserva a diferenca, constituidanerambiente onde sua presenca ainda
possa ser pensada enquanto tal, como uma relagéxquotece entre diferentes.

Desde o inicio de nossa reflexdo sobre o ser atgual, caminhamos lado a lado
com a diferenca ontologica, uma vez que estamoBustea de pensar o ser por ele mesmo e
nao identificado no ente. Na releitura da alegqi@dnica, uma vez mais, estivemos
proximos da diferenca, pois interpretamosuajfcioc a partir do jogo constitutivo entre
desvelamento e velamento. Agora, em decorrénciavetdade mais originaria, como
Lichtung ambientada pela reunido entre o desencobrimeot@mcobrimento, a diferenca,
uma vez mais, resplandece. A retomada da diferggggsada enquanto diferenca de fato
entre ser e ente, é viés para alcarmos outra ndedalide pensamento.

Enquanto possibilidade, o ocorrer desse outro ndledeensamento se mostra mesmo
que nao tenha sido desenvolvido pela compreens&erdade estabelecida no contexto da
formacdo do pensamento inicial. Portanto, é undal@amento que permanece esquecido na

base da metafisica e que propomos resgatar paseowblvimento de nosso questionamento.
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Por meio da narrativa heideggeriana do texto gnegpomnhecemos que nosso modo de
compreender, ou a verdade da formacéo de nosse@orénto, ocorre a partir da visao que
temos das coisas em retitude as suas ideias,s pstaua vez, em conformidade com a Ideia
Suprema. Ampliando nosso olhar para além das idpexxebemos a presenca de uma
diferenca ocorrendo no fundo desse ideério: aatif@ entre o desencobrimento do ente e o
desencobrimento do ser, cujo desencobrir se daidetre como um encobrimento. Logo,
destacamos aqui a diferenca entre um pensar e &mngoianto no tradicional, a totalidade do
desencobrimento anula a diferenca, no outro, aedif@ ndo é suprimida, mas pensada como
diferenca de fato.

O ambiente desprovido de luminosidade, como o fudelama caverna, acena para
um modo de visualizagcdo ndo mais iluminado ou atioha uma Unica luz. Nesse ambiente,
estamos em referéncia aos constitutivos de nossapento e em disposicdo ao mistério que
envolve o fundo dessa ambiéncia. Tal disposicédoeregm olhar ao mistério a partir de um
fundo marcado pela escuriddo como nao possibilidedelhar direto iluminado. Por isso,
seja

numa dire¢do ou noutra, seja o prisioneiro québsetd, seja a do liberto que retorna
a prisdo, a fim de tentar converter seus compasgheie infortinio, hd sempre um
acendrado esforco, ou para suportar a luz ou panaodo habituar-se a sombra, e
sempre, quer num caso quer noutro, o esforco gidirino sentido de ajustar as
imagens distinguidas, dentro e fora, as ideias @smquais devem concordar
(NUNES, 2012, p. 210).
Em um modo diferente para o ajuste, nos propomdarefa de pensar para fora do
ajustamento, portanto, no esforco de ir além doé&aenfortado no habitual ajustamento as
ideias, em uma interpretacdo que faz referéncis@osicdo de nos colocarmos abertos ao
encontro de uma elaboragéo constitutiva do pendamgure se mostra desencobrindo-se, sem
recair em uma relacéo de identidade com o deseneatiio de uma ideia fundadora.

Mesmo situados na perspectiva de verdade concebpdatir do reflexo das ideias,
nao perdemos o lagco com a origem. Na base de meséacia, substancializada pela verdade
como retitude, continua vigente a possibilidadeodi#o desdobramento para o pensamento
acerca da verdade do ser. O rompimento com osBmib pensamento idealizado nos leva a
ambiéncia outra de compreensao, disponivel ao moisté ser.

A retomada de um sentido mais originario do acmntda verdade através da obra de
arte traz-nos a verdade corbchtungem uma entrega que ndo se da como uma resposta a
questao. No transcorrer da indagacao ocorre aciszv@aquilo pelo que indagamos. Em vista

disso, ao refletirmos sobre a diferenca ontologicastamos vivenciando sua compreensao.
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Assim, a verdade do ser pensada em afinidade aodenta de pensar a diferengca, mas ao
fazé-lo, também torna possivel o pensamento daedifa. Um pensamento que ocorre em
analogia entre os pares, dispde sua referénciaadatiferenca.

O problema da diferenca entre ser e ente “é a rae&oonhecida e ndo fundada, e, no
entanto por toda parte requisitada, da metafisiaré. De que modo se funda a metafisica
sobre a distingdo entre o ser e o ente? Precisamessquecendo” (DUBOIS, 2004, p. 90).
Vamos ao encontro desse esquecido, buscando, sonprasnper os limites de sua fixagdo ao
desencobrimento do ente para ndo recairmos, umaa&isz no esquecimento da diferenca.

Em virtude de sua morada na origem do pensar, atimanda diferenca ontolégica
vem sendo apontada em diversos momentos de ndésedoe Afinal, buscamos por um
modo de pensamento para o ser, em sua verdadee@muto anterior a propria entificacao
da diferenca, precedente, portanto, ao esquecinda@npodpria diferenca.

A transposicédo do pensamento ndo compreende adeooan pensar por outro, uma
vez que tal entendimento nos reconduziria a compéeehabitual, levando-nos ao vinculo do
que é desencoberto no desencobrimento de sua i@ssSEBngpomos, na transposicdo, a
passagem de um pensamento para outro, sem abamdsnmaque nos impulsiona. I1sso nos &
permitido se pensarmos a transposicdo aconteceowh® @im salto. De acordo com o
pensamento de Heidegger, “é sO a partir desse qadt@ efetivamente pensavel a esséncia
dos saltos. (...) O salto na liberdade. (...) Aelddade é o a-bismo da ver-dade”
(HEIDEGGER, 2013b. p. 282). No salto, nos disponeos um espaco aberto quando
saltamos. O vislumbre desse livre espaco, cordtitabertamente, passa a orientar nosso
olhar em um modo de orientacdo que ndo € mais ocguménha reto as ideias, mas que
representa um olhar em torno. Portanto, € uma amalgi@ que escapa a qualquer vinculo,
pois se da a partir do aberto do salto.

Apos saltarmos, nos colocamos em abertura pgoadim seguida voltarmos ao chéo.

Esse pouso, porém, nao significa repouso, ou s@mestacionamos naquilo que saltamos. A
perspectiva de liberdade disposta no salto, ace liespaco, norteia nosso modo de
compreensao, permitindo-nos escapar do atrelanaentnva s6 modalidade de horizonte para
0 acontecer do pensamento. Percorremos uma viaeqostra disposta em um seguir livre
no desenvolvimento da propria via, e isso atrav@gpehsamento que nos constitui. Na
verdade, em outras palavras, o salto acontecetia garnossa propria constituicdo e € por
isso que ndo a abandonamos ao saltarmos em buso#ra@ossibilidade interpretativa.

A perspectiva do salto implica também o movimerdoviolada iniciado na busca de

um pensar do ser nele mesmo e ndo como o entee BliEsisdo,
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aKehreé um salto$prung que do iluminado (o ente) busca alcancar o ilamge da
abertura (o ser), Unica regido em que o iluminaatepaparecer. Salto que é de fato
um passo atras do ente ao ser, como tentativadecalr a fonte escondida de todas as
possibilidades concedidas ao ente em seu manifest&alto que é a passagem com a
qual o pensamento se faz caminho. E o para ondie desninho é a propria
proximidade do ser (ARAUJO, 2008, pp. 24-25).

Caminhar por esta via significa saltar e fazer gages em direcdo a origem do pensar que
nos permite compreender o ser mediante aquilo qtena diferente do ente. A tradigéo

deixa escapar esse outro modo de interpretacdced@uando consolida sua formacéo
somente no desencobrimento do ente. O que € des@mlodesenvolvimento permanece,
portanto, esquecido na origem e é 0 que pretendemsgatar ao saltarmos nesse
esquecimento.

O salto no esquecimento nos leva ao resgate daguégyermanece na origem, sem
que tal resgate tenha, para nds, o sentido de ecoadacao subjetiva. Isto €, essa virada ao
esquecido nado representa uma lembranca no semtigerdsamento moderno como acontece,
segundo Heidegger, com a

traducdo dexvouvnoig por “recordacdo” leva a achar que aqui se traemap de
alguma coisa “esquecida”’ que volta de novo para&@aten Entretanto, sabemaos, neste
meio tempo, que 0S gregos experimentam 0 esqueoeesguecimento como um
acontecimento em que 0 ente se retrai e encobr@réguio ser; também o assim
chamado “lembrar-se” ou “recordar-se” fundamentaise desencobrimento e no
descobrimento (HEIDEGGER, 2008b, p.179).

Logo, retornarmos ao que ficou esquecido n&o reptasa simples recordagcdo ou a
lembranca de algo que ficou no passado, mas bussamivéncia do esquecido através de
seu esquecimento. Isso significa dizer que devesrpsrimenta-lo naquilo que ele é como
esquecido e ndo desaparecido. Nesse sentido, estaai® proximos do dizer que diz que a
recordacdo ocorre como um reviver, e ndo simplem®mo a lembranca de um passado
que ficou para tras. Vivenciarmos o que ficou esiiee como esquecido, implica em
retoma-lo articulado a temporalidade originariandg®eassim, o esquecido conjuga o retorno
ao gue ele foi, a sua retomada no vir a ser, seqdito que conjuga 0 Seu Ser.

O sentido de esquecimento concede ao que ficadwendi origem um modo de ser em
encobrimento. Ao buscarmos por sua interpretagdaze@mos com o cuidado de n&o nos
deixarmos levar pelo direcionamento do pensameatgado pela completude daquilo que se
desencobre no desencobrimento. Se agissemos assiimariamos ao esquecimento do
esquecido. O pensamento tradicional se constiggsenduplo esquecimento, quando esquece
que o esquecer participa de sua articulagdo. Aneda do esquecimento acontece através da



84

vivéncia de uma interpretacdo aberta ao jogo ik a relacdo entre o que € esquecido e 0
gue é desenvolvido pelo pensamento.

Ao saltarmos no esquecimento, colocamos em quest@&alizacdo do pensamento
tradicional como o pensar que abandona, porqueeesqudiferenca entre ser e ente. Esquece
porque se essencia no desencobrimento do ente.o,Sefel acontece a partir de um
esquecimento essencial. Mas também a partir do saltramos na prépria dinamica da
diferenca. Somente fazendo o exercicio de suaitogdb podemos nos aproximar daquilo
que ela é enquanto diferenca.

A compreensao da diferenca entre ser e ente cdererta de fato nos situa em uma
ambiéncia de verdade fomentada pelo desencobrimentencobrimento do ser. A
interpretacdo da verdade codbrbsio N0S aponta essa perspectiva da diferenca; cormudo,
pensar da diferenca nao cristalizado pelo pensanaenser no ente também nos indica o dar-
se essencial, mais originario, da verdade do sa@o. INa um antes e um depois. Ambos,
verdade mais origindria e diferenca ontoldégica wmmm juntos, sendo, na mesma
interpretacdo. Essa ambiéncia relacional compreeadi® um a partir de si e em uma mesma
relacdo. Ela € o caminho pelo qual devemos segairpretendemos refletir, ou melhor,
vivenciar o ser da diferenca ontolégica.

No pensamento tradicional, a relacdo entre serte €mbsorvida sob a Otica da
verdade do ente e nédo pela diferenca entre elssmAgsele, o ser se torna o0 ente ao ser por
ele desencoberto. Isso o faz permanecer esquemo ¢ diferente do ente. Logo, aqui, se o
ente € o que desencobre e o ser fica em esqueoim@mfio, podemos pensa-lo sendo o
encoberto no esquecimento, seguimos 0 salto nesgee@mento encoberto pela tradicéo
para pensarmos a questao da diferenca que comstieudade mais originaria que faz morada
na obra de arte.

O passo atras na interpretacdo da diferenca n&® de&e pensar ser e ente em um
modo de compreensao que um se torne o outro. Ero direr do ser se entifique, tornando-
se um dizer somente do ente. Eles ndo sdo um me&mé@n, acontecem no mesmo evento
que representa o acontecimento da diferenca omalogh compreensdo deles como
diferentes também pode levar ao pensamento corsentemarmos os diferentes em uma
relacédo entre opostos, separados um de cada laditedenca. Nao devemos nos esquecer de
que o contexto que envolve a diferenca tambémcpzatde seu dar-se. Por isso, ndo € uma
relacdo separada nos moldes em que acontece aor@atre sujeito e objeto, ou mesmo de
um objeto com o sujeito. Eles sdo diferentes guerem enquanto tal, reunidos por um

mesmo horizonte.
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Aqui, para o ente acontecer, ele ndo precisa aowdar. Do mesmo modo que para o
ser, ser, ele também n&o precisa anular o entend& ralagdo de reciprocidade em que o
acontecimento de um se da a partir do erguer-sgéatrdo outro. Assim compreendida, a
diferenca tem o sentido de de-ci$&0u seja, um desdobramento do modo de diferimpse
permite pensar os diferentes cindidos, sendo so&o mesmo acontecimento. O fato de os
tomarmos a partir da mesma ocorréncia ndo os celomcama situacdo de mesmidade como
igualdade. Eles se identificam, ndo porque sdo smaecoisa, mas pelo que Heidegger
nomeia de um “comurpertencet.

No comum-pertencer podemos identificar os difeentéo porque eles se tornam
iguais, e sim porque participam de um horizonte womEm vista disso, compreendemos a
diferenca entre ser e ente na articulacdo entigrégento” e “advento”. Um sobrevém a si
mesmo para o advento do outro, e iSso em um mesencieo. Portanto, ndo ha uma divisao
em fases entre sobrevento e advento. Um nado é guees outro, ou melhor, um nao é mais
gue outro. Eles ocorrem reunidos em um jogo emeggeianto um sobrevém, o outro advém,
ao mesmo tempo em que ocorre a sobrevinda e addmdsn e outro. Eles, entdo, se dao
separados pela diferenca de seu modo préoprio derseama apropriacdo da separacao que
N&ao os coloca em oposigao.

A diferenca entendida no sentido da de-cisdo aas pbssibilidade de interpretarmos
0 “entre” que constitui a referéncia entre sobrévenadvento conservados em unidade. Nela,
eles se mantém distintos e, a0 mesmo tempo, it=kifs no mesmo ocorrer, pois para
Heidegger,

a diferenca entre ser e ente é, enquanto diferemigza sobrevento e adventoder
cisdo desocultante-ocultantle ambos. Na de-cisdo impera a revelacao do gba &
se vela; este imperar da a separacdo e unido deveato e advento (HEIDEGGER,
2006b. p.70).

A de-cisdo orienta a compreenséao da diferencadgital deixando que ela se mostre em uma
modalidade que vai além de um entendimento ampg@doma perspectiva em que ela seja

extinta pela analogia. Ou, ainda, que ela ndo iparalo contexto da separacdo entre

®No textoldentidade e diferencajeidegger apresenta uma explicacdo de como @difardeve ser interpretada
como sobreventoUberkommnise advento Ankunf), como no sentido do termdustrag Na traducdo desse
texto para o portugués, ha uma nota explicativaatiugdo do termo “pate-cisdoque designa a insuprimivel
di-ferencaentre ser e ente. Por causa disso a identidadedugriana é dinamica” (HEIDEGGER, Que é

isto — A filosofia? Identidade e DiferencaRio de Janeiro: Ed. Vozes; Sdo Paulo: Livrariasdtidades, 2006b,
p.69). Assim entendida, a de-cisdo marca a dif@ereem separar os diferentes. O termo de-cisdmd@a um

ato de resolucdo. Sua grafia com hifen marca siespnetacdo como ndo cisdo, em uma interpretacdo da
diferenca ontolégica que se da afastada de umareemgfio que separa 0 ser e 0 ente, assentando«raam
relacao de oposicéo.
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diferentes, ou mesmo, somente na unido que osaighates, que mantenha em jogo a
harmonia entre as duas possibilidades.

O esquecimento dessa compreensao dinamica entepaasdo € unido como
constitutivos da diferenca entre ser e ente marcaligifica o pensar tradicional. Sua
pendéncia para um dos lados confirma a compreems&s®er no ente. Ao assentarmos o
entendimento ocorrendo mediante uma das partes, pgda Sseparacdo, seja pela unido,
deixamos de pensar o jogo mantenedor da compredonsser em abertura. Contudo, apesar
de o pensamento tradicional ser fundamentado ssiseebase polarizante, se lancarmos sobre
ele o olhar da diferengca como de-cisdo, podemos-tomtambém a partir de um outro
sentido. Um sentido que caminha no trajeto da eptasdo do ente, sem perder ou esquecer-
se do ser encoberto nessa presentificacdo. Nesfidoseo pensar tradicional, desde sua
interpretacdo a partir das ideias, se mostra emaarhiente ambiguo que nos permite
ultrapassar a outra compreenséao de sua interpoetaca

Desde o0 inicio do pensamento, quando pensamosntexto da presenca constante,
da perceptivo,ou mesmo da condicdo de possibilidade da razémmes na vizinhanca da
diferenca entre ser e ente. A questao € que nomhdsede Nosso pensamento metafisico, nos
diversos momentos de sua historia, o pensar a@izepdo para um dos lados da diferenca e
perde, com isso, a harmonizacdo entre o sobrevemoadvento do ser e ente. Isso néo
significa a eliminacdo da diferenca da origem doespe pois a propria “relacdo do homem
com o0 ente ndo € no fundo outra coisa sendo anghistientre ser e ente que pertence a
disposicédo natural do homem” (HEIDEGGER, 2007b1§R). Essa disposicdo ao ente nao
elimina o ser, mas o coloca em esquecimento pooqueantém encoberto na indagacao
somente do ente.

Ao perguntarmos pelo ser enquanto tal, ndo saltgrams fora da metafisica, e sim
para o seu interior, naquilo que nela permanecaeesdp. Com isso,

buscamos muito mais penetrar no fundamento da isietafporque queremos
experimentar ai a distincdo entre ser e ente, @is mxatamente, aquilo que a
distincdo porta em si mesma enquanto tal: a reladdohomem com o ser
(HEIDEGGER, 2007b, p. 185).

O que nos faz saltar e fazer a experiéncia daetifar € o fato de estarmos ligados a ela,
desde o inicio de nosso pensamento e até entdostegoestionado por ela somente na
abordagem que revela o ente. Com isso, ndo estaegasdo o pensamento sobre o0 ente;
caminhamos em passagem do ente a questdo do pantjrada retomada de sua diferenca

mais originaria.
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O pensamento heideggeriano nos apresenta a quisstéiderenca entre ser e ente
interpretando-a no sentido de “que a distingAovérada” (HEIDEGGER, 2007b. p. 185). E
ela que nos conduz a interpretacdo de ambos comstitadivos reciprocos da diferenca
ontolégica. Através dela, podemos permanecer \adtgéra o0 ente, e por iSso, imersos na
tradicdo e, ao mesmo tempo, nos mantemos na dia&haiessenciacédo do ser, percebendo-o
encoberto na presenca do ente e ndo abandonadsmasecinento.

O ser que encontramos ha perspectiva do encobongentiferenca ontolégica deve
ser assim entrevisto, porque nao se mostra diretemé&odemos, entdo, aborda-lo através da
negacao de seu desencobrimento. No entanto, egagaioendo se d4 totalmente, porque o ser
se mostra na propria negacgido de seu desencobriniententendimento da manifestacéo da
diferenca enquanto concebida a partir do comunepeer entre ser e ente. A prépria
diferenca se mostra nessa dinamica a partir desgiecimento na origem.

A negacao da diferenca ocorre com sua tomada ia garim pensamento totalizador
que tende para um dos lados da diferenca, na gé@paoa na unido. Em ambos os lados, a
perspectiva se fecha em uma referéncia ndo maimdaegelo “e”, mas sim pelo “€”. Diz-se
que “um é diferente do outro” ou que “um é igual adro”. Entretanto, em ambas as
conjecturas, a diferenca como de-cisdo fica sugamA utilizacdo do verbo ser para
caracterizar a diferenca retira-lhe a dinamica tintiva que a conjuncgao “e” lhe adiciona.
Ao abordarmos a diferenca a partir da separacataawnido de seus compostos, através do
verbo ser estamos ligando-a a um so significadoodao uso do “e” estamos reunindo um ao
outro e vice-versa, e a harmonia na diferenca pedenantida.

No entanto, somos levados, por natureza, a coaoajg; diferenca ontoldgica a partir
de uma determinacéo totalizante e, com isso, gpapgdo no sentido da de-cisdo fica para
tras. Devemos buscar um modo de colher a diferargatir de seu sentido como diferenca
de fato, ambientada por uma compreensdo no vazieseda@omo abismo. Através desse
fundamento abissal, a diferenca pode ser vistaamqual, resguardando nessa visdo sua
essenciacdo harmonizada pela dinamica que a constino diferenca entre ser e ente.
Assim, a diferenca se mostra na entificacdo do emas nela, ela também se encobre quando
preserva o ser em escondimento, por isso em distiap ente. Esse desdobramento da
diferenca segue agora nossa apropriagdo do pernwarmgea busca na obra de arte a
elaboracdo da verdade do ser. Isto é, o questiortareebre a origem da obra de arte abre o
caminho a proximidade de uma essenciacdo maisnarigi da verdade do ser em

conformidade com o pensamento da diferenca.
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Nesse sentido, o questionamento sobre a obraalespresenta a possibilidade de um
modo de interpretacdo que vai aos fundamentos itdngis da arte, sem que para iSSo
tenhamos que nos fixar a um saber especifico sdré pergunta pela obra de arte em seu
estabelecer-se como obra significa, entdo, entsamacsua objetualidade enquanto criacéo e
representacdo do por em obra do artista. Vamosaadebarte buscando colher nela a relagéo
que esta na base de sua origem. Isso significaglizetal relacdo se constitui no horizonte da
diferenca e que em vista disso, requer um modood®reensao da arte também ndo mais

vinculado a totalidade do tradicional.

2.1.3 O rompimento com o pensamento estético tradioal

A reflexdo sobre a obra de arte representa a pawssagr um horizonte que nos
permite abordar a verdade do ser em harmonia cgmensamento que se ambienta da
diferenca ontologica. Para o pensamento heideggeraposSer e Tempoa referéncia a
questao da obra de arte significa o passo a seg@iaminho da questado do.dgm passo que
a coloca no horizonte do pensamento, que segundonblen, “se abre a passagem em
direcdo ao caminho da elaboracdo do pensamerttoeiignis O problema da origem da obra
de arte pertence, pois a primeira concepcéo doapengo doEreignis (HERRMANN,
2001, p. 23). Aqui, 0 pensamento que se abre &rariggma a obra de arte como acesso,
compreendendo-se caminhante ao modo do acontecinmegmbpriativo. Para tanto, é
necessario nos desenraizarmos dos pressupostesstnpento estético tradicional.

Ao trazermos a obra de arte para nossa reflex@ogesi@mos em busca de pensa-la
como um objeto que representa uma coOpia da realiddcbpomos uma abordagem que
busque nela a possibilidade de um pensar que asisapsua figuracdo do real. A obra pode
expressar algo mais, seja em qualquer modalidaii&tiGa. Heidegger exemplifica essa
possibilidade da obra ser pensada indo além deepuesentacdo na descricdo e interpretacéo
de algumas modalidades de manifestacdo artisticavés dessas obras podemos observar a
presenca de um mundo que nao esta diretamentadigura obra, partindo de um modo de
percepcdo que ndo se da mapeado por um saberfiespdas artes. Esse € o caminho da
obra que propomos colocar em curso. Um caminhanqaeaproximara de uma dimenséao do
pensamento aberto ao ressoar do ser Como um acoento.

Pensamos metafisicamente e estamos acostumadasfaota da proximidade dos
entes que se mostram imediatamente ao nosso alkaoaprre vinculado a uma forma de

visdo confirmada na totalidade de seu desencobtanBiesse horizonte de pensamento, nao
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guestionamos o0 modo como tais entes sdo desemmwlisinte de nds. Ou, ainda, ndo nos
dispomos a questionar 0 como iSso acontece, pasgoeacontece assim e nao de outro
modo. Apesar disso, 0 homem € um ente que se daftacdemais por poder pensar. Ao se
dispor no pensar, ele pode se colocar em guestEmanguanto aquilo que ele mesmo é.
Assim, indagando-nos quanto aquilo que somos, Ias ao desencobrimento do ser que
participa de nossa esséncia, nao permanecendaeoaatd@s no ente que somos. A obra de
arte, pensada antes de sua configuracdo como pradigtico, da passagem para pensarmos
além de nossa compreensdo somente entificada.véAatidela podemos retomar a verdade
como aindeia, elaborada combichtung

Ao propormos uma reflexdo acerca da obra de anmeocdousca de uma possivel
aproximacdo de um sentido mais originario da vexddal ser, faz-se necessario, entao, nos
afastarmos de um tipo de abordagem que € comuraraaipmetafisico. Devemos ultrapassar
os limites de uma abordagem estética convenciortalsearmos outra possibilidade para
interpretarmos a arte. Segundo Heidegger,

escutou-se frequentemente, nas Ultimas décadasei@aqde que as inumeraveis
consideragfes e investigacdes estéticas sobre a adbre o belo ndo foram capazes
de empreender nada e ndo ofereceram nenhum aaril@cesso a arte, que elas
tampouco contribuiram de alguma maneira com a aviagrtistica e com uma
educacédo segura para a arte. Ndo ha duvida qaedida é correta e de que ela se
mostra como particularmente valida no que diz s que circula hoje ainda
sobre 0 nome de “estética”. A questdo é que naemos retirar do mundo atual os
critérios para julgar a estética e a sua relac&oaarte; pois o decisivo para a medida
segundo a qual a arte se mostra ou ndo em uma épocaformadora de historia €,
em verdade o fato de se e de como uma época esi@ pruma estética, de se e de
como ela se relaciona com a arte a partir de unséugo estética (HEIDEGGER,
2007a, p. 73).

O proposto na interpretacdo do distanciamento delaitura estética da arte € decorrente do
fato de a estética tradicional manter sua apreginggambito do desencobrimento do ente. O
distanciamento com o saber previamente estabelsoii@ a arte nos aproxima ldahtung

do ser, a0 mesmo tempo em que manifesta outra Madal de acontecimento para o

pensamento. Nesse sentido, 0 que buscamos é g&ordd vivenciarmos, através da arte,
esse outro que nela esta disposto.

A obra de arte permite que nela seja revelado aémido que ndo s6 o que vem
representado diretamente a visado; “de certo modogsiética tradicional se diz que a
representacdo artistica suspende a experiéncidataedNUNES, 2011, p. 97). Contudo,
ainda assim € uma suspensao que se da por meimaleeacdo do sujeito que busca dar a

obra outro sentido a partir de seu sentir. Ao pnoes a interpretacdo de algo outro que se
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mostra na obra de arte, ou ainda, ao suspendersus iaterpretacdo estética, dispomo-nos
ao encontro com esse outro no modo como ele sdest@Enna obra e ndo como uma reacao
gue temos diante dela.

A virada para uma reflexdo ndo estética ndo nos é® seguimento de um tipo de
ciéncia da arte. Também, o fato de buscarmos usapgmto que nos permita pensar a arte
para fora do pensamento estético ndo significadomsrs por um tipo de filosofia da arte.
Buscamos um desdobramento do olhar a arte a pi@rtuouma apropriacdo do pensamento
heideggeriano que “caracteriza, ao inves, o ser@sfle pensamento em torno da arte como
um perguntarou comomeditacao(Besinnuny do estabelecer-se da arte” (HERRMANN,
2001, p. 41), portanto, a partir de uma modaliddelepensamento voltada para o proprio
exercicio de sua ocorréncia. Questionar a artdfisignaqui, experimenta-la através de seu
ser no modo como ele se manifesta.

E nesse sentido que ao indagarmos pela obra deestéenos fazendo uma passagem
ao exercicio que dé inicio ao pensamento c&msignis A experimentacdo desse modo de
acontecimento do pensar, através da essénciaeJaoadrre com e juntamente. Em outras
palavras, na interpretacdo da obra ocorre, tambgm@ a compreensao do pensamento que
a interpreta. O rompimento com 0s pressupostosrideleitura tradicional da arte representa
também a ultrapassagem do pensamento de modoegeéal somente no contexto da arte.
Assim, enquanto o pensamento tradicional sobretea s& d& paralelamente atado ao
pensamento do primeiro inicio, o interpretar pat@madesse contexto representa a
interpretacdo do pensamento em um outro inicio.

A proposta de romper com a estética ocorre juntpessar que medita sobre a arte,
sem mudar a diregcdo do caminho pelo qual percosefor meio da pergunta sobre o
proprio modo de ser do pensamento estético, passam@ncontro de outra possibilidade
para considerarmos a arte em suas diversas magiest Assim, mesmo que imediatamente
compreendamos a arte de modo estético, ao camiokgron uma interpretacdo que se da em
abertura, nos colocamos em disposi¢ao de realizanpassagem a outra compreensado. I1sso
nos € permitido ao nos questionarmos acerca desgeeolhar estético tem a nos mostrar para
além de suas fronteiras.

Seguindo por essa via que interpreta a arte ar ghrtgue dela € interpretado, nos
aproximamos de um contexto que compde o0 pensarastético e consolida sua historia em
acordo com a propria historia do pensamento maafisMantemos a reflexdo se
desenvolvendo em seguimento da proposta de dégirde estética enquanto retirada de seus

pressupostos. Todavia,
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é fato, porém, que a destruicdo nunca foi uma edigiio; de certo modo ela, a
destruicdq evoca aepochéhusserliana, pois que mantém, de uma certa maneira
aquilo que atinge. Nao se trata de eliminar, masedaperar as motivacbes mais
profundas daquilo que Heidegger chama atigem. Veremos que a concepcao
heideggeriana de modo algum legitima a suspenséi¢teddaas modernas da arte no
seu plano préprio. Trata-se, simplesmente, de Barosfue essas teorias ndo séo
suficientes para dar conta da obra de arte (NUIRESL, p. 98).

O sentido da destruicdo, que na citacdo acima tddagacom proximidade aepoché
husserliana”, ndo suspende o0s pré-conceitos emdgralima estética pura. A questdo da
suspensao diz respeito a uma desconstru¢do, comaago de desnudar a estética de sua
bagagem historial. Novamente, o pretendido é anatia de um pensamento mais originario,
agora acerca da arte.

A volta a esse contexto representa, para n@pemada de um pensamento acerca da
arte ainda nao vinculado a um tipo de saber te@iespecifico. Essa ambiéncia originaria é a
condicdo para nossa interpretacdo se livrar dos@réeitos adquiridos historiograficamente.
Nesse contexto, a arte de modo geral “ndo eraaimbe uma ‘cultura’ e de um impulso de
vivéncia, mas sim a acao de ‘trazer-para-a-olres-YVWerk-bringeh o desencobrimento do
ser a partir da vigéncia do préprio ser” (HEIDEGGRRO08b, p. 169). Ai, a arte representa a
vivéncia de um povo, 0 grego, e isso nao significar que ela € a retratacdo de sua cultura.
Mais que isso, ela simboliza a manifestacdo dara@sséncia da vivéncia. Ou seja, 0 modo
como aquele povo compreendia o0 mundo e a prégea ar

Assim como a logica e a ética, a estética reprasgmtmodo de ocorréncia de nosso
saber. Nessa modalidade, o conhecimento se fupdeiado comportamento do homem em
que a estética € “a consideracdo do estado semsihttnhomem em sua relacdo com o belo,
€ consideracdo do belo na medida em que ele sentemcem ligacdo com o estado
sentimental do homem” (HEIDEGGER, 2007a, p. 723 &bk compreensao do sentido que o
sujeito da ao entendimento que ele tem da obrateleEnquanto denominacéo de um tipo de
conhecimento especifico sobre a arte, a estétiversge aparece por volta do século XVIII.
Apesar disso, 0 pensamento sobre a arte como egp@edo do modo como o homem se
comporta diante do belo acontece desde o inicipaeftsamento. E com isso, também o
desenvolvimento de sua fundamentacgao na totalidagensamento do desencobrimento.

A construcdo da formacédo do conhecimento do honem,um modo de pensar
vinculado as ideias, também chega ao modo de metarpas manifestacdes artisticas. Em
virtude dessa construcdo, o pensamento sobre aeadstabelece em seguimento a ideia do
belo. A arte espelha a beleza ao apresentar a @@ homem em alinhamento a ideia do

bem. Isso significa dizer que ela se torna objefweasentativo do real, naquilo que Platdo
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chama deuiuncig, como imitagdo ou copia. A partir dessa interg@tada obra como
reflexo do belo, sua compreensdo se fecha a umdaderem conformidade com o
pensamento que se desenvolve em retitude ao besseeodo, sua apreciacado deixa de
apresentar uma modalidade de pensamento em abeturgue a obra tem a dizer, e se
consolida no pensar do desencobrimento do ente hpleem. Com isso, 0 que antes se
deixava entrever na obra € abandonado e deixadaléosua apreciacdo. Ao ser vinculada a
totalidade do desencobrimento, a obra de arte dlEx@emonstrar o seu ser por ela mesma e
se torna aquilo que é visto pelo homem.

A arte como representacdo da realidade do homesmuet sua composi¢do, matéria
e forma ao dominio do desencobrimento do enten&iéria toma a forma pelo modo como
o homem se comporta ho mundo. Sua compreensaocmasendo a reproducdo do que é
verdadeiro para aquele que a interpreta na sugacriaeja seu criador ou seu apreciador.
Isso, por meio de um saber nomeadadem. O sentido do termo gregeyvn ndo tem o
mesmo entendimento da palavra técreastell Ele representa o modo de conhecimento do
homem naquilo que ele mesmo €. Segundo Heidegger,

desde o inicio, a palavra nunca é a designacdoymardazer e um produzir. Ao
contrario, ela € uma designacdo para aquele saleepayta e conduz toda irrupcéo
humana em meio ao ente. Por issg,vn €, frequentemente, a designacdo para o
saber humano pura e simplesmente (HEIDEGGER, 2@07%).

O termotéyvn representa a constituicdo da formacdo do homemaeny tal. O que nao
significa dizer que € um modo de conhecer detemoipar ele. Diferentemente @e-stell a
téxvn nao ocorre de acordo com a necessidade do homemxercer sua vontade. Ela
representa um saber anterior ao seu proprio queoetanto, tanto no ato criador do artista
guanto no conhecimento que se tem das artes em@efavn expressa o desdobramento de
um saber que néo é determinado e de dominio dorhpmas que € parte dele.

No horizonte dagyvn, o conhecimento sobre a arte faz vir aos olholsra a partir
de uma base desencobridora, assim como tambémGenatell. No entanto, esse
desencobrimento ndo se da submetido ao querer dwerho A téyvn expressa uma
modalidade da obra se manifestar desencobertatagpenela mesma, e ndo porque sejamos
nos que a compreendemos assimui, a compreensao da arte e a constituicdo doehom
acontecem juntas. Portanto, o saber sobre a adeéndma producdo sua. Aquilo que
aproxima uma da outr&e-stell e téyvn, sua determinacdo no desencobrimento do ente,
também as distancia. Um distanciamento indicadoo pesquecimento de que o

desencobrimento faz parte da constituicdo do horeasso nao significa que ele seja o dono
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do seu desencobrimento. Assim como 0s demais eelestambém se mostra por um
desencobrimento. Aqui avistamos o0 risco a que ngporthos, pois “o destino do
desencobrimento ndo €, em si mesmo, um perigo ugralgnaso perigo” (HEIDEGGER,
20064, p. 29). Sermos e estarmos em um fundamaeteegda no desencobrimento dos entes
nos condiciona a responder a essa esséncia adeatimesma. Por isso, vivemos no risco do
dominio daGe-stel|l o risco de deixarmo-nos esquecer do esquecinmteer e somente
pensarmos o ente. Nesse sentido, a obra de adehsea objetivacdo do homem, perdendo-
se de sua abertura historica.

No desenvolvimento do pensamento tradicionalntice datéy vn vai sendo deixado
mais e mais para traz. Na modernidade, o pensarsemtistancia d&yvn, a0 mesmo tempo
em que se avizinha dae-stel] quando coloca seu modo de compreender ocorreipdaotia
da relacéo sujeito e objeto.

O problema do carater proprio da arte modernaiiaguele darte na era da técnica.
De fato, a arte moderna pertence a era da téchicabém este problema deve ser
desenvolvido, em suas linhas de fundo, na perspedti tratado sobre a obra de arte e
do pensamento dareignis(HERRMANN, 2001, p. 48)

Na modernidade, a compreensao da arte aconteaéiradpavontade do sujeito e o0 seu saber
nao foge a fundamentacdo dessa vontade. O homesnté que determina os demais entes e,
com isso, se perde de si mesmo como ente. Nessextmna arte deixa de ser somente
reflexo da realidade e passa a espelhar a projpgéio sujeito tem de sua realidade. Ela se
torna o objeto que espelha a vontade do sujeit;y gqae se perceba que esse seu
entendimento ocorre mediante uma verdade desedoobrijue ndo € a verdade do sujeito.
Com isso, ela passa a ser representada pelo épitécmica, porque se torna o reflexo do
esquecimento daquilo que o homem deixa de pensaguopréprio ser. Esse modo de
conhecimento das artes é o que fundamenta o pensag®etico e o trajeto do qual estamos
tentando desviar. Tanto a obra quanto o sujeiteséEs que se mostram assim desencobertos
a partir de uma constituicdo que mantém resguardadaéncia do ser. Entretanto, na
modernidade,

A arte consuma nessa época sua esséncia metatsicaqui. O sinal disto é o
desaparecimento dabra de arte, ainda que ndo da arte. Essa torna-se o da

consumacdo da maquinacdo na construcdo total do mara a disponibilidade
incondicionadamente segura daquilo que é instalBWOEGGER, 2010b, p. 31).

Apesar de a arte moderna consumar 0 desencobrindentente na subjetividade
daquele que a cria e a experimenta, ainda assantragl 0 acesso ao ser quando pensada para

além de sua consumacdo. Em outras palavras, dgpo@msumacao representa a passagem ao
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outro da arte. A obra de arte, seja na reflexaétieat seja em um contexto anterior a isso,
representa o reflexo do modo como o homem entemaleanstituicdo. Se, desde o inicio,
isso se da atraves da fundamentacéao no ente, @nméressario buscarmos pela possibilidade
de desviar desse pensamento em seguimento dehouizonte de compreensédo. Assim,

mostrar como a obra de arte “da prépria arte” al@xser aparecer e o traz para o
desencobrimento. Perguntar assim esta distantemagamento metafisico acerca da
arte, pois este pensa “esteticamente”. Isso signiéi obra € considerada com respeito
ao seu efeito sobre 0 homem e sobre sua experMuitia. Mas, na medida em que a
prépria obra é considerada, € vista como produedamth criacdo, “criacdo” essa que
expressa um “impulso de vivéncia’. Mesmo quandoosesidera em si mesmo a obra
de arte, ela é tomada como objeto e produto deexperiéncia de vivéncia criativa
ou imitativa. Isso significa: € constantemente ebida com base na percepgéo
(aiobeoig) humana subjetiva (HEIDEGGER, 2008b, p. 166).

Mesmo que pensemos a arte como um objeto de repaede do comportamento do homem,
se alojarmos 0 pensamento em uma ambiéncia quaenéno ser esquecido na base, ou seja,
um desdobramento do pensamento que traz consigertuie da diferenca entre ente e ser,
podemos entdo nos aproximar daquilo que a arteiafoidoara os gregos.

Juntamente ao desenrolar da histéria do pensamegtifisico, ocorre a histéria do
pensamento sobre a arte. Nao pretendemos, comfassoda arte partindo de uma leitura
historiogréfica, ressaltando sua heranca histé@cque para nos é essencial na arte enquanto
historica é a sua interpretacdo como abertura rliatoUma ambiéncia que mantém
resguardado e em operacao algo além do que dediidnalmente, estamos acostumados a
pensar. Algo que constitui nossa esséncia e queeste na decorrer histérico do ente,
afastando-nos daquilo que somos. Contudo, mesmo “gae época contemporanea,
caracterizada no estabelecimento da técnica, &exr Heidegger, uma época ‘em que a grande
arte e o seu estabelecer-se séo, juntos, afadadosmem” (HERRMANN, 2001, p. 500), a
obra ndo se fecha nesse afastamento. Nela, cantigente e em abertura o caminho para
pensarmos o ser. Seu acontecimento historial sa flincdo dos constitutivos da verdade que
se clareiam na obra, e ndo se fecham em uma dabaica. O que se mostra historico na obra
de arte é sua abertura. Dito de outro modo, agpr@armos a obra de arte coinichtung
nos colocamos em um horizonte de compreensao gue # arte como abertura para o
acolher do desencobrimento do ente. Isso, em Et&o ao encobrimento do ser, nos da a
passagem para pensarmos tal articulacdo em cangignte em abertura historial.

Assim, a interrogacao pelo sentido do ser quecaoh@s em marcha desde o inicio de
nossa pesquisa passa, agora, a interrogacado saareda obra de arte e 0 que nos parece
distante, o estabelecer da arte como a elaboragacemade em abertura é resgatado no
guestionamento, recordando aquilo que nos é maisippp. O distanciamento de nossa
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compreensao da arte como representacdo de nossaiasdo nao nos impede de retornar a
uma ambiéncia em que a arte ainda ressoe essaqurstduicdo. A manifestacdo da arte a
partir de uma perspectiva de abertura de verdadegpece na origem, participa de nossa
constituicdo e é a via de nossa interpretacao.

A interpretacdo da arte nesse horizonte ocorre @npreensédo hermenéutica. O que
nao representa a subordinacao da reflexdo aogd$imé um determinado conhecimento sobre
as artes. E um modo de interpretarmos em que padeuszar na arte o seu préprio modo de
ser em experimentacao daquilo que nés mesmos stsv0310S coloca no caminho de pensar
a obra de arte a partir da arte, ao mesmo tempquenela também se estabelece através da
obra. Por isso, também sua producdo acontece de difedente da producéo artesanal, indo
além do entendimento utilitarista da arte na oAmperguntarmos pelo ser da obra de arte,
nao estamos buscando por sua utilidade, e mends ainestamos fazendo no contexto
estético, pois ir a origem também representa bymarpensamento que originou esse que se
mostra na Estética.

A ruptura com 0 pensamento estético situa 0 nossaim® horizonte que passa a
verdade mais originaria, ao vislumbre da figuraioha clareira. Aqui, “o aclarado e a clareira
nao sao a mesma coisa; ‘clareira’ € o nome panée@d do acontecer e do acontecido, e ‘0
aclarado’ é a palavra para isto que é acontecidacontecer da clareira” (HERRMANN,
2001, p. 301). Ao nos avizinharmos ldahtung,ndo devemos focar no ente que ela revela

enguanto o faz clarear, mas sim no modo de ocoaréecseu ser.

2.2 A interpretagéo da origem da obra de arte

A busca pela origem da obra de arte ndo significguestionamento de sua
apropriacdo objetiva como a resultante de uma gémartistica. A obra nasce de uma
atividade criadora que a transforma em produto plyama serventia. Nao é essa origem
dada a patrtir da atividade produtora do homem getempdemos abordar. Vamos ao encontro
de uma compreensdo mais aprofundada da obra, enamtnéncia ontolégica em que a arte
ainda possa se mostrar por ela mesma, sendo ndm gdoduto do produzir humano. Na
interrogacdo sobre a obra de arte temos uma prgreemsdo de sua esséncia e sua
compreensao ocorre, entdo, na indicagcao de umacess® em possibilidades de projecao
de seu ser. Com isso, sua interpretacao repressraaapropriacdo da compreensdo de uma

dessas possibilidades. Em vista disso, permanecemoaminho do pensar que conjuga o



96

desencobrimento e o encobrimento em sua consttulbpgin como do operar da verdade do
ser na obra.

Nesse sentido, o0 caminho para interrogarmos o querte € a obra de arte. E, ao
interrogarmos a obra de arte temos que ter, dendioteuma pré-compreensao do que € a arte.
O caminho, portanto, n&o acontece como em linlaa iredo diretamente ao ponto da questéo.
Ele se da em uma interrogagdo norteada por umaarirem que o questionar gira em torno
da questado, buscando avizinhar-se do buscado, alcéca-lo diretamente. O pensamento
que acontece dessa forma nao segue “aquele mowimeeata l6gica formal define como um
circulus vitiosus (HERRMANN, 2001, p. 70). Ele toma a via da intetpgdo hermenéutica
gue visa chegar a coisa em questdo nao diretammagepermite que nos aproximemos dela
ao interrogarmos o questionado a partir da inteap@® daquilo que participa e move o
guestionamento.

Ao falarmos que a obra de arte é produto do arésttamos colocando em relacdo a
obra e o processo de sua criagdo. Todavia, deveraoer em vista aquilo que ambienta essa
relacdo, o caminho de proximidade a origem da §oe&nquanto a arte representa o0 ponto
de intersecdo entre a obra e o0 seu ato criadorarel@enta esse acontecimento e o seu
guestionamento da passagem ao ser operando ndeoarte. Assim,

0 que deverad ser formulado € o problema aile enquanto proveniéncia do
estabelecer-seéla obra de arte e do artista no seu reciproco deixariginar’. O
estabelecer-se da obra de arte tem a sua provieninarte, assim conwproblema
da proveniéncia do estabelecer-se da obra de @& tiea;isforma no problema da arte
e do seu estabelecer;s& medida em que tal estabelecer-se faz comegaggnem
obra de arte e artista no seu reciproco relacionenidERRMANN, 2001, p. 66).

A arte como origem da essenciacéo da obra demaite a questao da origem da relacéo entre
a obra e sua criagdo, em um modo de compreens&pem ambito relacional ocorre na
referéncia entre um e outro. A arte, mesmo sendoetda em uma perspectiva comum, para
se mostrar, necessita da obra e de seu processl@rerassim como a obra de arte e a sua
producdo também necessitam da arte. Um ndo passwiasistituicdo separada dos demais.
Segundo Heidegger, “a arte esta a s&s| na obra de arte” (HEIDEGGER, 1998a, pp. 8-9).
Logo, ndo temos como pensar a arte por ela mesmatrazer para junto dela a obra e sua
producdo. Nesse sentido, mesmo quando pensamote dradicionalmente a partir da
esséncia do homem, permanece a sua conexao cora a sba criacdo. A arte, mesmo que
objetivamente, se mostra através deles. O que estpropondo é a retomada dessa relacao
de comum pertenca da arte com a obra e seu proces&mr, se dando a partir do

pensamento ambientado pela diferenca ontologica.
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A interrogacdo da obra de arte se d4, antes de adwés de seu estabelecer-se. E
através de sua composicdo que podemos avistaap dmgle se manifesta a clareira do ser.
Em vista disso, a propria obra é a indicacao pade @ como devemos olhar se pretendemos
colher seu ser. Colhendo-o0 a partir dela mesma so@ente pelas apropriacdes que dela sdo
efetivadas.

Para o aprofundamento da questéo, primeiramergeisamos perguntar pelo seu qué,
em disposicao ao seu como. Em outras palavras,margpelo que constitui a obra de arte e
como essa constituicdo se da em seu processoagé@ariTudo isso na ultrapassagem de sua
objetividade e no seguimento além de seu ser etmuaisa. A reflexdo sobre a coisa da arte
tem o sentido de colher, na perspectiva da cosapa@quilo que ndo se mostra vinculada a
coisa alguma, a arte livre de sua apropriacdo nbdeede que ela serve para isSso ou para
aquilo.

Na interpretacdo do ser-coisa da coisa chegampndagacdo daquilo que estamos
propondo pensar acerca da obra de arte como oroperpropria arte. Ela nos dispbe a
manifestacdo de um sentido que néo lhe é aparestie participa da constituicdo da obra e,
para se manifestar, rompe com a rede de signifcafiee compdem o0 seu ser como
instrumento produzido para alguma coisa. Assimsagsiebra ocorre o surgimento de outro
que ndo se demora como surgido. Ao abrigar a verdathoLichtung a obra doa espaco

para gue esse outro sentido venha ao nosso encontro

2.2.1 A instrumentalidade e o ser-coisa da obra dete

Ao interrogarmos a obra de arte, de imediato, \wawencontro da apreciacdo de sua
presenca como um objeto de representacéo de algpisaa Entretanto, ndo ficamos somente
na aparéncia dessa utilidade. Seguimos ultrapasgdahdmpregabilidade, indo ao fundo da
obra para colhermos sua manifestagcdo naquilo cuéeat a nos revelar. Por isso, como
dissemos, ndo é um modo de compreenséao diretoogugreende a obra como resultado de
um calculo. Sua compreensao ocorre em aproximagéofundando-se mais a cada retomada
a abertura da interpretacdo. A busca pelo ser-ocddsabra permite avancarmos nessa
vizinhanca, porque despe a obra de sua instrungadal Segundo Heidegger,

todas as obras tém este carater de cDisgyhaftd. O que seriam sem ele? Mas talvez
estejamos a escandalizar-nos com este modo de wlraa bastante grosseiro e
exterior. S6 a empresa de transporte ou a senlasréindpezas do museu se podem
mover em tais concepc¢des da obra de arte (HEIDEGGE¥8Ba, pp. 10-11).
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A compreensdo da obra como coisa também né&o sigrsfiu entendimento como um objeto
gualgquer que nao tem serventia alguma. Nem mesmo atgo que cai em desuso pela falta
de serventia, ou ainda que nao signifique nadaquagen a manuseia pois iSso nao a retira da
bagagem instrumentalista que pretendemos rompearanos os modos de pensar a coisa na
obra, o sentido de um objeto que serve a algumdpitmpcontinua vigente. Mesmo que néo
sirva para mais nada, ela ainda continua sendobjetodnatil.

Dirigirmo-nos ao ser-coisa da obra de arte sigaitim modo de pensa-la como algo
que se mostra livre de sua instrumentalidade. Apisa&oisa se realizar na serventia em que
seu ser ocorre associado a esta caracteristi@agnebém nos da o passo para seguirmos além
de si. A busca do ser-coisa da coisa ocorre a ggtsua definicAo enquanto coisa que serve
para alguma coisa. Atravessando sua serventia,sramacolhimento da coisa originalmente
simples. A pergunta pelo ser da arte na obra s& &bm aquela pelo ser-coisa da coisa.
Assim como a coisa depende da instrumentalidade ggEr a arte também é dependente da
instrumentalidade da obra. A quebra disso reprasentitrapassagem, indo a recolha de sua
simplicidade.

Nesse caminho, a sustentacdo por um saber espesuofire a arte abre espaco para o
pensamento que se dalnahtung No entanto, a busca pela coisa da arte nos leugestao
daquilo que vem ao entendimento ao nos referimmEsa. A sua utilidade é o que primeiro
temos diante de nés quando a abordamos. Ao dizetoisa, habitualmente identificamos
algo criado para alguma utilizacdo. A compreensattidional que temos da coisa é aplicada,
portanto, a significacdo de algo que é criado, pejaDeus ou pelo homem, que tem a
utilidade para.... Assim, tudo aquilo que se am@secomo indeterminado assume a
representacdo de uma coisa criada para uma uélidad

Na modalidade de pensamento do questionamentdogitio da coisa, seguimos o
pensamento heideggeriano que faz referéncia adefsicdes tradicionais de coisa. No
primeiro, a coisa € tratada mediante as caradtadsique lhe sdo proprias, assim, “a
representacdo deoisa enquanto apoio de suas mutaveis propriedades rd@dre que a
representacdo da substancia e seus acidentes” (AERIM2001, p. 92). Todavia, ela ndo é
somente o conjunto dessas propriedades. Antes, dmsém, ha algo que reune tais
caracteristicas e da unicidade ao seu conceitaldddobramento do pensamento metafisico,
o sentido de reunido das propriedades da coisa [@eambiéncia de sua experiéncia ao se
prender na presentificacdo dessas propriedades.

A segunda significacdo tradicional trata a coispadir de sua manifestacdo como

fendbmeno da representagdo sensivel. Compreendesaaammo fendbmeno aponta, de certo
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modo, para uma ambiéncia ontologica. No entantop@siular o fendmeno partindo da
representacdo sensivel, essa indicacdo toma adlite; mediacdo do homem. Novamente,
fica perdida a ambiéncia da experiéncia daquilo toma possivel a manifestacao
fenomenoldgica da coisa. O fendbmeno da manifestagd@oisa ndo deve se limitar a
sensibilidade, pois deve ser compreendida no desah@mto do pensamento em que

os fenébmenos da fenomenologia sdo, para Heideggelysivamentdendbmenos do
ser, e ndo do entéA fenomenologia como método vem dele concebida coecar
ver a partidelemesmo isso que se mostra, no modo em que eletiadahe mesmo,
se mostra. Tal determinagéo formal da indagagamrienoldgica constitui a retomada
e, a0 mesmo tempo, a interpretacdo, da parte diegtpgr, da maxima investigacdo
da fenomenologia criada por Husserl, que diz: “codsa mesma” (HERRMANN,
2001, p. 105).

O pensar da coisa como fendbmeno deve se dar eta dessa interpretacdo da
fenomenologia que deixa a coisa se mostrar panekna, sem que isso implique em pensa-
la puramente, isenta de mundo. O horizonte em @uésa se mostra também participa de sua
essenciacdo. Nele, vem revelado o modo como a@atser-coisa da coisa.

Tanto no primeiro, quanto no segundo modos de dniacea coisa nos € apresentado
a sua caracteristica objetiva e sua esséncia ctgooqgae serve para algum propésito. O
primeiro, através de suas propriedades e 0 seganplartir de sua representacdo sensivel. Ja
no terceiro conceito, que compreende a coisa & partpar matéria e forma, o ambito da
compreensao segue em abertura.

Dispomo-nos a interrogacdo daquilo que reune imagiforma. Mesmo que essa
unidade seja tomada para a formagdo de um pensanfi@moisa como um utensilio, e iSso
cologue em evidéncia a sua objetividade, aindanagsermanece em vista a unicidade em
reunido de matéria e forma na coisa. Por meio degs® retine o par constitutivo do terceiro
conceito de coisa, podemos vislumbrar a coisa aaagtural simplicidade.

Na constituicdo da simples coisa, a conexdo en#atgria e forma é dada quando a
forma é resultado da distribuicdo da matéria. Qa, s® bloco de marmore, exemplo que
aproveitamos de Heidegger, a forma bloco de mars®raostra através da matéria marmore.
A coisa se mostra em sua constituicdo por ela meemao no seguimento de uma forma
formulada por um conhecimento desencoberto peloehonPor isso, na coisa pensada
mediante sua instrumentalidade, a relacéo entrérimat forma se inverte. A matéria € dada
por meio da forma que lhe é conferida. Ou mesmapngosicdo de uma coisa, seu material
segue a forma de algo que serve para isso ou gaita.z&Ele €, entdo, mediado pelo conhecer
daquele que a compreende assim nesse modo decrdpEm.
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Seguirmos a interpretacdo da coisa a partir damda@@entre matéria e forma significa
entrarmos por sua instrumentalidade e avancarmpassagem a sua simplicidade. A virada
a esse horizonte de simplicidade da coisa acomjee@do nos colocamos em via de
desembaracar a coisa dos pressupostos que caatiesgu ser mediante sua utilidade. Tal
desembaraco traz a coisa na sua pureza como aggequostra a partir de um fundo que néo
€ objetivo. Um fundo que acolhe a reunido entreérimte forma, em uma modalidade de
pensamento que preserva essa reunido, sem deigarelguse torne uma unificacdo
compactada.

Assim como a coisa, a obra de arte pensada ndss@n@a também se mostra como
acolhedora da reunido entre matéria e forma. Eanas tanto o carater de instrumento,
quanto de coisa simples. E nesse sentido, reftetsmbre a sua compreens&o a partir da
articulacdo matéria e forma, que buscamos pel@medalla verdade na obra de arte. Isso nao
significa retomarmos uma compreensao estética ida oima vez que ela

julga a obra de arte, ndo nela mesma, mas tenditesmao o efeito que € suscetivel
de produzir sobre a sensibilidade e sobre a aetid daquele que a considera. [...]
Encarando a obra de arte do ponto de vista doogfedduzido sobre a sensibilidade,
0s conceitos desenvolvidos pela estética para pardara de arte sdo principalmente
insuficientes. E o caso, em particular, dos conseaie matéria e forma, que servem de
“esquema conceitual por exceléncia para toda tetaiaarte e para toda estética’
(BOUTOT, 1991, pp. 110-111).

O par matéria e forma n&o é aqui apropriado naguitoum delega ao outro, mas partindo da
relacdo entre os dois na constituicdo da obra.oEmsso para seguirmos para além da
objetividade da obra. Pensa-la ndo como resultardduzida por matéria formatada pela
forma. Tomar a dindmica que envolve o jogo entréénae forma representa encontrar a
obra ainda em sua essenciacdo. Em outras palaass) olhar para a obra de arte acontece
no ir além do modo como ela se revela desencolodijietivamente. Ultrapassamos sua
manifestacdo em vista de nos aproximarmos de seameuma interpretagcdo que acontece a
partir daquilo que constitui seu modo de ser.

Olharmos para a simplicidade da arte ndo significeisualizacdo do que lhe é
banalizado na imediata experiéncia afetiva comra db arte. Sua simplicidade estd em uma
compreensao que a retira de seu carater utilit&itocaminho interpretativo que estamos
tracando, podemos nos dispor a desconstrucdo danguabra de arte € pensado como
resultado do par matéria e forma. Podemos, entpirda arte de sua apreensao como obra
de arte e entrevermos nessa desconstrugcao a aue sanplicidade.

Na obra de arte estd em obra tanto o ser-coisavida, quanto o ser-utensilio do

utensilio, pois “‘antes de qualquer coisa transalerente’ a obra de arte ‘unicamente na’ obra
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de arte, o ser-utensilio do utensilio ‘se mostm,s¢ puramente” (HERRMANN, 2001, p.
173). Este ultimo, o ser-utensilio, se revela neaqgielo fato desta se dar ndo como um
utensilio burilado para o trabalho, mas ao servpr@ducéo artistica. Isso mostra o ser-
utensilio do utensilio obra de arte, a sua sereimo objeto produzido. Assim, ser-coisa e
ser-utensilio constituem o ser da arte em reuni@doolra de arte. A vigéncia desse
pensamento harmonico € o exercicio que estamositexelo nessa interpretacdo que busca a
verdade na obra de arte. Seguindo a proposta e@retacdo de um quadro de Van Gogh,
que traz retratado um par de sapatos, vamos aiéxper daquilo que o pensamento
heideggeriano nos diz sobre o ser-coisa e 0 sasiliteque operam na obra de arte.

A abordagem sobre a coisa e o utensilio aconteqgeensamento de Heidegger, ndo
somente no didlogo com a questdo da obra de aaefambém no contexto &er e Tempo
L&, o sentido da coisa indica o significado dog&presentes no mundo, da sua utilidade para
alguma coisa. Sua significagdo ocorre, entéo, tir g sua remisséo a rede de significados
que constitui o mundo Nesse contexto, o rompimento com essa rede, lha e um
utensilio, apresenta-se uma abertura. A questatildacao dos utensilios € o modo como a
coisa vem a presenca. No texto sobre a obra de aadatece uma diferenciacdo do
entendimento da coisa, antes representava o enttide a rede e a utilidade, agora passa
também a demonstrar-se no seu sentido como siropies. Assim, ndo é simples quebra da
utilidade do utensilio, mas nessa ruptura ocomdém a passagem a simplicidade da coisa, o
que nao a retira do mundo, pois “na obra de artélcague em um primeiro olhar se
manifesta ndo € a referéncia a uma possivel gigndia, mas o que salta aos olhos
imediatamente é o carater de coisa da obra” (ARALRDDS, p. 45). Coisa que se manifesta
na sua simplicidade, no passo para além da seaadmsua significancia.

No quadro esta em manifestacéo tanto a criacadoida quanto o proprio operar da
arte. Enquanto algo que é resultado de uma prodagadora, ela € coisa no sentido de
utensilio. Ela tem a utilidade de apresentar orlabde uma atividade criadora. Ao mesmo
tempo, ela, fora desse ambito da producéo, ndceéeventia alguma e, por isso, pode deixar
fluir outro horizonte. Assim, ela se mostra comaaoque apresenta sua simplicidade na

ruptura da serventia. Diferentemente, se pensamage utensilio qualquer, com um pincel,

A abordagem do caréater de utensilio da coisa Same Tempgode ser lida como um confronto direto de
Heidegger com a impostacéo de Husserl, baseadansaiéncia e seus atos intencionais fundados afnies’
(HERRMANN, F. W. v.La filosofia dell'arte di Martin Heidegger: un’inte rpretazione sistematica Del
saggio L'origine dellopera d’arte. Milano: Christian Marinotti Edizioni, 2001, 121Nessa referéncia,
enquanto para o pensamento de Husserl a coisaada por ela mesma a consciéncia pela experiéposivel,

e isso em uma revelacdo que se da pura e livreedsypostos. Para o pensamento heideggerianosa smi
revela mediante sua serventia e em remissdo a dedsignificados que constituem o mundo. Assim
compreendida, a revelacdo da coisa acontece jontuado de sentidos que a constitui e ndo isenitauhelo.
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por exemplo, ele tem seu ser firmado na utilidadgi@ serve, e se retirado dessa utilidade,
fica em desuso. J4 a obra de arte, se a desvialm@ua utilidade, surge sua coisa na
simplicidade de seu ser-arte. Entre a coisa eadmarte esta o utensilio. E

na medida em que o utensilio ocupa uma posicaoriathkaria entre a mera coisa e a
obra, € de supor que, com a ajuda do ser-uterfddiconcatenacdo entre matéria e
forma), se conceba também o ente que ndo tem w@tecade utensiliozeughaft— as
coisas e as obras e, por fim, todo ente (HEIDEGGAERR8a, p. 23).

A serventia é o modo como o ser-utensilio do utiengm a presenca. Nela acontece
a juncao entre matéria e forma. A matéria assutioenaa de um servir para; com isso, ela
traz o ente utensilio ao nosso entendimento. Ema®palavras, a producao do utensilio se da
pela matéria em formato de um ente utilizdvel. Aaobomo todo ente é produto de uma
criacdo; portanto, se torna um instrumento paragmntanto, ao seguirmos para além de sua
instrumentalidade, vamos também além da comprealesémtéria e forma como formadores
de utensilios.

Apesar da objetividade que a perspectiva da @aus® produto de uma criagdo nos
aponta, ainda assim seguimos o caminho de reflefire essa criacdo como articulagcdo do
par matéria e forma. Partindo dessa caracteridticaisa criada, o modo de compreendermos
0 ser-coisa da obra se desenvolve. Ele se mostdarfutentado por uma perspectiva em que
matéria e forma sao trabalhadas em prol de um iteredemento. Este representa a
construcdo de alguma coisa. Na confeccao de ursiliteresse elemento é representado pela
sua serventia, enquanto que na simples coisa &s@corre. O caminho sobre a articulacéo
da matéria e forma tem o escopo de “deixar o eartesno ¢’ (HEIDEGGER, 1998a, p. 25),
portanto, deixar que ele se mostre na sua entelagiganto tal. Nisso, ele revela seu ser como
ente que se desencobre por ele mesmo e ndo condmaeer. A imediata experiéncia de seu
ser ente — “a expresséao ‘experiéncia imediatacmdsobretudo a experiéncia pensante, entre
a qual aquele que pensa deve experiment@oisa 0 utensilio e a obra de arte nos seus
respectivos e ndo coberto ser” (HERRMANN, 20011pp-132) — apresenta-nos o ente que
se revela ai nessa experiéncia compreendido canteajue é. Fazermos essa experiéncia da
avidez do desencobrimento dos entes significa almearmos na indagacéo do que constitui
0 modo de desencobrimento desses entes.

A andlise do quadro que traz na sua pintura odpasapatos de uma camponesa
expressa mais de uma entrada imediata ao utensi#im do quadro, temos também o par de
sapatos nele retratados. Ambos representam nosssoa@pido ao desencobrimento de seu
ser na utilidade. Sua presenca ndo nos escapa, omestando 0S sapatos apenas

representados na pintura do quadro e néo presimtieso. Isso ndo nos impede de pensa-lo
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na sua utilidade como aquilo que é feito para ca;aproteger os pés. Esse modo de
presentificacdo do objeto em que a matéria do @hj@b estd presente concretamente e
apenas indicado em uma figuracdo ou descricao emmat partir da rememoracéo que abre 0
pensamento ao ente em questao.

No quadro, bem como na sua descricdo feita pdéty através de uma “apresentacao
figurativa”, a presentificacdo do ente descritadgelo pensamento. “Este pensar € enquanto
modo de acesso, um presentificar” (HERRMANN, 2081140). E o pensamento que traz a
presenca, através da lembranca, o ente pensadensampento que confia na descricao
daquilo que é dito no desenho da obra.

Para a camponesa, 0 sapato € um utensilio que a@rs®eu caminhar no campo. Na
pintura, ele ndo se mostra nessa sua utilizac@malro ndo apresenta nada sobre o modo de
utilizacdo dos sapatos, apenas apresenta a rératigcum utensilio e de seu desgaste. As
primeiras descricdes que o texto traz sobre ogasparmanecem no horizonte do que vem
representado diretamente na pintura: os sapatesl@ mais. Contudo, a partir de um olhar
capaz de atravessar a mera descricdo e a suaergpgE® figurativa, nos aproximamos de
um horizonte em abertura que da passagem ao mundandponesa. Assim, mesmo que o
guadro ndo apresente esse mundo retratado, o diisefendmenos que constituem esse
horizonte nos aproxima dele. Nesse sentido, adibeate € o lugar dessa abertura que acolhe
0 entremostrar de outro sentido de mundo que eal@asifesta.

A andlise dos trés conceitos de coisa, apesardiiranos a um caminho que nao o
do originario ser da coisa, se mostra como a viacésso ao ser da obra de arte. A pergunta
pelo ser da coisa, ao esbarrar nessas modalidademdeituacdo, segue abrindo-se, em cada
reflexdo, a proximidade com a coisa na sua singalde. Em sua definicdo a partir da
articulacéo entre matéria e forma, o ser-coisdisa ao ser da arte na obra de arte, enquanto
esta também se constitui desse par. Atraves disser-coisa e o0 ser-obra se desencobrem em
um modo de desencobrimento de seu ser que ndo sengdetamente. Isso porque € um
desencobrimento que mantém aberto a outro que g®dkesencobrir através da obra. Tal

desencobrimento pode deixar insurgir mundo.

2.2.2 O surgimento de mundo através da obra de arte
A obra de arte, ao nos trazer a possibilidadentte\eer um ente que esta além de sua
instrumentalidade e de sua representacao artisisaindica outro que ndo esta disponivel a

visibilidade habitual. Devido a isso, ela rompe camede de significados que compde o seu
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ser-utensilio e nos dispde em outro horizonte depceensdo. Ao possibilitar tal rompimento,
ela abre seu mundo, ao mesmo tempo em que deiga sutro. Esse outro que vem ao
encontro acontece juntamente ao que da obra nadoéd#d antemao habitualmente.

A obra de arte caracteriza-se para Heidegger peto fle ser “irredutivel” ao mundo,
carater que os instrumentos ndo tém: o facto destouimento, pelo menos enquanto
funciona bem, ndo atrair a atencéo sobre si é dmglue ele se resolve todo no uso,
no contexto do mundo, ao qual pertence, pois, aiidente. Pelo contrario, a obra de
arte caracteriza-se, mesmo na experiéncia estaigacomum, pelo fato de se impor
como digna de atengdo enquanto tal. Que a obrartdendo se reduz, como o
instrumento, ao mundo a que pertence é algo gaeesfirmado pela experiéncia que
continuamente temos de fruicdo de obras de artempnmalo passado mais remoto
(VATTIMO, 1987, pp. 114-115).

Na obra de arte esta em obra um sentido de murelo&ué mais interpretado a partir
de um horizonte em conjuntura com a rede de siguis dos entes e [@asein como
acontece no contexto dger e TempoN&o podemos dizer que ha uma diferenca entre tais
interpretacdes, como uma ruptura de um texto pateo.oTodavia, com o decorrer do
caminho desenvolvido pelo pensamento, ocorre tandairertura do sentido de mundo. Se
no texto de 1927, o mundo se configura no emarantadsignificados remetidos a abertura
do Dasein agora, com a verdade do ser mais proxima derggeng o carater de abertura nao
se restringe mais a verdade do descobriment®akein. A proximidade com a origem
ultrapassa o ser doaseindo homem indo a abertura do ser em geral.

Na abertura, mund@aseine entes intramundanos ocorrem em conjuntura de onund
Nesse sentido, porque habitamos no mundo, podemwwgpreender o modo como ele
acontece. Isso nao significa dizer que devemosirasd mundo ontico da camponesa para
compreendé-lo. Ele nos é permitido porque sua ceemsdo nos é dada a partir do
pensamento que se desdobra em abertura aquiloequ®stra encoberto na intimidade da
obra.

A descricdo dos sapatos da camponesa revela sedonseém que ele tenha sido
desenhado no quadro. A conjuntura de tudo que énaio e dito sobre o quadro da a
proximidade do mundo da camponesa. Nesse sentidayrmmo se da em referéncia com
aquilo que o constitui. E o que constitui mund@mbmos de terra. A obra de arte, ao deixar
insurgir um mundo, também deixa aparecer a compéeetie sua constituicdo. Ela acolhe sua
constituicdo em um modo de acolhimento que naafsigrum aglomerado de entes. Nesse
recolhimento ela também se mostra. Portanto, muied@ e obra de arte se constituem na
modalidade da conjuntura. E 0 modo como isso aceréen que estamos buscando dizer na
reflexdo sobre o quadro de Van Gogh.
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Na origem da obra de arte esta em vigéncia o sarte@ o ser do utensilio. Eles estao
em constante referéncia em que um se mostra noasanento do outro. E nesse sentido
que ela, a obra de arte, deixa vir a tona um mundaa constituicdo. Ao mostrar-se na
simplicidade da arte através do ser-coisa, elasapta um mundo. Logo, é por meio de nossa
compreensao mais originaria que nos é permitidateneimento do mundo.

No mesmo evento, ao mostrar-se no seu carateeigardnsurgir um mundo, a obra
de arte apresenta a compreenséao de seu surgirNentorteamento da compreensao por essa
interpretacdo mais originaria podemos perceber tendimento daquilo que constitui o
mundo que ocorre na relagdo de mutua referénaia emt e outro.

Assim, como no pensamento da diferenca ontolégicayndo, bem como aquilo que
0 constitui, ndo seguem um processo de identifcpgd estarem em relacdo. O mundo néo é
reduzido ao seu processo de compreensdo, nem aa d@eele. No entanto, ocorre um
retraimento em que um se esconde para que 0 CoBBa [Vir a ser. A compreensao da terra
revela mundo na sua referéncia em abertura. Do m@sado, quando sua constituicdo se
mostra nesse horizonte aberto, 0 mundo se retrdega se revela. O mundo em abertura se
retira para expressar aquilo que constitui a coemm&o da terra. Contudo, sua retirada néo
significa sair da abertura, mas se resguardar eocobemento como manutencdo da
articulacéo entre terra e mundo, abertura e regration

O conhecimento do utensilio sapato ndo dependeudauslizacdo enquanto tal.
Mesmo em repouso no quadro, o seu ser-utensilidincan vigorando, representado
figurativamente, pois na obra permanece o pertentiondo utensilio ao mundo e sua
constituicdo como terra. A interpretacdo de mundd estabelece na fiabilidade
(Verlgplichkei) da compreensdo do horizonte ao qual somos petitEs, “sé nela
percebemos aquilo que o utensilio € verdadeirarhéREEIDEGGER, 1998a, p. 30). Ai
somos participantes do pensamento que confia madercomo abertura de compreensao. A
partir dele, interpretamos mundo em sua constibuega terra como aquela que faz vir aos
olhos o utensilio sapatos da camponesa. Ao faz8ldancobre o mundo, revelando-o e a si
mesma. Assim, a relacdo de um com outro se manééraciprocidade. Logo, na realizacao
dessa interpretacdo, o0 mundo se esconde para e gossa ser ela mesma. No mesmo
evento, ao se mostrar, a terra deixa manifestaurmdm Deixa-o encoberto na compreenséao
dessa articulagéo.

O mundo se encobre quando fazemos uso do uterssliosentido fica encoberto na
utilidade e, com isso, sua compreensao aparecetilidade nos da o ser do utensilio.

Contudo, é também no uso que nos perdemos doawsiid do utensilio. Sua utilidade se
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desgasta no proprio uso e entramos na habitualidattamos ao éntico. Na descricdo dos
sapatos da camponesa, usura e desgaste apareeamrettam a relacdo que esta tem com o
utensilio e

ndo somente que o ser do instrumento repousa emnatiidade Dienlichkeil, mas
que esta unidade repousa na seguraNeagssichkejt na confianca atribuida ao
instrumento, que, no seio do uso, mantém a passsegura este uso, a relagdo com o
ente no uso. E essa seguranga, por sua vez, sajuwe epousa ela, ou o que ela
assegura? Uma habitacdo do mundo (DUBOIS, 20089)p.1

A compreensdo utilitaria de um utensilio ocorreoafianca de que seu ser é a sua serventia.
Fazemos uso dele porque compreendemos que eleél@ gara o que serve. O rompimento
com essa compreensao com o ser-utensilio da ab@fa que outro modo de compreenséo
venha ao encontro.

Despida de sua utilidade, o que nos vem € 0 setosar. A coisa na obra demonstra
outro mundo de compreensdo e para que iSSO oconecéssaria a demonstracdo dessa
compreensao, daquilo que a torna possivel. Porassompreensao pertence um fechamento
para que o mundo possa se mostrar. Ja& a0 mundengerd retraimento para que sua
constituicdo possa se revelar. Enquanto retraidajrmdo permanece na dindmica da verdade
do ser na clareira da obra. Porém, sua constitugdioser revelada no desencobrimento,
requer um fechamento para que o mundo possa seamest retracdo. Devido a esse
fechamento devemos nos manter atentos para néarresct nossa interpretacao junto dele. O
fechar da terra ao mundo deve ser compreendido mia@ ambiéncia anterior ao seu
desencobrimento, “a obra descerra seu mundo apergla se refugia ao seu fundamento de
coisa. Aquilo que emerge neste refugiar-se da élaaterra. A esséncia da obra € assim a
exposicdo de um mundo e a producdo da terra” (ARALRDOS, p. 65). O fechamento
advindo da constituicdo da terra ndo implica nalitdde de um fechar. Ele se da na
referéncia reciproca com o aberto da abertura.

A analise do par de sapatos da camponesa repmsgnte®d quadro revela a
articulacéo do ser-utensilio e do ser-coisa hathitara obra de arte. Nesse caminho buscamos
manter o pensamento oscilante, dialogando conmntados do acontecimento da obra, sem
demora em um ou noutro. Ele ndo se mostra aparentendesencoberto enquanto tal, mas
retraido, encoberto no evento do desencobrimemm @mcobrimento. Na busca pela origem
da obra de arte, “esta falou. Na proximidade da,oestivemos, subitamente, num lugar que
nao aquele em que habitualmente costumamos esfAIDEGGER, 1998a, p. 30). Um lugar
gue nos retira da cotidianidade, mas que necedslidapara poder se mostrar. Esse modo de
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compreensao que se mantém oscilante insurge dispasibra, operando a partir da verdade
comoLichtung

O caminhar junto as interpretacOes tradicionaiscdmsa para colhermos a arte
desarraigada dos pressupostos estabelecidos palaogeracdo na obra trouxe-nos a
proximidade de uma compreenséao da arte livre dénstramentalidade. Através dela, outro
mundo nos é revelado ao irmos além de sua efetiveg@o obra produto de uma criacéo.
Contudo, a reflexdo esbarra na problematica de cgsee que vem ao encontro e se mostra
assume uma compreensao nao se vinculando novaa@m®do de entendimento comum
sobre a obra de arte. E necessario ainda questianado como isso pode ocorrer, sem que 0
mundo retorne ao esquecimento de sua constitugdando-se habitual.

2.2.3 A elaboracéo da terra na obra de arte

A referéncia ao estabelecer da obra de arte alsoi@aonstituicdo a partir do mundo
que nela insurge e nela se instala. A instalacdondodo na obra ocorre a partir de sua
compreensao junto ao desencobrimento da terra. Mpi@ensao pela qual uma obra é
elaborada pertence a terra. Sua manifestacdo aeoné® sO na obra de arte. Antes de ser
interpretada no pensamento da obra, a compreersé@rd nos € revelada naquilo em que
ela mesma é desencoberta. O modo como acolhemakesencobrimento constitui o modo
como vamos concebé-la na obra de arte. Isso sigrjfie se ela se da no desencobrimento da
arte, como simples arte e ndo no sentido de olaases mostra mais originariamente em
abertura ao mundo que vem através dela se manifesta

Os modos de estabelecimento da arte na obra ddictdtam que ela se mostre em
si mesma. Este estabelecimento acontece na faltededo ao acontecimento da verdade do
ser que na obra estd em ocorréncia. Seu estabsteamorre no proprio “retraimento e
esfacelamento de um mundo que indicam algo comdeamamentodisso que uma vez
insurge, estendendo-se, na obra de arte” (HERRMA20Q1, pp. 192-93). O mundo, que na
obra insurge, ndo encerra sua significacdo no fieehto de seu desencobrimento como
aquele que surge e assim se estabelece como gatofpreensdo deve ocorrer a partir do
fechamento da terra que se da no recolhimento calou

Assim, 0 mundo recua para revelar a terra que sendebre nesse encobrimento. No
entanto, se recuar ele se torna esquecido, ocorreedtdo, a consumacdo de seu
aniquilamento. Ele se vincula a outra mediacdoieaddge ser percebido na obra. Assim, &

também a retracdo do mundo que torna a obra deartebjeto utilizavel. Ele apresenta sua
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compreensao no desencobrimento de seu surgimenttunéa sua verdade nesse
desencobrimento. A objetividade da arte na obrgidaida retracdo do mundo nédo é o seu ser
originario, mas uma consequéncia constitutiva desse enquanto obra. O fato de buscarmos
o ser da obra de arte na perspectiva da retracadwuddo ndo nos faz desviar do mundo, ao
contrario, nés nos aproximamos ainda mais dele.

A proposta de analise de um templo grego ndo reptas revivéncia do que aquele
lugar viveu. Apesar disso, podemos acessa-lo nsgaeresenca artistica traz como heranca
historica que constitui 0 mundo em que a obra es@rida, 0 que ndo nos indica ser o
caminho de uma historiografia da vida grega contidldemplo. O pretendido é que através
daquilo que é apresentado na descricdo do tempsamos alojar o pensamento em
articulacdo com o que constituia aquele horizoatsemtido.

O templo nédo traz nenhuma imagem. Sendo apenasedifieacdo, ele ndo imita
nada, nem tem a aparéncia de algum elemento deenatlEnquanto obra de arquitetura, ele
apresenta um tipo de utilidade quando pensado eoettificacdo de um processo de criagao.
O rompimento de sua caracteristica de construc8deva ao fundo da obra. Ele deixa sua
arte se mostrar livre de sua criacdo. O templourmaa outra configuracao que ultrapassa sua

utilizacdo como imdvel construido, criado

no seu estar-ai-de-pé, dé as coisas pela primedra geu rosto, e aos homens da pela
primeira vez a perspectiva acerca de si mesmo.vigtapermanece aberta enquanto
a obra for uma obra, enquanto o deus nao se esteapado dela. O mesmo acontece
com a imagem do deus, que o vencedor, no torreocdnsagra. Ndo é uma cépia
para que, por ela, mais facilmente se torne confeetto do aspecto de deus, mas sim
uma obra que deixa o proprio deus estar presenpereisso,é o proprio deus. O
mesmo vale para a obra linguistica (HEIDEGGER, 299840).

Portanto, o que o templo deixa ressoar em suacaci#o € o abrigo da verdade como
Lichtung Nele se mostra consagrado a possibilidade d&pefo da articulagdo entre mundo
e terra porque é vivaz em sua imponéncia a viva&tw@dar-se essencial dos gregos.

Através do templo percebemos o que compde o mumelgogporque buscamos
retomar nele a ambiéncia de suas vivéncias. Alasle batalhas, aventuras e desventuras
estdo presentes no mundo histérico-espiritual do goego sem que para iSSo se apresentem
como realidade efetiva. O que néo significa umarghiara tal mundo, mas podemos entrever
0 modo de ocorréncia do dar-se de sua vivéncia.

A interpretacdo do templo como manifestacdo do mgnedgo ocorre trazendo a tona
o desencobrimento de seu mundo pelo modo como erhamele habitava, e ndo diretamente
do seu habitar enquanto tal. Aqui, 0 mundo se sewdlo pela marcacdo de momentos

historicos ou como conjunto de acontecimentos dsgun. NeOrigem da obra de arteo
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mundo grego vem a luz ndo s6 pelo conjunto de miéria, mas através da intensidade de
um mundo historial. O mundo como horizonte de ca@®psdo daquele povo, o que significa
interpretar sua historicidade ocorrendo em precgdé&o seu propriDasein.

O mundo que contempla o templo se mostra refaiderra. Na sua edificacdo, o
mundo grego surge em um modo que “desde cedo, egogrchamaram a este surgir e
irromper, no seu todo, @vcic. Ao mesmo tempo, clareifidhten] aquilo sobre o qual e no
qual o homem funda o seu habitar. Chamamos-teea (HEIDEGGER, 1998a, p. 39). Ao
trazermos 0 mundo em retraimento a compreensadétantrazemos a luz a matéria que
constitui esse seu horizonte. E na firmeza do tempé a dureza de sua matéria se mostra.

A terra se desencobre na referéncia do templo aispmsta ao fechamento que lhe é
constitutivo, porque ela se desencobre em conjardos demais entes, em conjuntura ao
mundo. O proprio estabelecimento do templo na tessada a condicédo de percebermos tudo
que esta a sua volta, @Jcic. Através dela, a natureza do ente é demonstrada na
interpretacdo. Logo, no desencobrimentabd@ic, compreendemos a terra como aquilo em
que todos os entes se desencobrem em referéntiarato.

O habitar do homem na terra, no sentido de ser4mdo o coloca em relagdo com os
entes que com ele participam do mundo. Antes dateg@o do templo e da pintura do
guadro, os entes ja se encontravam no mundo, dai® aleles se mostrarem através da obra
nao os torna dependentes dela para existir. A ®@hrma possibilidade de eles virem a luz
enguanto tal, demonstrados em uma modalidade dapemto elaborado pdlachtung Em
outras palavras, na obra de arte, a verdade dsemmstra na referéncia com o seu ser e nao
COMO O Ser.

Através do templo grego abordamos o acontecimeateeddade a partir do comum-
pertencimento de terra e mundo. O modo como issiesencobre em nossa interpretacéo é o
caminho mesmo desse acontecimento. Nesse sergmgiain®s a compreensao daquilo que
estamos em busca a partir da prépria busca. Aasgsiho Heidegger, “erBer e Tempo,
pensou metodologicamente como ‘saida’, ‘acesscat@vessamento’Alsgang, Zugang,
Durchgang e, nos Problemas fundamentaiscomo reducdo, construcdo e destruicao”
(HERRMANN, 2001, p. 214). Ao interpretarmos a degw do templo, fazemos uma
“experiéncia ontolégica tematizante” que atravésuha analise estrutural podemos pensar
em uma “reducdo fenomenologica”, acompanhada de “destruicdo fenomenologica” e
uma sucessiva “construcdo fenomenoldgica’. Porfantgue Herrmann indica aqui, € que o

modo de interpretar heideggeriano inicia 0o acessibra em uma desconstrucdo de sua
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perspectiva objetiva, ao retirar-lhe de sua insémtaidade. 1sso, a0 mesmo tempo em que
busca outra construcao para instalacao do serrdadelarte.

A instalacdo de um mundo na obra de arte € um edomnto ontoldgico. Se pensada
onticamente, a instalacdo ocorre como uma fixagdajee € afirmado o carater de objeto
criado da obra, sua instalacdo acontece em umasig&popublica ou em uma colecdo
artistica. Também ndo devemos compreender a ig&tataomo ocorrendo sistematicamente a
partir do surgimento de mundo. Ela representa uhonde instalar no sentido de instauracgéao.
A instalacdo como instauracdo nos permite acessar da obra de arte enquanto algo que se
mostra ainda em acontecimento. Aqui, 0 mundo alexdd quando insurge e é fixado em uma
“vigorosa permanéncia”.

Quando tratamos da instalacdo de mundo atravésngao, no seu desencobrimento
na obra, ndo o estamos tomando como um ente ni@dd&de seu desencobrimento. Nesse
sentido, ele ndo é um ente que ocorre determinammocos outros entes pela
instrumentalidade. O mundo na obra ndo tem seffittddo na utilidade. Sua interpretagao
ocorre em continuo acontecimento, e nao atada adefimtacdo. O mundo ir além do ente ndo
significa que ele seja superior aos demais, porgra,ele excede aos demais, sendo o0 seu
possibilitador. Ele € sua condicéo de possibilidaaleonstituir a compreenséo daquilo que se
desencobre como ente. Assim, ao projetarmos um onuod colocamos em relagcdo com ele.
Isso porque ele participa da constituicdo da coenm&o que temos dele.

O homem instaura e se relaciona com o mundo poéquen ser pensante. Sua
constituicdo se da como compreensdo. Ja os demass, distintos do homem, séo privados
de mundo enquanto contexto compreensivo. O mundauneles estdo em relacdo € o
préprio meio no qual estédo inseridos objetivamaatenodo do utilizavel. Apesar disso, eles
participam do mundo do homem através de sua i@teragmo objeto para alguma coisa,
compondo, assim, o ambiente que envolve mundo.eNes#ido, 0s demais entes participam
da rede de significados do mundo como constitutisua manifestacdo. A questdo néo é se
0 ente intramundano tem ou ndo um mundo, mas al&&ndo manter relacdo com seu ser.
Ele, diferentemente de nds, ndo pode projetar osseuporque sua esséncia ocorre em
totalidade. Em contrapartida, n0s somos projetosogso mundo ocorre a partir dessa
constituicdo projetante.

No erigir do mundo a partir da compreensdo de muma a acomodacdo de sua
instauracdo. A instauracdo de mundo tem lugar gpeesenta lugar nenhum. Em outras
palavras, na introducédo da traducao para a lirtgliana do texto de Heideggérarte e lo

spaziq Vattimo ressalta que
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O instaurar-se dos espacagie d4 a escultura o carater de um acontecimento da
verdade do ser, ndo € a instituicdo infundada isigac- de dimensao, de medida, de
ordem; é, ao invés, relacdo entre corpo e vazimlagdo entre lugar e proximidade;
ndo fundamento no sentido de continuo fundamentoghr contra a livre vastidao:
“nem sempre € necessario que o verdadeiro tome’cale €, antes, presente, talvez,
como fundo, e nisso, antes de mais nada, reside gnvilegiada relacdo com a
espacialidade (HEIDEGGER, 1998b, p. 12).

O texto de Heidegger se desenvolve a partir daupéag na escultura, “o corpo esculpido
incorpora alguma coisa. O espaco?” (HEIDEGGER, b998 17). Nele, a abordagem da
espacialidade do mundo na obra de arte toma cerpcse prender as categorias de espaco e
tempo, mas seguem uma constituicdo em proximidhide.debate deSer e Tempoa
espacialidade do mundo do utensilio intramundanarrecentendida na perspectiva da
vizinhanca, distanciamento e acomodamento. A eslidaile do ente intramundano é dada
através da sua serventia enquanto algo que esibaentom isso, algo préximo. Contudo,
guanto mais proximo do ente mais distante do sas & uma distancia que mantém a
proximidade da vizinhanca. Ente e ser estdo emirmpidade e distanciamento porque estao
imersos em uma mesma relacdo. Uma relacéo quenasdesencobertos e, ao mesmo tempo,
encobertos pelo retraimento do ser.

A proximidade se mostra determinada por um direxitegnto, em que

0 posto de um utilizavel se determina, a cadaagmrtir da sua conjuntura — aquele
contentar-se, constitutivo pelo seu ser, preso auwtno utilizavel pertencente a uma
conexao de utensilios” (HERRMANN, 2001, p. 235).

Dito de outro modo, o lugar do utensilio é deteadm a partir da proximidade do todo da
conjuntura. Enquanto a espacialidade dos entessdw@&oDaseinse da a partir de seu ser
como utilizavel e em referéncia aos outros entes @aseiné a partir de seu ser-no-mundo.
Ele se d4 como aquele que esta no mundo, realiaamdodeterminada possibilidade, mas
que pode, a qualquer momento, mudar em outra dirégd iIsso, mesmo distanciado do ser
por uma determinacgéo, ainda assim ele esta prooaieo

Na espacialidade dDasein a proximidade ocorre direcionada com a realizagio d
uma possibilidade, sem que essa se torne deternigacho possibilidade uGnica. O
direcionamento que aproxima o acomoda no mundo @#gongue ele assuma um projeto
aberto a outros possiveis projetar. Distanciamerdoecionamento, ambos demonstram que
0 espacial e 0 espaco @aseinsado, respectivamente, abertura e instalacdo deasspso
Daseincomo ser-em, ao trazer em distanciamento e emnpidede, ha um direcionamento,

pois o projeto projetado por ele abre espaco ppossibilidade atualizada.
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No insurgir de um mundo os entes intramundanosotgacam em proximidade e
distanciamento espacial com ele. DiferentementeemieSer e Tempem que o tornar
manifesto dos entes intramundanos acontece noaegpacto do mundo, Marigem da obra
de artemundo e entes acontecem mutuamente na aberturapiiopmundo, ndo ocorrendo a
partir da abertura dbasein.

O conceder liberdade ao livre insurgir do mundmgéexe aqui no contexto da obra de
arte. O afirmar da instauracdo do mundo na obrdiréna da instalacdo do espaco
pertencente ao mundo juntamente com os entes. hammoétexto sobre a escultura, a
proximidade é o que constitui 0 espago na artetedtn, o espaco toma corpo e isso nao
significa que ele se estabeleca concretamente eworpo fisico, mas no sentido de “um por
em obra incorporante dos lugares e com os quaigluinda proximidade para um possivel
habitar dos homens, para um possivel residir descgue os circundam e os resguardam”
(HEIDEGGER, 1998b, p. 33).

O que mantém o espac¢o aberto na obra ocorrendo gomacontecimento ontoldgico
é a afirmacdo da terra. Portanto, ao manter-séaalmeesmo se dando a partir de seu préprio
desencobrimento, a terra ndo se deixa reduzirsp@etiva de sua producdo. No utensilio o
processo de criacdo desaparece na serventia, gplexelm porqué da producdo de uma
cadeira, que ao se tornar uma cadeira, deixa dalgercriado para e passa a ser um objeto
utilizavel. J& na obra de arte, a perspectiva @g&@o ndo desaparece porque ela faz insurgir
mundo. Na obra o templo grego, vem a luz o munduela povo, e no quadro, 0 mundo da
camponesa. Assim, a obra de arte mantém o prodessoiacdo, manifestando-se a cada
outro que nela insurge.

Quando a obra deixa de ser pensada como objésticart ela permite o insurgir de
um mundo e elabora a terra. Esse mundo que naselaieva, uma vez instaurado, se retira e
faz a elaboracéo da terra. Isso porque deixatana, através da obra de arte, a simplicidade
da arte. A proximidade com o pensamento utilitarist mesmo estético, sobre a arte nos
coloca no risco de um esquecimento. A saber, oeesgento de que pertence a terra o
desencobrir-se em referéncia a um encobrimentoteNiplo, a objetivacdo da terra prende
sua compreensao aquilo que serve de representagidtura grega. A experiéncia finalizada
no desencobrimento da terra fecha a verdade coertued e deixa de pensar o0 mundo. Essa
limitacdo, no fechar da terra, concede a arte umerpretacdo a partir daquilo que ela
representa como coépia de alguma coisa. Nesse geal&lé vista somente como objeto que

serve a apreciacdo. No entanto, a obra de arerediemente dos utensilios, nos permite
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entrever tanto o pensamento em fechamento da tpresto o pensamento em abertura a
relagao de terra e mundo.

A obra de arte ndo leva a terra a sua consum&tdmao deixa a terra se esvair na
utilidade porque mantém o seu desencobrimento sdodeambém como contracdo para
revelar o seu mundo. Contudo, a terra, ndo se ameetnente na obra de arte. Ela, fora da
arte, constitui a compreensao daquilo que articakso modo de pensar 0 mundo e as coisas
e com isso, também participa do ser-utensilio dasilio, na confianca de sua compreenséo a
partir de sua serventia. A terra constitui a veeddd nosso modo de conhecimento. Ela
participa desse conhecimento, e isso ndo signdicnsolidacdo de uma modalidade do
conhecer repousado na terra como sua base fund&umeparticipagcdo ndo se da como
fundamento tradicionalmente concebido. Ela se raatafconstituindo e sendo constituida no
desencobrimento de sua manifestacdo. Na obra elesed modo de revelar-se assim, sem
repouso no desencobrimento, é passivel de percguggae nela a terra se contrai para o
surgimento de mundo.

O mundo que vem a partir da obra se mostra diierenpor isso, ocorre a elaboracao
da terra. Na elaboracdo da terra, 0 mundo quegeseérinstaurado, revelando a terra a
compreensao de sua constitui¢ao.

Mundo e terra sdo essencialmente distintos e, tam&n nunca estdo separados. O
mundo funda-se na terra e a terra irrompe pelo mudd que a relacédo entre mundo e
terra ndo se reduz de maneira alguma a unidade #@agi opostos que ndo tém nada
que ver (um com o outro). O mundo aspira, no seeraar sobre a terra, a fazé-la
sobressair. Sendo aquilo que se abre, ndo supmttade encerrado. Contudo, a terra
inclina-se, como aquilo que pde a coberto, a imaplie a reter em si 0 mundo
(HEIDEGGER, 1998a, p. 47)

A instauracdo de mundo e a elaboracdo da terraes@n como uma relacdo de reciproca
articulacdo, em um modo de comum pertenca que maatéos em manifestacdo, sem que
um se renda ao outro, atuando no ser da obraegatb a sua compreensao de utensilio. A
possibilidade de interpretacédo permitida pela al@arte ndo se deve a um direcionamento
sistematico, porém, ao permitir a interpretacdossare uma ambiéncia mais originaria,

possibilitando a ultrapassagem de sua compreeddiial, ela se revela como caminho para
0 questionamento que busca pensar o ser por elmanésobra de arte representa o acesso a
ambiéncia mais originaria da verdade porque ndééaapossibilidade do mundo e da terra se
mostrarem naquilo que s&do, em liberdade das mexfiagjue compreendem seu

desencobrimento em absoluto. Diante disso, seundelsemento ocorre demonstrando-se em

um desencobrir que se da em referéncia ao quecebren
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2.3 O jogo entre a verdadel(ichtung) e a obra de arte

Na interpretacdo da verdade ocorrendo a partisudeelaboracdo na obra de arte,
seguimos o caminho da indagacao pelo ser da olmdeddos pelo sentido dachtung,
passamos ao encontro da obra de arte retiradaadepsé@-compreensdes, naquilo que nela
esta resguardado e em continua abertura. Vamos, agpque a propria obra de arte tem a
nos dizer através do exercicio interpretativo de gela estd em obra, do que nela estd em
manifestacao.

Na abertura da arte acontece o desencobrimentatdoeea este desencobrimento
pertence constitutivamente um encobrimento. TakmEsbrimento que nela é aclarado nos é
apresentado a partir da proposicdo que diz o exafeilo que ele €. Ao mesmo tempo em que
dizemos o desencobrimento do ser através df) témbém o estamos desdizendo no seu
encobrimento. Para Heidegger, “o encobrir, agu, é@&imples recusar-se, mas, sendo certo
gue o ente aparece, da-se antes, no entanto, @emio) de um modo outro daquele que é”
(HEIDEGGER, 1998a, p. 53). De um modo em que o spienostra em desencobrimento
atraves do “€” também constitui o que se encobr&’diz o ser do ente, desencobrindo-o, e
ao fazé-lo, participa do encobrimento do ser.

No texto sobre a origem da obra de arte, Heideggsr apresenta dois modos
fundamentais de encobrimento: “0 encobrimento pEteum recusar-s&/€rsageh ou um
dissimular” (HEIDEGGER, 1998a, p. 54erstellen no sentido de escondimento daquilo
que se retira e se esconde nessa saida de seuireseold primeiro coloca o encobrimento
acontecendo a partir de uma negacdo do que delm,éod seja, tem o0 sentido de um
desdizer. O outro nos é apresentado dissimuladtesencobrimento do ente. Nesse sentido,
o desdizer ou a recusa daquilo que € proferidoseargdo da proposicdo se mostra como o
iluminar-se daLichtung Ai, nesse aberto, o encobrimento se revela. Elananifesta
dissimulado, escondido naquilo que é revelado Lightung No desencobrimento da

proposicao, no dizer do “é”, o ser se recolhe.

8 No textoNietzsche |IHeidegger apresenta uma interpretacdo do “é’riditproposicéo. Segundo ele, usamos o
verbo ser para dizer o proprio ser. Dizemos o sen o uso do “é”, trazendo com isso, uma variedagle d
significacdes indicativas de suas realizac6es. &ibdizer, “a cada vez o ‘€’ possui uma significagdoma
amplitude diversas do dizer. O homem é da Suabrafisia: eleprovémde 14; o livro é seu — diz: lhe pertence ”
(HEIDEGGER, M. Nietzsche Il 1 ed. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, B0QY. 187). Nessa
interpretacdo, propomos a compreenséo do “é” quesapta o ser de algo ou de alguém como um modo de
dizer as possibilidades manifestas pelo ser. Det@utro modo, o “é” diz a realizacdo de uma praedd ser
desencoberto no ente proposto. Portanto, ele gadisa que o ser seja aquele ente dito, mas gliondica o

ser se dando no desencobrimento daquele ente. Agsiéi, a partir de sua determinacdo no dizer, dés
passagem a multiplicidade e indeterminacdo doGewrre, aqui, um jogo em que o “€” apresenta unticken
Unico, ao mesmo tempo em que ele deixa ressoaa pessentificacdo a projecdo a outros sentidosbentxs

na totalidade de uma proposicéo.
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No exercicio da obra de arte, tanto o desdizemtqua dissimulagdo estdo em obra
partindo de uma retracéo. Nela, o desdizer de ss@neia leva-nos lachtunge nos revela,
aclarando aquilo que nela ocorre dissimulado. e egs de se retrair que constitui a
compreensao do ser no encobrimento. O desdizea ini@berto na obra porque Ihe da o
sentido de algo que acontece a partir de seu @izpre mantém nesse dito a retracdo daquilo
que possibilitou o seu dizer. J& a dissimulacaajittuanteriormente como errancia, é aquilo
que esconde essa dinamica do encobrimento, deixand@sencobrimento se mostrar
enguanto tal e em referéncia ao encobrimento do ser

O duplo modo de encobrimento pertence, assim,dadercomo desencobrimento, e a
dissimulacdo de sua constituicdo ndo representainveadade. O que também ndo € uma
mentira, mas a ocorréncia do encobrimento que acenjunto, relacionando-se com o
desencobrimento da verdade, constituida a partatedencobrimento e encobrimento. Aqui
ocorre 0 apontamento de uma articulagao da veroeateendo, um tanto mais aprofundada,
junto a sua articulacdo como desencobrimento ebeincento. Essa, mais aclarada, requer o
entendimento do modo como acontece na sua ocaréntipassagem a proximidade de sua
origem.

Desencobrimento e encobrimento assumem a apadaciaa oposicdo quando um &
visto em contraposicdo ao outro. Ocorre, entdmuwaado de um pelo outro e permanece
somente aquele que se desencobre. Ndo é esseimetaiodda relacdo de oposicdo que a
obra de arte nos permite entrever na sua aberNet, a relacdo entre 0s opostos,
desencobrimento e encobrimento, estdo em reciadeid que significa dizer que eles ndo
se reduzem um pelo outro, pois ambos mantém-seslaigéio sendo o que séo, cada um em
seu ser, articulados na mesma ocorréncia, assino caorre no pensamento da diferenca
ontolégica e antes também, no context®@dee Tempo

Em 1927, na interpretacdo da constituicio da verdammo abertura d®asein,
descoberto e encoberto sdo compreendidos em nafaréncia. A compreensdo da verdade
como aAndeio. nesse contexto ocorre a partir da negacdo contdaua prépria estrutura
gramatical e em referéncia &msein Com a abertura daichtung o ser se deixa entrever
com maior proximidade originaria. Ai, lhe € perghétiuma interpretacdo que se mantenha em
amplitude de abertura, ao se manifestar referidiegencobrimento de qualquer ente. Mesmo
sendo aqui demonstrado a partir do ser da obratelecafechamento da compreensao néo se
rende a sua interpretacdo. Ela acolhe a compreelas@erdade se mostrando através da arte

como simples coisa livre de instrumentalidade.
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A arte nos da a possibilidade de entrever a verdadser de modo mais aclarado
porgue nela o processo de criacdo ndo se encemdlidade. Ao deixar que através dela
outro venha ao encontro, ela manifesta sua coigsiitwcorrendo através do que “na esséncia
da verdade como des-encobrimento vige uma espécdiatal com o encobrimento e com o
retraimento” (HEIDEGGER, 2008b, p. 30). No desdizero dissimular do que fica ndo dito
naquilo que se desencobre na obra, o ser se ntanifes

Na ambiéncia dd.ichtung estamos dispostos ao que e como Nnossos projetos sa
realizados. O livre projetar acontece no munddainhtunge isso ndo concede ao mundo ser
reduzido a ela, mas ele se mostra como participhngeia constituicdo. Ele clareiaiahtung
e cede luz as nossas projecdes, sendo condicaosdibipdade para tais projetos realizados
que vem a luz sobre a terra. Assim também, a seri@nstitui nesse acontecimento em que
“a terra s6 irrompe pelo mundo, o0 mundo s6 se furaléerra na medida em que a verdade
acontece como combate originario de clareira el@imento” (HEIDEGGER, 1998a, p. 56).

A luta entre mundo e terra acontece no combatee etésencobrimento e encobrimento
seguindo a compreensao do comum-pertencimento entwpostos. Nela, o que insurge nao
anula o que se contrai porque se doa dessa foemag sportanto, o solo para o insurgido. A
articulagéo entre o desencobrimento e encobrimatatece como um combate onde cada
um protege sua posi¢do, ao mesmo tempo em quensgtaiojunto ao desenrolar do proprio

combate.

2.3.1 A luta originaria da verdade como desencobriento e duplo encobrimento

O pensamento da articulacdo da verdade mais aii@igée acontece na obra de arte
traz a verdade partindo de um horizonte de compé&eearientado por uma luta. A luta tem o
carater de um combate entre partes que estdo aatc@&it de embate. No entanto, nessa
interpretacdo, esse embate n&do se orienta pelditeagritre suas partes. Sua ambientacdo
acontece em harmonia, e 0s opostos em luta searesgo na prépria contraposicdo a que
estdo dispostos. Eles ndo se rendem um ao outra;diatrario de destruir um ao outro, 0s
combatentes se exaltam reciprocamente — na verdad® eleva o outro ‘até dentro a
quadratura do seu estabelecer-se” (HERRMANN, 2@0274). Nesse horizonte ndo ha a
redencdo de um ou de outro, nem a vitoria, porggeeoesta em jogo é a propria efetivacédo
da luta. Cada um cumpre seu estabelecer-se, rex@wanddendo abertura para que o outro
possa também acontecer em seu préprio estabeeddaduta ha uma relacédo de intimidade

entre 0s combatentes por seu comum-pertencimentibré de arte resguarda tal luta, ela
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mantém a luta em unidade. Em uma unidade que nfa de pensar a oposicao entre terra e
mundo.

A revelacdo da terra nos é demonstrada em sua cqmeuenca ao mundo. Uma
comum pertengca que pertence ao modo como consiguinossa compreensdo desse
horizonte. Tal elabora¢éo da terra no mundo ogmwreneio da referéncia daquilo que se d4 a
partir de outro. A terra se estabelece constitotesate surgindo através do mundo e, com
isso, faz também o mundo insurgir. A reciprociddeé¢erra e mundo acontece no

erguer-se através deVista assim, a reciproca relacdo entre munderi tpoderia
parecer como a ‘ vazia unidade de uma contraposigéique os polos ndo tém nada a
dividir um com o outro. (...) A contraposicdo emegonundo e terra se induzem
reciprocamente a luta €, porém, a verdadeira relegiie mundo e terra, que deve ser
colhida como a plena unidade de suas contraposi¢esta Ultima se mostra se
seguimos pensando-a, no acontecer de sua reciglacdo (HERRMANN, 2001, p.
272).
O termo luta nos abre a compreensdao em outra [laksile de entendimento que ndo se
fecha no resultado do combate. O que buscamowentta luta € o decorrer de seu combate.
A luta que se constitui através da obra de artatace junto aquela entre mundo e terra.
Nesse sentido, na obra vem mantida e custodiadanparuta origindria em que a luta entre
mundo e terra ocorre em situacao de conjunturateNasstrar e se ocultar constitutivo da
luta na obra quadro, templo, bem como em toda falenarte estd a comunicacdo daquilo que
constitui a propria luta. Portanto, o estabeleced@sencobrimento na obra de arte, através do
duplice encobrimento, abre caminho para o pensanatverdade que na obra vem sendo
elaborada.

Constitutivamente, a verdade se estabelece no adm@&mento e no duplo
encobrimento, em uma articulacdo que compde uraaahtierior a luta do desencobrimento
com o0 encobrimento. Essa luta irrompe no repentendmento que se abre e se funda nas
aberturas historicas da verdade. Em tais aberactsadas, na luta entre mundo e terra,
ocorre a extensdo a luta originaria. Assim, a \Fdgue se mostra constituida no
desencobrimento e encobrimento, verdade e naoderdeambém apresenta o néo
desencobrimento dessa sua constituicdo. Ela, aderd

esta a ser como ela propria (€) na medida em @sewsar-se [escusaerweigerung
que encobre, enquanto recusar, atribui a toda eeirdaa (sua) proveniéncia
permanente, atribuindo, porem, enquanto dissimalaQda a clareira a inabalavel
acutilancia do confundir-se. Na esséncia da verdaagende-se nomear-se com 0
escusar-se que encobre aquilo que ha de antagfueceside na esséncia da verdade
entre a clareira e encobrimento. Trata-se do queléh&ontraposto no combate
originario. A esséncia da verdade é em si mesnmiguw-eombate rstreit) em que é
conquistado o meio aberto no qual o ente € intidduz a partir do qual se retira em
si mesmo (HEIDEGGER, 1998a, p. 55).
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A colocacédo do ente em desencobrimento aconteagbraaatravés do trazer a luz
aquilo que se mostra. Tal interpretacdo da ao debeémento a aparéncia de que isso que é
colocado a mostra € 0 que se estabelece como e@aatipesar disso, a colocacdo a mostra
do desencobrimento do ente deve manter-se em oelagé o ndo desencobrimento, na
dissimulacdo de sua constituicdo. Nesse modo dereemsao daquilo que se desencobre, “0
estabelecer-se do ser é o desencobrimento comoocdesenento e duplo encobrimento”
(HERRMANN, 2001, p.357) e, por isso, a verdade édalgo que aparece e se instala no
desencobrimento. Ela acontecelinzhtung,juntamente ao ocorrer dessa abertura aclarada.

Na interpretacdo do modo como é desenvolvido erdedrimento no pensamento
heideggeriano, vamos ao encontro do acontecer rdade através dos modos constitutivos
em que é desenvolvido o desencobrimento do ent&onm de sua vinda a abertura. O
desencobrimento acontece, entdo, no por-se-emdabrardade como a elevagao daquele que
ela mesma faz insurgir, ou seja, a propria verddelencobre sua constituicdo na obra.
Também ai ocorre o desencobrimento do ente quebéaade arte. Nesse desencobrimento do
ente, a proximidade com a entificacdo que tornate mais ente — isso nao significa um ente
superior aos outros entes, mas o0 ente na totaliqagese avizinha ao ser — funda o
desencobrimento no modo do ente se dar, sendogwdcdade do ser. Logo, ndo somente do
ser daquele ente, mas do ser em geral.

O desencobrimento do ente torna 0 modo de conliecerdo na sua totalidade. A
partir dai, o ambito das ciéncias se efetivam neestigacdo que visa a totalidade do
desencobrimento. Apesar disso, esse modo ainda ipstigar 0 questionamento de sua
ocorréncia, uma vez que tem um duplo encobrimemic®a referéncia. Consequentemente,
esse impulso abre o caminho para avistarmos anofiigedesencobrimento.

O modo como o mundo insurge na obra de arte seadsua instalagdo enquanto
mundo que ocorre através da doacao da terra, sstaalltima elaborada no afirmar de sua
articulacdo em luta com o mundo. O firmamento dbaanterra e mundo, apresenta 0 modo
como o desencobrimento vem a luz na obra de aatperspectiva da luta demonstra como
acontece essa relacdo, sem que sejam unificadadoneuterra em uma Unica e mesma coisa.
A luta os mantém unidos em comum pertenca, nodsedg que no insurgir do mundo esta a
contracao da terra e na retragcdo do mundo a eesatabelece.

A luta como referéncia ao acontecimento de munt&rra ndo unifica, o que ndo é

também uma separacdo como uma feRi&, Entre eles, “ao modo do fender-se rasgando

(Aufrejgen) um precipicio (que separe), mas antes a intineiddd co-pertencer-se dos
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combatentes” (HEIDEGGER, 1998a, p. 66). O fato lds @80 se igualarem por estarem
juntos pertence ao modo como cada um se desencwbrieita. Logo, a questdo do
desencobrimento € o que os toma em reunido. Nadereles ocorrem separados naquilo
gue cada um é enquanto tal, e a0 mesmo tempo etamento no mesmo combate.

A luta 0os mantém em unidade através de um s6 fudori3)®. Sua ocorréncia tem
0 sentido de um trago-fenda como uma reunido damsajue tém modos diferentes de ser.
Ainda assim, elas se unificam na composicdo de. &go outras palavras, retornando ao
contexto de um quadro, nele esta a compreensateous da tinta, cores, desenho, pintura,
par de sapatos, etc., reunidos na constituicdaudcegp quadro. Ao observarmos o quadro,
nao nos voltamos para a compreensédo do que cadasses elementos €, mas naquilo que 0s
reune no quadro. Ou, ainda, o quadro relne vaessntobrimentos por meio de seu proprio
desencobrimento, que ao se estabelecer deixadadras demais em sua ocorréncia.

A verdade como desencobrimento vem enderecadareante e nele deixa insurgir a
luta entre mundo e terra. Esta luta, ai contida, aecaracteristica do trago-fenda e o “trazer
criativamente a luz uma obra de arte significadrasta Ultima até dentro a luta de mundo e
terra como traco-fenda” (HERRMANN, 2001, p. 380ksBe modo, a verdade se estabelece
no ente enquanto este esta em articulacdo conrta@béa verdade. Quando o ente se coloca
no aberto do trago-fenda, a luta se retira e dekdaimento de seu modo de criagdo surge na
obra. O desencobrimento apresenta-se em um modefigiar; portanto, € também um dar
forma. Uma forma que se da estabelecida atravédedencobrimento do ente, mantendo
dissimulada a participagéo do encobrimento de seu s

A verdade que na obra faz morada como luta entréicatung e o seu
desencobrimento, objetivamente entende a obranimsale um utensilio, que ao ser criado,
se perde na serventia. Entretanto, assim comangilite a obra de arte também é fruto de um
processo de criagdo. Isso faz com ela se distaleciema interpretacdo mais originaria,

inserindo-a na rede de significados do mundo, ceemgtendo-a a servico de algo. No

°0 termo tenta manter em articulacdo aquilo em ausiste a luta no pensamento heideggeriano, como a
preservacdo do combate entre oponentes, a prederdacespaco da luta, enquanto luta que ndo se eedu
vitéria ou a derrota dos pares. Porém, a sua peabessa luta como fenda permanece aberta. Em mata,
traducdo do texté\ origem da obra de artdemos a seguinte explicacdo sobre o termo: “Vaimaakizir Ri3

por ‘fenda’, ‘traco’ e ‘ traco-fenda’. A ideia ceat do uso deste termo parece ser aqui a de deséahaendo
(aufrejpen), de uma forma — é a partir daqui que se devemndet os termo§rundri3, ‘plano’, Aufrig,
‘esboco’,Umrig, ‘contorno’ — que assim se torna patente. Essad@@ssim inscrita num material, mas forma e
matéria, como mundo e terra, tém tensdes antagdricpor isso que o tragar na forma na matériazerfuma
fenda nesta, constitui ao mesmo tempo da sua tefes@eparacdo e o manté-las unidasgmmenrgen)”
(HEIDEGGER, M.Caminhos de floresta Lisboa: Fundacéo Calouste Gulbenkian, 1998a6).® traco-fenda
representa o jogo de uma relacdo que nado se elimirteacado que liga a separacdo. Ela tem a prasiang
fenda em sua referéncia.
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entanto, ao mesmo tempo, representa a passagenmoxngLao de uma ambiéncia de
origem. Assim, mesmo que a obra passe pelo prodessgacdo como um utensilio, ha outra
ocorréncia criativa em sua constituicdo quandodigigomos ao aberto de sua interrogacao.
Enquanto a obra de arte traz a luz dois modos dabedecimento: o seu proprio
desencobrimento e o desencobrimento da verdade taminng ela também nos indica o
caminho para questionarmos esse seu acontecinthnitmla de um processo de criagéo.

A passagem pela interpretacéo do ser-criado ei@giorda obra de arte ocorre a partir
daquilo que no pensamento heideggeriano € compdeemd estabelecer daichtung na
obra. Com o desdobramento do pensamento que aaalsurgéncia de mundo, como um
acontecimento do desencobrimento dessa verdadae meja € criado, na insurgéncia, €
resultante de um produzir que néo é efetivado pagesda obra. Assim, esse acontecimento
se mantém como acontecendo através da luta ofmidaér desencobrimento e do duplo
encobrimento e insere o ser-criado da obra, napeetisa de um sentido de trazer e
resguardarBewahrung a verdade do ser.

2.3.2 O ser-criado da obra de arte

Partindo da interpretacdo do desencobrimento cemdosestabelecido através da luta
entre mundo e terra, em combate com a luta origirér ainda, que esse duplo combate
acontece na obra de arte, passamos a interpreiacébra de arte como produto de uma
criacdo. Isso, em conjuntura ao transcorrer doc&ierde compreensao da elaboracdo da
verdade acontecendo nesse processo. O que nacanplguestionamento da producéo
artesanal, no sentido de um oficio para a fabrcagdutensilios. A busca € pelo como ocorre
a criacao daquilo que designa um modo distintocootecer da verdade do ser.

A obra de arte enquanto algo que € criado nogense contexto daquilo que €&
produzido a partir de uma elaboracdo criativa. ifidrpretacdo de algo que é produzido
criativamente pelo artista € uma forma imediatantierpreta-la Como expresséo do artista,
sua compreensao € subjetivada e apoiada em pregssijgstéticos. O artista projeta em sua
obra a realizacdo de sua aspiracdo. A obra de carteo criacdo também se mostra
ontologicamente. Ela permite que traspassemos®upreensdo estética, vinculada ao fazer
artistico, e nos coloquemos a disposicao de unidseté¢ seu ser-criada, operando como e no
acontecer do desencobrimento aclarado da verdaideonginaria.

Na Lichtung da obra colocamos em projecdo a realizacdo ndonte vontade

subjetiva, mas de uma interpretacdo do que constiucompreensdo. A criagdo artistica se
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mostra como o0 colocar em projeto, no sentido daqgile insurge nd.ichtung como
realizacdo de sua criacdo. Neste outro modo deapwmgo para a questdo do ser projetado e
do seu projetar “se manifesta a transformacédo dwsgmeento transcendental-horizontal
(ontologico-fundamental) no pensamentoEtaignis (HERRMANN, 2001, pp. 342-343).
Aqui, o estar lancado e projetar de noBsseinse dao na abertura do ser como em um jogo
que faz insurgir, na mesma partida, o fazer criaarcriagcdo, o projeto realizado e o seu
modo de realizacdo. Todos acontecendo mutuamemtabertura da obra de arte concebida
no horizonte da verdade que nos constitui.

Os processos criativos tém por concepcdo basizarta luz algo como resultado
desse processo. Tanto o criar artistico, quanttesamal representam esse trazer a luz de um
ente resultante de uma producéo para alguma &egaindo Heidegger, enquanto “pensamos
o criar como um produziHervorbringen'® (HEIDEGGER, 1998, p. 59), esbarramos na
caracteristica do produzir como habilidade da amdfe de utensilios. No entanto, no criar
artistico nos voltamos para o0 processo de criaggoilo que o termo sugere como o fazer
surgir a partir dele.

O processo de criacdo ao qual fazemos referéngiee se sentido de trazer para fora
aquilo que o produzir, no sentido do trazer a véedaroduz e cria, enquanto compreensao de
seu proprio processo. Ou seja, ndo nos referimozey artesanal porque a criagdo que
acontece na obra de arte € obra da verdade enuraberhdo da verdade adequada a criacao
para algum propoésito. Nela, o0 que surge no proceesariacdo da obra € o préprio
estabelecer-se da verdade cdouhtung

A proximidade entre o trazer a luz da arte e derfartesanal se deve aquilo que rege
0 processo produtivo de criagdo. A saber, aqueldon® conhecimento que constitui a
habilidade do criar. Tanto um quanto outro moderik;ado, ambos ocorrem por meio de um
saber especifico para sua realizacdo. Um sabegé déenico e estruturado por técnicas de
producao determinadas. No contexto tradicionaloaimidade entre esses modos de criagcéo
se diferenciam somente de acordo com a area adapeah parte. Na producdo artesanal, é

de acordo com a instrumentalidade e no artistie spudao a partir do saber estético. Em

YA traducdo do termoHervorbringen por produzir se distancia da compreensdo que o ap®THO
heideggeriano expressa ao fazer referéncia a oridg#®bra de arte como um criar da verdade docsgremdo

no horizonte do pensamento que se alarga a apgépri@oEreignis Em nota da traducdo portuguesa temos a
seguinte explicacdo: “o sentido Hervorbringennéo é simples e a sua tradugao imediata por ‘grddieixa
escapar uma das duas ideias que envolve, as gaastanto, se encontram também no verbo inglgsoduce
produzir e apresentato( produce na evidencsgignifica ‘apresentar uma prova’). Produzir, fazera ser é
simultaneamente trazer a emergir diamter{vor-bringen —cf. primeira nota do autor e Aditamento), i.e. gliaz
emergir no aberto” (HEIDEGGER, MCaminhos de floresta Lisboa: Fundacao Calouste Gulbenkian, 1998a,
pp. 59-60). Buscamos fazer referéncia a esse setitidoroduzir como aquilo que faz vir a tona algeando
possivel, com o uso do termo “processo de criacao”.
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nossa interpretacdo do processo de criagdo astisims distanciamos destas duas outras
perspectivas de produgéo.

Nosso caminho se constitui pela verdade no sedadachtunge isso nos leva a uma
modalidade de interpretacdo que ndo é de um salpeo especificidade de conteudo. Se
fazemos referéncia ao ambito do saber, esse ndé semo teoria classica, e sim em um
sentido anterior a essa concepgdo especifica ésimymefica: ter visto, e isto em um sentido
do ver que vai bem além aquele da visdo sensiwelsévitido lato do ter visto, ‘saber’
significa: aprender e acolher o estabelecer-seamgual” (HERRMANN, 2001, p. 345).
Nesse sentido, o saber que constitui a criacaddade arte ndo ocorre fundado pela visdo
gue se tem de um determinado conhecimento. Emsopétavras, ndo estamos no reflexo das
ideias, mas na ocular do desencobrimentbiclstung O que néo justifica coloca-la como um
ponto determinante de seguimento. Estamos nessé@ranebporque estamos em abertura de
compreensao, e 0 modo como isso segue se corditéiro que configura o processo de
criacao da obra de arte.

Anteriormente, na abordagem sobre a Estética,nicdado saber no horizonte do
termo gregaéy vn. Isso nos indica uma apropriacdo de entendimentader anterior a sua
afirmacdo como técnica. O saber no sentidesgan representa o modo como constituimos
0 pensamento no horizonte Hehtung Seja para o produzir artesanal ou artistico,bersa
como téyxvn tem o sentido de trazer a luz o ente. O ente g @ luz vem no
desencobrimento de sua essenciacdo. No criar@issse que vem insurge na abertura do
desencobrimento e duplo encobrimento. Ja no prodigzutensilio, o desencobrimento do
ente é revelado na serventia. Ambos revelam o ttagés deles vem a luz, realizando seu
proprio dar-se essencial.

A obra de arte apresenta um ente em desencobrinteEmocomo aquilo que constitui
0 proprio desencobrimento. Na interpretacdo do qued Van Gogh ha o desencobrimento
do utensilio e também o desencobrimento do mundguabesse utensilio pertence. E isso
sem que em seu desenho eles estejam presenta®.dddaquadro, o que estd em obra € a
elevacdo de um mundo que ocorre desencobrindo-seesencobrimento disso que o
constitui. Nesse sentido, o quadro e a arte deorgedal deixam que outro se revele através
deles.

O elevar-se na arte esta afinado ao criar artigiicque neste processo de criagcdo o
ente vem a luz. Ele surge, elevando-se a luz da. dbrtrazer a luz na criacdo artistica

representa a realizacdo do desencobrimento e ortnero de seu papel neste processo. O
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trazer a luz criador acontece como o livre projdtaDaseinque ndo se esgota na realizacao
do projeto produzido. Pertence a esse processoaseo aguele que pode insurgir através
dessa producéo.

O ato criador do artista também faz revelar a nmtésso, no contexto do
desencobrimento, representa a luta de mundo ederfata originaria. No afirmar do ente na
obra de arte, a luta (tragco-fenda) se afirma rma e se mostra no contrair-se do mundo. A
obra criada € entificada; ela traz o traco-fendaardracéo de terra e mundo. Com isso, é
confirmada sua forma e a verdade vem reafirmadarnea estética de uma obra de arte. Este
€ um dos modos constitutivos do ser-obra da obrartie se estabelecer. Aqui, mesmo
ressaltando o estabelecimento concreto da obrda a@ssim, se pensado no ambito de seu
acontecimento como apropriacao, esta concretudpasssbilita ultrapassar seu arcabouco.

O criar artesanal € marcado pela utilidade a quee se utensilio. Este método de
producdo manifesta o0 desencobrimento na utilida@mtretanto, na fiabilidade
(Verlgslichkeil) esse desencobrimento se perde na rede a qualeemarra. No criar
artistico, a manifestacédo daquilo que se desencabobra apresenta-se ndo na utilidade, mas
com um carater de necessidade. A necessidade dgsencoberto tem em relacdo ao que lhe
possibilita o desencobrimento. O mundo que insatge/és da arte necessita da terra para tal
elevacdo e a terra necessita do mundo para tambédesencobrir. A necessidade que
ambienta essa relacdo acontece como uma forcanguisiona terra e mundo para que um se
dedique ao outro no sentido de uma doacdo. O smilocda obra de arte apresenta o
desencobrimento dessa articulagdo ao deixar o meledar-se atraves dele.

O ser-criado do utensilio e o ser-criado da okrarte, apesar de diferentes, tém um
ponto em comum, a saber, o fato de ambos viremz ¢ um processo criador. Eles
representam o ato da producéo de algo que por aeées insurge. Contudo, o0 ser-criado da
obra de arte se difere do ser-produzido do utensdisentido de que o primeiro “vesom-
criado dentroaisto que é criado” (HERRMANN, 2001, p. 393). Logogue se mostra como
criado através da arte acontece juntamente aoga@ogiador. A criacdo artistica, trazendo a
luz o ente, desencobre-se no mesmo acontecimesgoatgridor, enquanto que o ser-criado
do utensilio torna-se um objeto utilizavel, deixandlesaparecer na utilidade o
desenvolvimento de seu ser-para alguma coisa.

Em contrapartida, ser-criado da obra de arteentido de uma criacdo que ocorre a
partir da propria arte, nos é revelado por seumbedgimento em uma modalidade de
compreensao que experimenta a obra naquilo emlguaesma deixa insurgir e ndo “para

dar testemunho de ser o resultado da atividadendéntuoso, ganhando aquele que a realiza,
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por meio disso, prestigio aos olhos do publico” (PEEGGER, 1998a, p. 68). O que se eleva
através da obra de arte ndo representa o nascirdenton artista, mas sim o operar da
verdade do ser que também constitui o ser do artibrtanto, devemos experimentar o
desencobrimento da arte como o desencobrimentoodenmesmos. SO assim podemos
responder aquilo em que a obra nos provoca comeer@o o resultado de uma inovacéo
estética do artista.

O ser-criado da obra deve nos provocar, desperiansipara aquilo que esta além do
ente que nos € apresentado. Assim, “alcancar upgiércia de proximidade com a obra de
arte significa experimentar o abalo que procededanto do desencobrimento na obra de
arte” (HERRMANN, 2001, p. 398). O abalo nos vemopehcontro com o desencobrimento
naquilo que ele é, no seu que, “mas este ‘que’ swwessai no utensilio, dissipa-se na
serventia” (HEIDEGGER, 1998a, p. 69), no para deeserve. No contexto do utensilio, o
gue vem ao encontro cai na rede de referénciamrdo-se habitual. Esse que no utensilio se
perde no habito da utilizacdo, na obra de arteesgmta 0 abalo do diferente.

Aquilo que se nos mostra como inabitual esta reodguarte e ndo no para que de sua
serventia. Ele se mostra através do que se desenembreferéncia com o que se encobre,
retraido e ndo demonstrado totalmente. Com issguaeda no mistério e ndo deixa perder o
abalo. No encobrimento que ndo se deixa mostralmente nos é revelado o inabitual. Na
obra de arte, esse carater inabitual é entrevistohabitual porque o acontecimento
apropriativo Ereignig nos permite ver além do que € representado naesencobrimento.
Segundo Heidegger,

0 acontecimento de apropriaca&rdigniy do seu ser-criada nédo reverbera
simplesmente na obra, antes se da que o caratacagecimento de apropriacéo
(Ereignishaft¢ (que a obra seja a obra que €) lanca a obragp&rade si e lancou-a
constantemente a sua volta. Quanto mais a obttarsaela forma essencial, tanto mais
se torna luminoso o caréater Unico disto: que eagée, pelo contrario, ndo é. Quanto
mais essencial este abalo vier ao aberto, tants amabra se torna surpreendente e
solitaria. “Que ela é” — eis 0 que se nos oferex@noduzir da obra (HEIDEGGER,
1998a, p. 69).

A reflexdo acerca do ser-criado da obra de artdrerass que este € um processo de
criacao diferente daquele em que sédo produzidastesssilios. Enquanto a criacdo de um
utensilio nos apresenta um objeto participanteodemcontexto habitual, o ser-criado da obra
de arte nos apresenta o traco de trazer a luzirsddpitual. Tal manifestagcdo daquilo que nos
tira do habitual e que pertence ao ser-criado da oo se esgota na sua criacdo. Ela
representa a vinda daquilo que nos é apresentaglee enos choca no abalo, 0 que nao

significa que a obra tenha o papel de tornar oitinabem habitual. Ela conserva, em seu
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modo criador, a possibilidade de voltar a abalazada vez que deixa insurgir, novamente
através dela, um mundo. Nesse sentido, ao semati@@dbra também pertence a constituicao
de uma conservacao.

O que €& mantido em conservacdo no ser-criado da &0 € a sua aparéncia
desencoberta e fixada na habitualidade. Em outt@ynas, ndo é aquilo que nela se eleva e
que permanece conservado nessa elevagdo. Na adeservacao € apresentada na recolha
gue acontece no desencobrimento daquele que ingiigsurgente se desencobre ao mostrar
sua constituicdo ocorrendo a partir também de seobeimento. Portanto, € um modo de
desencobrir que ndo se da totalmente, mas encoh&rtmnservagdo ou “no seingular
insistir em si mesma” (HERRMANN, 2001, p. 410). @sistir em si mesma da arte a
singulariza, retirando-a do que nos € habitualgperela se nos mostra em seu modo de ser
estabelecido no deslocamento das referéncias &s @gtamos acostumados. Nesse sentido,
aquilo que nos choca no abalo emerge no desenaiionda obra naquilo que ela é,
enquanto representa a verdade cdunhtung

O que se mostra no abalo como inabitual emergeteas&io da obra e, sem demora,
se volta para si, cumprindo a manifestacéo de sustituicdo na retomada da habitualidade.
Compreendemos como habitual aquilo que nos é dwela totalidade do ente. Ele serve de
caminho para acessarmos o incomum. E isso, ndo atgonaue aparece de modo evidente,
mas algo que insurge na obra como um acontecingentona experiéncia originaria e que se
da por meio de um deslocament#e(riickung que emerge e, imediatamente, se volta para si
mesmo. Ao voltar-se para si, 0 inabitual deixa tewer o habitual que emerge de sua
recolha. Nessa multipla articulacdo, o que abalanservado e resguardado na obra de arte.
A multiplicidade do deslocamento do abalo, segundiolegger, esta no

modificar as conexdes habituais com o0 mundo e cterra e, desde entéo, reter em si
as relagdes usuais com o fazer e o apreciar, amnltecer e o olhar, para permanecer
na verdade que acontece na obra. E s6 a conteagf® mkrmanecer que permite ao
criado ser a obra que é (HEIDEGGER, 1998a, p. 70).

A retencgéo descrita nessa permanéncia da verdaoleraae arte nos coloca no caminho em
que o abalo e sua reinstalacdo no cotidiano denode pensamento desencobridor. O
caminhar sobre essa via segue 0 que nela se nposit® e em disposicdo do que surge no
abalo. E um livre caminhar que deixa a obra se naogor ela mesma, no resguardar,
Bewahrungda verdade comiachtung

O abalo no rompimento do habitual que deixa a sbrao que ela é ocorre a partir
daquilo que nos essencia, em representacdo a undangau no modo como estamos

acostumados a conceber a obra de arte. Essa mudaata porque traz o diferente
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“ameacadordas Ungeheung (HEIDEGGER, 1998a, p. 70) que nos desabrigastpisanca

do que nos é comum. Ele ocorre subitamente, comsgpérado, para logo, em seguida,
retornar ao abrigo do que nos é costumeiro. Aoraabrigarmos no tradicional, ndo mais
alojamos a arte somente na compreensao do entegetpise apresenta, pois este se mostra a
partir do que nela também se encobre. Com issagmegla é criado se mostra em ruptura e
também em reciprocidade com a tradi¢cdo. A obraugesign essa perspectiva do abalo como
aquilo que traz o diferente, sem transformar essesg mostra diferente em algo comum.
Assim, 0 que na arte é resguardado € o insurgiifdoente como diferente e sua acomodacao
no pensamento enquanto tal.

A obra de arte para se mostrar no que ela é ndendepsomente do processo
produtivo do artista, mas também daqueles pelos @@ é criada. Em outras palavras, do
horizonte em que se dispde o trazer da verdadebra éAssim, ao ser da obra e a sua
constituicdo como criagcdo pertencem o trazer eusgdgr da verdade de modo nao evidente.
Eles emergem no decorrer do desenvolvimento do apesis#o em abertura ao
desencobrimento e na insurgéncia de um mundo iaistBor isso, a cada desencobrimento,
mesmo totalizado, ainda permanece a possibilidadaidjimento de outro. A obra de arte € a
mantenedora dessa possibilidade porque permite @dupr da verdade como
desencobrimento em reciprocidade ao encobrimengon&o se deixa esgotar na apreciacao
de sua época, pois 0 que nela é conservado étarabeoutras épocas.

A instituicdo do que é resguardado na obra derepresenta um tipo de saber que néo
€ marcado pelo conhecimento de um determinadarsastesse saber que nos é apresentado,
segundo Heidegger, tem o sentido de um querer.

O querer aqui indicado — que ndo recorre a um saken o decide de anteméo — é
pensado a partir da experiéncia fundamental doapemsSein und ZeitO saber que
permanece um querer, € 0 querer gue permanece han (saisso) € o entregar-se
exstatico do homem existente ao ndo-estar-encotierser (HEIDEGGER, 1998a, p.
71).
Logo, a partir de nossa existéncia. Porém, ndoentid® de uma existéncia pautada pelo
tempo daquilo que se mostra como presenca, ma®do como nos dispomos ha abertura de
compreensao de nossa propria existéncia.

Em Ser e Tempoa existénciaekstaticarepresenta o0 modo como o homem é ele
mesmo na abertura de seu desencobrimento. EleotBasein como indicativo do modo
como o ser do homem se mostra Da,-sem que isso signifique o fechamento dessa ahertu
por uma presentificacdo. O carater elestaticodo ser doDaseinndo representa a simples

saida do que estava interno para o externo. Ouomealh ser que até entdo se encobria e que
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se exterioriza ao se mostrar no aberto. Nessa geEmsdo ser ao externo ndo ocorre a sua
totalizacdo. Esta representa o sentido mesmo depasgagem que se da a partir de uma
experiéncia imediata. Nessa experiéncia, o ser estran a partir de seu si mesmo,
representado no retraimento que lhe € constitut\asim, ele se projeta na passagem pela
abertura e logo se retira a passagem de outrebpimisie projetada.

O saber enquanto querer é compreendido, portanfmartir de nossa experiéncia
fundamental, entregando-nos a uma modalidade d¢éagia a partir do desencobrimento e
encobrimento do ser. Nesse sentido, o saber cormecemquado tem a caracteristica do
seguimento de uma vontade subjetiva, mas € comodisp®mos na abertura que nos
constitui e que € representada na criacdo da @baate, como deixar o ser se aclarar em sua
verdade. O modo como deixamos o mundo insurgirvésrala obra de arte constitui a
compreensao que temos do saber como querer d& adediferencia do sentido de uma
compreensao estética tradicional.

A compreensdo da arte como o resguardar da versladgpde ao da experiéncia
estética, pois a compreensao estética € uma reda@o objeto e 0 sujeito no modo de um
conhecimento tedrico. Nela, o artista da expressasua criacdo a partir de si e, ao
interpretarmos a obra, nos defrontamos com aquile gle projeta em sua criagao.
Diferentemente, ao interpretarmos a obra a paotique nela estd em obra — o resguardar da
verdade — vamos ao encontro do ela tem a nos dimeum campo relacional que nédo se
confirma mais na referéncia entre sujeito e objsta referéncia se da por meio do mesmo
horizonte que se configura na abertura do deseintebio e encobrimento reunidos na
mesma ambiéncia, sem se tornarem a mesma coisaepoegte ambiente comum, cada um
acontece em seu si préprio, junto com o outro.

Mesmo o artista sendo considerado o grande crida@bra, ndo deve ser pensado
como seu idealizador, no sentido de que a obraté fte seu querer. Segundo Herrmann,
“Heidegger vé o grande artista como aquele qu&ndd, traz na obra de arte aquele
desencobrimento que acontece pelo ser em comumuaoéqproprio de um povo”
(HERRMANN, 2001, p. 428). Esse € 0 modo como dewenos aproximar da arte e que 0s
gregos ja o haviam experimentado em seu tempo.

O saber, no sentido de querer, compreende a &ota separando de seu processo de
criagdo. Ambos se constituem juntos em meio agui os envolve. E a grandeza daquele
que elabora a obra esta em se dispor nesse herizont

O saber resguardado na arte se opGe aquele deiv@naia estética pré-determinada

por um saber calculante. Ele acontece como “estmiuto-que-descerra do ir-para-além-de-
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si existente” (HEIDEGGER, 1998a, 71), da decisdomepensar que traspassa nossa propria
existéncia, levando-nos ao encontro de outro. dapceensdo da obra de arte ndo s6 mostra
0 que a arte manifesta, mas também como sua eisstéa constitui nessa elaboragcédo. O
olhar para o que nela é desencoberto nos dispdgilmaam que ela se cria, e iSSO nos
apresenta um horizonte que nos retira do cotididesim, podemos entrever o ressoar do que

esta além de nossa temporalidade.

2.3.3 A obra nos fala — d.ichtung resguardada na obra de arte

Vamos a escuta do que a arte tem a nos comunieadqgunos fala a partir de sua
interpretacdo em proximidade a origem. Em sua coragéo, ela nos mostra a verdade
quando compreende sua essenciacdo constituidatioalagéo entre desencobrimento e
encobrimento.

No caminho da busca pela arte nos colocamos essuga se dando através da analise
de um quadro e de uma obra da arquitetura grega.nido determina a sua comunicacao
ocorrendo somente nessas formas de obra de averdAde dita na obra de arte acontece em
toda modalidade de arte. Seja em qualquer marjfEstartistica, o que deve aqui ser
interpretado € a sua condi¢cdo de nos comunicae mela estd em obra, e isso significa a sua
manifestacdo como elaboradora da verdade.

A disposicéo para ouvirmos o que nela esta seradocé nossa passagem ao proprio
acontecimento de sua criacdo. Portanto, ndo héeso@da entre primeiro se da a obra, depois
0 que ela tem a dizer e, por fim, a escuta deaaaHEscuta, fala e elaboragéo ocorrem juntas,
e uma somente é possivel se pensada na referéxiauttas. A obra de arte acolhe e
resguarda essa articulacdo do pensamento, deisandio-a luz no desencobrimento de sua
interpretacdo, sem que tal desencobrimento se esaémiha totalidade do ente.

O trazer a luz e o resguardar da verdade, pertmwanelaboracdo da obra de arte,
colocam o desencobrimento de sua constituicdo eansitoracdo ambigua. De um lado, temos
a colocacédo da verdade em obra na arte, que senifdesencobrimento do que nela esta em
operacao; logo, seu ser se da vindo a luz por deeiom desencobrimento. Por outro lado, o
desencobrimento que nela esta em obra ocorre pegmefa com o que nela também se
encobre. Nesse sentido, o desencobrimento se noostra desencobrimento, mas também a
partir do encobrimento.

A obra de arte permite e também mantém a ambideidi® desencobrimento em

vigéncia. Nela, o desencobrimento tem condicaoced@aastrar em desencobrimento, naquilo
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gue revela seu ser mostrando-o enquanto tal ddsemepao mesmo tempo em que 0 mostra
a partir de um encobrimento. A ambiguidade queigipat do desencobrimento ndo é uma
interpretacdo equivocada de sua essenciacao. €&t#alla possibilidade de uma compreenséo
que ultrapassa a sua manifestacdo como algo questea somente em uma possibilidade. O
desencobrimento que se elabora na obra de artesegppa 0 desencobrimento do ente e
também o desencobrimento do ser a partir de sdgaderem encobrimento hachtung

A arte, a0 manifestar essa compreensdo em gdentos comunica 0 que nela esta
em obra em um modo de dizer que ndo se restrimg@laum recurso sonoro ou visual. Seu
modo de dizer é estabelecido no que nela esta sdalolorado. Por isso, toda forma de arte é
comunicadora da verdade que lhe essencia. No entanpoesia tem a condicdo de nos
comunicar, mostrando-se a partir tanto em sonceidgdanto em palavra escrita. Seja no
visual, através de suas palavras, seja no sontayéa do seu dizer, ela nos chama ao
encontro da verdade que nela é aclarada.

A arte como poesia assume uma posicao de destatygeas demais por se manifestar
nessa dupla via de comunicacéo. Ela se constitdizas e se estabelece na palavra. Nas duas
vias, ela comunica o desencobrimento se dando lagéicecom o encobrimento, e isso de um
modo mais apurado que nas demais manifestacsticadi O porqué da relevancia da poesia
no dizer da verdade do ser abre-nos o caminhoaagaahento do pensar de sua relagdo com
esta e ao que isso pode nos revelar. Antes damosanessa via, ainda precisamos refletir
acerca do modo como ¢€ instituida a verdade quenéirioada na obra de arte. Para isso, o
pensamento heideggeriano nos aponta trés modosatemcia do instituir da verdade na
obra de arte. Segundo ele,

a esséncia da arte € o ditado poético. Mas a éasdmdalitado poético € instituicdo

(Stiftung da verdade. Compreendemos aqui o instituir nuphotisentido: instituir

como doar $chenke)y instituir como fundar Grinder) e instituir como iniciar

(Anfangei. Mas sO ha efetivamente instituicdo no resguafid&iDEGGER, 1998a,

p. 80).
Cada modo de instituicdo da verdade na arte camelgpao seu resguardar e trazer a luz.
Enquanto doacdo, o instituir acontece através Waquie insurge na obra no sentido do
inabitual. Sua insurgéncia se da como realizacaordprojeto que se desencobre na terra que
constitui a obra. Portanto, esse modo de instibuig@o € compreendido naquilo que nos €
dado habitualmente, mas insurge neste que € dado aquilo que “Heidegger chama um
afluxo gratuito, uma profusédo, urdaacad (HERRMANN, 2001, p. 475). O solo que nos é

comum se doa ao insurgir do mundo que nos vem eon&#n na obra e que se mostra
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diferente desse que Ihe abre o espaco. Do mesmo, mesk inabitual que se mostra também
se doa a instalag&o da terra que lhe concede espacgo

O modo de instituir como fundar representa a imgfib desse espaco ou fundo no
qual o modo da doacao acontece. Nesse sentidstitaigio como fundacao se da a partir da
terra que constitui a interpretacdo da obra, aguibela estd comunicando no repente de sua
abertura. O horizonte de compreensao dessa abespresenta a terra em que a doagao se
realiza como projeto daquele insurgente que vewna ha obra de arte. Ele nos revela o
contexto historial ao qual o ser da obra esta earréacia. Portanto, € aquele horizonte
comum que constitui o emaranhado de sentidos que@eam a compreensao de comunidade
de um povo, e que “enSer e TempoHeidegger chama dkereditariedade historica
(HERRMANN, 2001, p. 477). Com isso, 0 que insungedoacdo da terra vem como algo
diferente. No entanto, isso ndo acontece como \ago de sentido. Ele vem a luz sobre o
fundo que compreende o inabitual como tal, e ig&osgnifica seu desencobrimento integral.
Ele se da no desencobrimento de sua constituic&mo caquilo que se mantém em
encobrimento.

O terceiro modo de instituir tem o sentido de mmciEle marca o inicio do
acontecimento do desencobrimento, no modo comaelda (se funda) a partir de seu
surgimento no horizonte da doa¢cdo. O modo do inEealém do significado do principio de
alguma coisa. Seu sentido € de um s&fjprng, “o inicio auténtico € sempre, enquanto
salto, um salto que antecipa (avang@Wefsprung, no qual tudo o que esta para vir esta ja
ultrapassadoipersprunge)) se bem que como algo de velado” (HEIDEGGER, &9%8
82). O inicio contém aquilo que insurge e se imtligliza realizando seu ser. No entanto, ao
se individualizar, esse que insurge como inabitd sucumbe ao seu desencobrimento,
revelando-se em um conceito de individualizagdo.9em instituir como iniciacdo ocorre o
salto do horizonte que nos € comum e deixamos itz se mostrar em seu
desencobrimento como tal, diferente. Assim, vemzaol desencobrimento de um mundo que
insurge na doacgédo e fundacdo da terra, em uma itadi@lde principio que salta, passando
sem demora por aquilo que é desencoberto.

Esses trés modos de instituir a verdade na obeatdesédo considerados historiais. A
cada inicio é instituido uma época e “quando acentam tal inicio, se estabelece, na
historialidade, um abalo: uma historialidade (ustdmar-se) inicia de novo” (HERRMANN,
2001, p. 485). O inicio daquilo que é doado e &glndno solo da obra faz historia, e isso nao
€ a representacdo de um momento histérico ilusteadaum quadro. Ao interpretarmos a

abertura instituida na obra como histérica apontampara o0 instante em que nela se
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desencobre o que se mostra como novo, ao fugidmbsbitual, sendo outro, diferente e, por
ISs0o, novo, ele funda uma unidade historial.

A unidade a que nos referimos como unidade histogf@esenta a reunido dos trés
modos de instituicdo da verdade na obra. A reuthé®ses modos de instituir ndo significa um
conjunto fechado e compactado no campo do desénmiip do ente. E, antes, o
recolhimento de cada um dos modos em seu modoi@rderacontecer, reunidos em uma
mesma abertura. A unificacdo desses instituintegedadade acontece através da doacédo ao
projeto que faz insurgir outro, fundando-o no trazéuz da obra que ndo é encerrado nesse
fundo. Tal fundo se constitui na conservagdo dpetra luz como aquilo que se projeta,
mantendo-se em resguardado na obra em operaca&tapteje continua.

O instituir, em seus trés modos de ocorrénciajaro desencobrimento sem deixa-lo
permanecer ai. Ele vai além do ai, transpondo-séeem@oralidade do desencobrimento.
Assim, a arte se mostra histérica no desencobromgsua obra. Dizer que a arte € historial
nao significa somente dizer que ela tem uma hastdada época, mas ela é historica porque
funda histéria.

A histérica obra de arte, enquanto colocacéo em darerdade do ente, € uma forma
em que a verdade mesma se da historicamente. Adebaste funda a histéria; mas

este fundar a historia ocorre apenas porque a derda ser se faz acontecimento
(Ereignig. A obra de arte é seu lug®rf) de ressonancia (ARAUJO, 2008, p. 56).

Assim, a cada instituir que doa e funda, iniciasseoutro desencobrimento. Portanto, ela se
mostra originaria ao fazer insurgir a verdade, esierindo o ente em sua verdade de ente. A
arte é a origem da obra de arte, dos modos de eriir que resguarda o trazer a luz da
verdade na obra. Ela inicia no sentido do deixaungir o desencobrimento da verdade,
fundando-se em um acontecimento historial que eaddadssomente desencoberto, mas em
desencobrimento.

A origem da obra de arte, uma origem no sentidéader insurgir a verdade na obra
como algo que se desencobre e resguarda sua ess®ncomo desencobrimento e duplo
encobrimento que funda mundo e faz histéria, apaatguestionamento que o autor faz ao
final de seu ensaio, se “é a arte ainda um modenesd e necessario como acontece a
verdade que é decisiva para 0 nosso ai-histéricga mdo €? Mas mesmo ja ndo o sendo,
mantém-se, no entanto, a pergunta: porque € queesgassa? (HEIDEGGER, 1998a, p. 87).
Ele nos indaga quanto a possibilidade de a quésté@ote ser um qué de passado, se juntar ao
fato de se para nosfdaseinhistorial a arte ainda ser um modo constitutivoeeigivo do

acontecer da verdade.
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O fato de desde o inicio de o pensamento metaféséte ter sido interpretada a partir
do desdobramento da totalidade do ente, funda @upreensao na perspectiva objetiva do
desencobrimento, e ndo mais se volta a sua origemo cabertura. Com a virada do
pensamento em uma apropriacdo da verdade tdchtung uma compreensédo que volta a
indagar pelo ser, o ser da arte também se mostrdonaonte que deixa ressoar a
possibilidade da ambiguidade do desencobrimento aprestitui a prépria esséncia do
pensamento inicial. Ela representa o passo pagagaarda do pensamento em tal horizonte.
Nesse questionamento,

podemos aqui ser tentados a aproximar a andlisiedg@riana da arte a andlise de
Hegel na medida que uma e outra fazem sair a abeatd do dominio da iluséo, da
aparéncia e a pdem em relacdo com a verdade. Aparée Hegel corresponde a
apreensdo de si do espirito absoluto, sob a foim@da amperfeita, refira-se, da
apresentacao sensivel. ‘Arte, religido e filosofitz Hegel, ‘tém em comum o fato de
0 espirito finito se exercer sobre o objeto absolgtie € a verdade absoluta. Todavia,
para la desta sentenca formal, as diferencas astdeias andalises é clara. A verdade
artistica ndo € em Heidegger um absoluto. Naoesgistn o homem, o que também
ndo quer dizer que o homem seja o seu autor. Engssia a verdade na arte como
para o proprio ser. A verdade na arte ndo € umupsaall uma fabricacdo do homem
e, no entanto, ela ndo existe sem o homem. Damhbigaidade essencial’ da tese
heideggeriana: ‘a arte é a manifestacdo da verdadedo a verdade tanto o que se
pde a si proprio em obra na obra de arte como oéqipeo-duzido’ pelo trabalho
humano na criagdo e na salvaguarda das obras (BOUMO1, p. 117).

A arte como o colocar em obra a verdade tambémndecama ambiguidade
constitutiva. A ambiguidade esta em ora pensamquerdade pode ser tomada como sujeito e
ora como objeto. Quem coloca o que em obra? A derdaloca em obra a arte ou a arte
coloca em obra a verdade? Em uma anotacdo de H@kfegger acrescenta que os termos
sujeito e objeto ndo sdo adequados para pensariguagade que contém a proposicao.

Tradicionalmente interpretados sujeito e objettesekevam ao entendimento de algo
que se da a partir de uma relacéo de subordinaxtéoenm e outro. O objeto aparece na frase
como algo dado pelo sujeito da acado, e ndo € essatmo de ambiguidade que Heidegger
qguer demonstrar quando diz que a frase “a arteepbebra a verdade” é ambigua. De fato,
podemos entender tal ambiguidade como algo queté ganstitutiva tanto da arte, quanto da
verdade. Tanto podemos entender a arte como sesujeito da frase “a arte € o por em obra
da verdade”, como, também, podemos entender “@aderdomo o sujeito que coloca em obra
a arte”. Todavia, 0 que importa ndo € quem é ateuwe o objeto, mas que ambos acontecem
mutuamente, sem que um seja subordinado ao outro.

O estabelecer-se do desencobrimento estd em aboara de arte, demonstrando a

verdade nesse desencobrir. Também a verdade s& aldran manifestando-se pelo préprio
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desencobrimento. Nesse sentido, o pronome “se” stabelecer-se o retira de um
entendimento seja como o sujeito do desencobrimeaja como o objeto. Ao colocar-se em
obra, o desencobrimento traz a luz a verdade emmaaifestar-se enquanto tal. O “se” que se
desencobre ocorre a partir do “se” do outro e,iggw, ndo ha uma separacao entre sujeito e
objeto. O desencobrimento de cada um se d& popréyaia constituicdo, e isso significa
dizer que ndo ha um fechamento de essenciacacsuaanstituicdo se da em abertura, ndo
sendo encerrada no que se desencobre. O desenealorise constitui como projeto e isso
Ihe da a consisténcia de continuidade projetamteisBo, o

“projeto” do se nunca é decisdo de alguém; € s6 uma espécie de, fde que tem
necessidade a escolha de um individuo, mas sé fioxdo para dele se destacar. No
se as coisas desligadas de um verdadeiro projete@a@presentam na sua verdadeira
natureza de possibilidades, mas apenas como “sbaaTTIMO, 1987, pp. 46).

O desencobrimento da arte traspassada de suamestialidade mantém-se no fundo aberto
de possibilidades a serem projetadas, e ndo sa debair no projeto que se desencobre no
instante do desencobrimento.

A reflexdo que buscamos do estabelecer-se da eridgdobra de arte através do
desencobrimento que acontece na obra esbarra s@gue que o criar, enquanto trazer a luz
criativo, ser estabelecido pela obra de arte ¢ pstasua vez, ser dependente deste mesmo ato
criativo para se estabelecer efetivamente. Ao sarahios e interpretarmos a questdo da obra
de arte ser a origem da arte, e esta, por suaseez origem da obra de arte, o proprio
desenvolvimento da interpretacdo da compreensase dpsestionamento é de anteméo o
caminho para uma resposta.

A obra de arte nos coloca em via disso que ndfaam obra, se nos dispomos a
verdade que nela opera. E isso ndo € a contempiieccoducdo de um artista consagrado
por seus padrdes estéticos, mas sim a escuta i ayte nos comunica em Seu operar como
obra, aquilo que ela nos fala a partir de sua pdunstituicdo. E nesse sentido que a origem
da obra de arte que estamos tratando aqui ndosgeveensada como o resultado de uma
producdo artistica, j& que estamos em busca de@ugreensdo em abertura, em uma
ambiéncia mais originéria.

A interpretacdo da arte ocorre em um contextoriantao da compreensdo da obra
como produto do artista, apesar de para a sua eemgio também precisarmos entrevé-la a
partir de sua caracteristica de produto produZidoompimento com sua instrumentalidade
entra nessa passagem a obra enquanto operar daAaprtir dessa ruptura vamos ao
encontro do que a arte nos fala acerca de suamogeno um sendo a origem do outro. Na

compreensao disposta pela obra de arte, um né& send o outro, ndo ha a possibilidade de
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um ocorrer antes do outro e, por isso, a arte ndmégem da obra de arte e esta ndo é a
origem da arte. Elas se mostram ao mesmo tempaojegemdo reciprocamente. E o que
envolve essa relacdo € o desencobrimento de amsipastas, uma junto a outra.

No caminho de buscarmos o dizer da verdade nadebaate revela-selachtungque
na obra esta em constante operacédo de desencotwinsso porque viramos ao pensamento
gue se ambienta de uma perspectiva ainda capazntievexr o que possibilita esse
desencobrimento ocorrendo a partir de uma ambidaidBiante disso, o desencobrimento
nos € revelado na obra como o que nela é criaalogrdo.

A modalidade de elaboracdo que estd em obra, @aeurnostra como a realizagdo de
um projeto que ndo se esgota em si. Projeto qoee&m como tal porque sua essenciacao €
assim resguardada na elaboracdo da arte na obcamfreensdo acontece nesse projetar
livre, com disponibilidade para continuar projeeanEm vista disso, nos é possibilitada a
compreensao de que a arte enquanto uma elaborag@bra se constitui de projetos. Ela
representa a realizacdo de algo que é elaboradeeser e nao finalizado nele.

O projetar criador que na obra faz morada apresanta o desencobrimento ao qual
estamos acostumados como, também, faz insurgisendebrimento de outra possibilidade
gue n&o conhecemos. A manifestacdo dessa outribipdade que insurge e se estabelece na
arte como outra ndo se torna comum ao se desendelarpermanece como outra, se dando a
partir do que é familiar. A compreenséao que tenada cepresenta um modo de habitarmos no
mundo e tem o carater de fazer insurgir outro mumgartir do que estamos acostumados.
Ela realiza um projeto e faz insurgir, através elestlizado, a articulacdo daquilo que nela é
resguardado e desencoberto.

Por fim, a arte fala-nos de sua constituicdo esséac pela projecdo do
desencobrimento resguardado na ambiguidade dergemo Em sua manifestacdo, vemos
vir a luz o acontecer da verdade que se da a pdotidesencobrimento e também do
desencobrimento do encobrimento. Sua fala nos comalgo de diferente, causando-nos um
abalo quando revelado. No choque com o diferertejos levados, em um primeiro
momento, ao caminho de trazé-lo para a proximidi@deossa cotidianidade. Apesar disso, a
arte nos da o passo para a compreensao de qugueste mostra em outra instancia se
constitui assim, e por tal ndo deve ser consumadotalidade do desencobrimento que nela

estad em projecéo.



CAPITULO 3: O PENSAR POETICO E O SAGRADO

3.1 O pensamento no caminho da linguagem poética

A obra de arte comunica a verdade do ser que s#&daeen obra em um modo de
comunicar-se que néo ocorre nos moldes do quepddiemos contemplar esteticamente. Por
isso fomos além, rompemos com sua tradicional eg@@somo objeto artistico, seguindo o
caminho de encontro a outra possibilidade que ma t@mbém se mostra abrigada. Em tal
ambiéncia podemos entrever ndo s6 o que se desensEmndo desencobrimento, como
também nesse ai 0 encobrimento se deixa desenaodimio encobrimento. Esse seu
desencobrimento n&o o transforma no que € desatepb®s o revela em seu modo de ser
desencoberto no e como encobrimento. Em vista ,dmstemos dizer que na claridade do
desencobrimento do ente na obra o encobrimentecathe, resguardando-se no escuro — 0
que lhe da o sentido de encoberto — mas nem pon#&s presente. Em seu modo de ser, sua
presenca se da como auséncia manifestada por tsagdoeno encobrimento. Esse jogo é
constitutivo do dizer da verdade comunicado na dlerarte. E nesse sentido que a obra é
acolhedora de uma luta. A luta do desencobrimentio eencobrimento de ser e ente.
Compreendermos a obra nessa modalidade de pensanme@nésenta nossa interpretacao
acontecendo no proprio desdobramento da luta.

O caminho interpretativo da obra de arte que peFows até aqui ocorreu por meio
de sua apresentacdo designada como “artes plastisaaves da interpretacdo de uma obra
pictérica, ou mesmo na descricdo de um monumeegogentrevimos uma fenda que foi-nos
entregue compartilhada pelo colocar-se em obraeddade na obra de arte. No entanto, o
caminho ndo se encerra ai. A manifestacdo da vema se encerra nas artes plasticas, pois
€ um acontecimento que esta em luta em toda e upralmodalidade artistica, sendo,
portanto, admissivel a obra de arte dar voz a pmumtdo de sua essenciacdo. Assim, 0
caminho permanece aberto e nds prosseguimos @ ajatentos a escuta do que a arte tem
a nos dizer quando se mostra constituida pela dggm de fato. Ou seja, quando é
manifestada no desdobramento da palavra poética.

Toda arte nos diz a verdade do ser que nela hab#smo nos casos em gue nao se
trata de uma forma artistica composta por linguagada ou escrita. Sua capacidade de

comunicacao transcende ao que comumente entengendaguagem. Apesar disso, € por
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meio da linguagem como expressdo de seu dar-sacedsque compreendemos o0 que €
desencoberto e compartilhado na obra de arte eah g§eigo, nos colocarmos a caminho da
linguagem é buscarmos por uma via onde possames dazxperiéncia da linguagem que se
essencia na obra. Em tal contexto, a poesia sacdepbr se constituir tanto na palavra,
quanto na linguagem. Elabichtung”, e por isso nos revela sua essenciacéo no dizeeule
préprio dar-se essencial.

O modo de compreendermos a essenciac@iatdungé entrando no desdobramento
da experiéncia, participando do dar-se essenciaededizer como poesia. Nessa ocorréncia
vamos ao encontro da escuta de sua fala. Escutarmjas a linguagem poética tem a nos
dizer ndo corresponde a ouvirmos 0s sons da lifedada, nem mesmo corresponde ao seu
entendimento como um instrumento a servico de néasa O desvio desse trajeto é o
caminho que buscamos quando propomos seguir palaaviinguagem poética, junto ao
pensamento de Heidegger. A interpretacdo, nesselgevai além da simples expressao e
falatorio, colocando em curso a compreensédo dar diaddichtung como constitutivo da
propria interpretacdo em ocorréncia.

Tradicionalmente concedemos palavra aos enteg)dtize que eles sdo em um dizer
marcado pela clareza do desencobrimento do ser eateoAi nos detemos e permanecemos
alheios a escuta do ser em geral. O dizer da péesiaito que nos chama ao retorno da
escuta que aproxima a origem por ela deixar oesenanifestar enquanto ser. Diante disso,
vamos a poesia como o dito que diz em seu poetieasenciacdo de seu dizer. O caminhar
por esse dizer abre-nos ao encontro da poesia ldierti®, “o0 poeta do sagrado”. Seu dizer
nos aponta o retorno do sagrado, concedendo-nepandilidade de realizarmos a relacao
proposta em nossa tese. E em vista disso que fasows no exercicio de experimentacio
do dizer da palavra poética por uma experiénciaeeno pensamento abre caminho a escuta
daquilo que a poesia deixa ressoar em seus vé&sson0s € possibilitado quando levamos a

interpretada ao horizonte do pensamento cEneggnis

Y“Aqui seguimos o uso do ternidichtung para poesia, buscando diferencia-la do sentidéedno Gedicht,
evidenciando, portanto, o seu sentido como dizereddade que se da através da poesia, bem comdalarte,
e ndo o sentido de poesia como um poema. “HeidaegggDichtung e dichtenem um ‘sentido amplo’ e em
sentido restrito (ACL, 61/198s). No sentido amplmhtungsignifica ‘inventar, criar, projetar’, sendo sempr
distinto de ‘invencéo livre’ (UK, 60/197). ‘Da es&fa inventiva flichtendencriativa projetiva] da arte decorre
que, em meio aos entes, a arte ilumina um espagtoadém cuja abertura tudo fica diferente do qaeastes’
(ACL, 59/197). Por isso, toda arte € em essébaatung em sentido amplo, e ndo no sentidoPadesie(Cf.
XXXIX, 25ss)” (INWOOD, M. Dicionario Heidegger. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2002, p. 1#8&)
sentido amplo leva dichtung a toda modalidade de arte e ndo somente a poesiaduao constituicao
textualmente poética. Desse modo, o0 poético dedddaaDichtung estd no trazer a tona a verdade que habita
a arte como fruto de seu operar.
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3.1.1 O dizer da linguagem atuante na arte e reunidna luta de terra e céu, mortais e
divinos

Seguindo o caminho que visa experienciar o dizquittaque na arte esta em obra,
entramos também na experiéncia da luta que da Viogwagem comunicadora da arte em
geral. Permanecemos, assim, no questionamento do Psgém, agora, através da
experimentacéo do dizer sobre ele, a partir daiiggm do préprio dizer. E por meio desse
dizer que podemos buscar pelo ser da linguagem, rgsisonancia de sua verdade.

A verdade do ser ressoada na arte se mostra aocdheéd uma luta originaria: a luta
entre terra e céu, mortais e divinos. O modo coendesdobra essa luta no interior da arte €
manifestada pelo jogo entre o desencobrimento @beincento de cada um dos seus
participantes. O jogo articulado pelo desencobrimerencobrimento é o mantenedor de uma
ambiéncia em abertura, pois 0 jogo que permanecgogm mantém o espaco aberto.
Essenciada pela abertura, a verdade se mostra tarhtung em um entendimento de
aclaramento que se da disposto e junto a uma aoibiEBrmbém escura. Logo, a verdade néo
€ mais entrevista somente na totalidade da clateziesencobrimento. Como vimos em seu
operar através da interpretacéo sobre a obra electatse aclara em meio ao escuro, e em tais
clarbes ela se torna historial, e ndo historiceer@o de sua claridade ndao € mais o agora que
funda os acontecimentos histéricos como fatos mmsy e sim a conjuntura de uma
temporalidade originaria que mantém a compreensdadontecimentos em ocorréncia por
aberturas historiais.

Apesar de a escuriddo envolver a clareira, ndoufma cerceamento limitrofe.
Contrariamente, é nela que o horizonte se amplaedturo estd em ocorréncia o fundo
abissal de onde a clareira flui e volta fluir em mmvimento reciproco e continuo com o
escuro. Portanto, ndo é o escuro que funda ardareim a clareira que funda a escuridao, e
sim o desdobramento em doacdo de um ao outro. Dgije prevalece permanece em
mistério, resguardado no escuro abissalmente esltazie sentido. Tanto na perspectiva
somente do claro, quanto s6 do escuro, o mistégose deixa resolver. Seu modo de ser é
desvelado na relagdo de um com o outro. Ai, semoslefalar de uma clarificacdo do
mistério, esta se da a partir de sua compreens&o sempre nao revelada, portanto, por
meio do jogo reciproco de seu desencobrimento cemsobrimento. E na referéncia desse
mistério que nos podemos fazer aproximar do queneise origina o dizer do ser.

Ao desnudarmos a obra de arte de sua roupagem cbjeim estético, surge-nos a
simplicidade da coisa na obra. Isso se deve aod@afpodermos perceber na obra de arte o

acolhimento da luta entre terra e céu, divinos etai® Na conferéncid coisa(1950), o
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pensamento heideggeriano, ao abordar a interpcetatiie o ser jarra de uma jarra, aponta-
nos essa luta em quadratura, tornando-a manifesta@o do pensar que segue apropriativo
e expropriativo a escuta da linguagem que estéoemumicacao na arte.

Desde o pensamento platbnico concebemos as @ipa#ir do que elas refletem.
Cada coisa corresponde ao reflexo de sua ideiamAagdeia se torna o fundamento de todas
as coisas e a partir disso,

uma coisa, como por exemplo uma jarra, € tal pomeeluzida segundo sua
fisionomia €180c, 18éa), que antecede a jarra enquanto algo produzido.
Posteriormente, com a ciéncia, se representanmarsaagheia de vinho, ela se reduz a
algo meramente mensuravel quantitativamente; a pm tal sentido € um simples
utensilio. Desta forma, aquilo que é préprio deajgerde-se para sempre (ARAUJO,
2008, p. 78).

Do mesmo modo, cada coisa reflete sua ideia, cahpro perfil daquilo a que serve. A
caneta € caneta porque serve para escrever, e@ssioldada sua formacao enquanto forma e
matéria. No caso da jarra, néo é diferente de singirumentos, pois 0 que a torna uma jarra
nao é somente a matéria de sua formacéo, mas tatab&rmacéao se da por sua utilidade.
Sua forma é, entdo, o reflexo de um utensilio qgreescomo recipiente para receber e
armazenar liquidos. Ela armazena e guarda o liogudonela é depositado, e mesmo vazia,
ainda assim, ela continua sendo um recipiente queagarra.

Ao interpretarmos o ser-jarra da jarra ndo estaemosusca de sua aparéncia como
objeto que é utilizado para servir vinho ou agua,ntesmo por ser ela a resultante da
producdo de um artesdo. Seguimos ao encontro deintempretacdo onde “o ser coisa da
jarra esta em ser ela um receptaculo” (HEIDEGGHERG3, p. 146), e assim interpretada, ela
corresponde a algo aberto ao recebimento. Em goaitagras, tomamos a jarra como alguma
coisa que esta disposta a recepgdo daquilo que posao encontro. Consequentemente,
como receptéaculo, ela acolhe aquilo que por eledaebido. E por esse horizonte de
compreensao de receptaculo que buscamos camirdnogletir sobre o modo de ser da jarra.

A entrada nessa via nao decorre do fato de unpté&ndo ser resultado de “parede e
fundo”, mas pelo espago — como uma regido — qupingbo, parede e fundo, constituem.
Acerca dessa regido, aborda Heidegger a quest@azimcomo “o recipiente do receptaculo.
O vazio, o nada na jarra, é que faz a jarra seragmptaculo, que recebe” (HEIDEGGER,
2006a, p. 147). Dizemos, entdo, que 0 ser coigarda se revela como recipiente por sua
apropriagdo como aquilo que se mostra em abertreeeebimento. Porém, isso ainda
poderia nos levar ao pensar de um objeto determinaak sua funcionalidade, se

permanecermos fechados no entendimento da jaria wazcomo um objeto inutilizado pelo



139

nao uso de sua serventia. Assim, do mesmo modo emus O irromper de mundo no
horizonte da arte, 0 mundo também se revela naic@ada jarra quando rompemos com o
pensamento de sua objetividade, de sua utilidaahe garra.

No contexto da jarra, o rompimento deve se dartrmle sua funcionalidade quando
seu ser jarra se aproxima, deixando-se manifestsmm através de sua receptividade.
Portanto, o ser coisa da jarra alcanca a proxireideml se mostrar como receptivo. Ele é
aquilo que recebe, vivendo, em virtude disso, &rasgdo recebimento do que lhe vem ao
encontro. Entretanto, € também como recipienteagagra mostra sua serventia. Ai, seu ser
coisa se distancia e a jarra se mostra como unsa apie € de fato alguma coisa. A
aproximacédo da coisa jarra como objeto utilizaviehédiata, sendo, por isso, o caminho para
a simplicidade da coisa que nela também habitaagadio de um distanciamento. Nao
devemos deixar perder o jogo entre proximidadestuicia, pois ele constitui o curso por
onde devemos caminhar na pretensao de ultrapassaroiyetividade da jarra.

Aos olhos da compreensao quotidiana, a jarra éamipiente, mesmo estando sem
liquido algum. E ao nos apegarmos somente a seaapacdo como recipiente porque esta
destinada a utilidade do servir, perdemos o quepeserva a distancia. Entretanto, uma tal
perda ndo representa sua auséncia, o0 ser-coigasg@preserva em escondimento. Voltarmos
nossa reflexdo para sua capacidade receptiva eétantle oferecimento recupera nosso
acesso ao que antes se deixava permanecer perdido.

Pensarmos a jarra como um recipiente para liquédt@nbém pensa-la em vista de
sua receptividade e sua vaza. E no jogo entreabee® o vazar que ela se deixa apresentar
em sua simplicidade e como oferta. Ao ofertaryiajae oferece, doando-se ao outro. Em sua
doacao, “tanto o acolher da vaza como o reter dad@pertencem, porém, reciprocamente
um ao outro. Sua unido se determina pelo vazarquense acha em sintonia a jarra, como
jarra” (HEIDEGGER, 2006a, p. 149). O oferecimente dorna a jarra um utensilio para
servir e acomodar liquidos também concede orieotpga a compreensao de seu ser como
simples coisa. Em sua oferta estd em andamenterecahento dos liquidos, bem como o
oferecimento do nada que constitui o vazio da vemaidos em um mesmo evento que é a
doacéo.

Mesmo vazia, a jarra “resguarda e retém sua vigéacipartir e pela doagado”
(HEIDEGGER, 2006a, p.150), portanto, ainda que 2ada e sem nada para oferecer, sua
vigéncia se da no horizonte da doacédo. A desocupdgdarra quando vazia lhe retira a
ocupacao objetiva e traz-nos sua apropriacdo cofececmdora. Diferente de outros

utensilios, o vazio na jarra se deixa perceber ceaz@ por ser ela um recipiente. Da jarra
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podemos dizer: a jarra esta vazia. No entantoaso de um martelo, ndo temos como dizer
desse modo de esvaziamento. O utensilio martekvaziado de sentido quando perde sua
utilidade e nada mais tem a oferecer. Em contrgigard esvaziamento disposto pela jarra
nao deixa perder sua essenciacdo como ofertadora.

Na interpretacdo do ser jarra da jarra vislumbram@syo daGevier{ da quadratura
gue relune céu e terra, divinos e mortais. O que éelferecido e vazado ndo esgota o sentido
de seus constitutivos. Eis que na doacao perdwdaabma dimensdo que acolhe e retine o
que se doa em sua propria doacdo. bem como o pentkam sua propria dindmica em
desenvolvimento. A jarra “pensada como base naddoass liquidos tais como a agua e o
vinho ndo sdo mais indiferentes, mas precisamesglies rse faz evidente a proveniéncia”
(ARAUJO, 2008, p.78). E a partir dos liquidos gagam ou preenchem a jarra que podemos
pensa-la no ambito da doacéo e do recebiment@rntortno contexto de sua origem.

Estamos habituados a olhar para a jarra a partjudala é como objeto para servir, e
nao atentamos para o que vigora antes dela sebjetb. Deixamos escapar as nogdes de
doacédo e oferecimento que estdo na origem do 1sargapor conseguinte, também deixamos
escapar que o ofertar da jarra nos é oferecido amagéo de sua vaZgGieBen). Perdemos
de vista o que ali vigora em distanciamento.

Enquanto mortais bebemos da doagdo da vaza queeposta ao encontro da
essenciacdo de sua vaza. A doacdo aos divinoseggela vaza na oferta aos mortais, do
mesmo modo em que a doagcdo aos mortais se dagzelaws divinos. Logo, eles realizam a
vaza como “dadiva e sacrificio”. Sua doacgédo €, entthmo um dom de se ofertar,
sacrificando-se para que o outro possa também execef. Tal oferecimento é doacéo
reciproca de um ao outro. A doacdo da vaza reugeadratura de terra, céu, divinos e
mortais, porque os acolhe na reciprocidade originar

A terra realiza-se na jarra como coisa que serve @fartar e ofertando se doa ao céu
que, por sua vez, doa a terra o seu modo de seamd3mo modo, os mortais, ao beberem o

que a vaza da jarra lhes oferece, se colocam agérehos divinos. Sorver a doacao da jarra

2.0 termo vaza empregado para dizer o ser-jarranda, jcomo doacédo da vaza, serve ndo s6 paragiieena
vaza da jarra ocorre o oferecimento de bebida psrmortais, mas também para o ofertar aos imoiss.
acontece com base naquilo em que “evoca a pal®wuss, ‘vaza', a saber: dadiva e sacrificio. ‘Vaza'vazar’
sdo, em greg@éstv, no indo-europeghu, com o sentido de ofertar sacrificial. Consumad@lenitude de sua
vigéncia, pensado no apelo de sua provocacdo edifiabilidade de sua eloquéncia, vazar signifafarecer,
sacrificar e, assim, doar. Tal € o Unico motivo goe, ao apequenar-se em sua vigéncia essendal, pade
reduzir-se a um mero derramar dentro ou fora, la¢gar, por fim, a degenerar numa pura e simpledavee
bebidas. Vazar ndo diz apenas verter para demaveefora” (HEIDEGGER, MEnsaios e Conferéncias? ed.
Rio de Janeiro: Ed. Vozes; Sao Paulo: Ed. UnivdmiaitSao Francisco, 2006a, p. 150), diz muito nthisum
modo de essenciacao que se da no oferecimentaeda ¥&sim, quando a vaza da jarra ultrapassanited do
desaguar de bebidas para os mortais, ela oferi@ianss.
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representa aos mortais o acolhimento do ser da jaomo vaza e doacdo. Nesse
desdobramento vem-lhes ao encontro os divinos nodivaza e na referéncia matua. Em
referéncia de luta terra e céu, divinos e morisiestram na doagao e na vaza em um modo
de demonstracdo que revela o dar-se essencial dessemciado pelo dar-se essencial do
outro. Assim, nesse jogo de luta, na articulacadadeao e referéncia, mortais se reconhecem
como tal pela imortalidade dos divinos. E no cotteda reunido da quadratura que nos
reconhecemos e também aos mortais.

Céu e terra, divinos e mortais se dao abrigadatongdo da vaza e esta, por sua vez,
ocorre como vaza da doagéao quando cada um do® geastbre ao oferecimento da vaza que
ai faz morada. E a apropriacdo de uma morada que

leva os quatro a clareira do proprio de cada urpaiir de sua simplicidade, eles se
recomendam e se confiam reciprocamente uns aassoktmna reunido desta reciproca
fianca que eles se des-velam e des-cobrem queg#msiio (HEIDEGGER, 20064, p.

151).

A terra € a medida do céu e o céu, da terra. Tamd®mortais sdo a medida dos divinos e
estes dos mortais. Todavia, ao dizermos de umegakelde mediacdo, ndo estamos levando a
questao para o plano de uma relacdo fundamentdelaraepresenta a referéncia em doacao
de um ao outro. Terra e mortais manifestam o resso&éu e divinos, enquanto que céu e
divinos, por constituicdo, se revelam por acenoavés da terra e mortais. Seu modo de ser
assim nao aprisiona cada um naquilo que €, passel@do, sendo o que séo, junto ao outro
que também se da sendo mediacéo.

No desdobramento da doacéo, eles sédo o que saorefem@ncia reciproca com o
outro como outro. Na recolha em reunido da singdide da jarra, 0os quatro nao se
transformam em uma Unica coisa. Na simplicidadecaiaa jarra eles se dao reunidos,
conjugados a partir do que cada um é, sendo coutro. Na abordagem da jarra, na analise
de sua serventia, volta ao contexto a questdo dm @ “depois de ter colocado em
perspectiva utensilio e obra, Heidegger teve dagadrenovadamente por aquela primordial
coisalidade, a partir da qual devem ser pensadosvessos modos de como, em geral, uma
coisa pode ser uma coisa, de como um ente podeserente” (POGGELER, 2001, p. 228),
sem reportar 0 pensamento ao retorno de sua amalogi o ser. A jarra, assim como 0
quadro na interpretacdo da obra de arte, enquartés eepresentam alguma coisa que nao é
uma coisa qualquer. O sentido de coisa que buscamwaza da jarra se aproxima do termo
Thing'®, apresentando-se como reuniéo.

3Assim como no contexto deorigem da obra de art@ coisa toma o sentido de reuni&o. L4 a abordageata
pelo sentido de coisa através da andlise dos dréeitos da prépria palavra. “[...] posteriormentejdégger
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A simples coisa jarra reune, portanto, 0os quatrastitutivos da quadratura na
reciproca doacdo em que cada um é si préprio emidwcom o outro, no acontecer da
mesma coisa. O ambito relacional que contextualiza reunido € como uma regido que nao
representa uma area espacialmente demarcada. Bimewsio que no deve ser medida nem
calculada, pois ocorre no jogo entre proximidaddistincia que ndo encerra a coisa nela
mesma. Ela comporta uma dimenséo em abertura.

Perdurando assim, a coisa leva os quatro, na diatgmwoépria de cada um, a
proximidade reciproca de sua unido. Este levaristensm aproximar. Ora, aproximar
€ a vigéncia, a esséncia dinamica da proximidadgeorimidade aproxima o distante,
sem violar-lhe e sim preservando-lhe a distandieximidade resguarda a distancia.
No resguardo da distancia, a proximidade vige eorgigna aproximacao
(HEIDEGGER, 20064, p. 155).

Como regides, céu e terra, divinos e mortais sdramnsem conjunto e 0 pensamento acerca
de um ndo se da individualmente. Em vista dissmsgrecéu significa colocarmos em
referéncia os outros trés, e 0 mesmo ocorre coensgmento sobre os demais. “A terra € o
sustentaculo da construcao”, ela suporta a comgdieata quadratura. “O céu € o caminho do
sol”, a via sobre a qual caminhamos na clareirgudaratura. “Os mortais sdo os homens” o
modo como nos compreendemos enquanto caminhantésmpuom. E “os divinos sdo 0s
acenos dos mensageiros da divindade”, aquilo qaeenevelado a partir do que permanece
em mistério, indicado na quadratura. Logo, pengaréutrazer ndo apenas este para a
compreensao, mas aproximarmo-nos também dos dudslgualmente como acontece no
texto sobre a origem da obra de arte,

podemos observar que, mesmo nao nomeadas, as gegifies doGeviertja se
encontram presentes. Para tanto, basta lembrarndesciicdo do templo grego, a
relacdo da estatua do Deus com os mortais e doeths; carater terrestre do templo,
seu embasamento na rocha, com o céu que o ilumesaugece. O templo recolhe o
conjunto destas relagBes. Cabe lembrar: os quat@ediert sdo tensdes diretoras,
regibes da quadratura, ndo entes que se encon&ado.sAssim, a obra de arte
recolhe o conjunto da quadratura dos quatro (ARAL2D0S8, p. 82),

e assim também o ser-jarra da jarra faz essa eeddlhobra entrevemos em combate mundo
e terra no desencobrimento e encobrimento de uutre.dNa interpretacdo da quadratura na

jarra, o mundo ndo é mais combatente da luta.rBbleemta a luta sendo “o modo pelo qual os

explora o significado original deing ou do aleméo antigthing, a ‘assembleia’ do povo, e do verbo derivado
dingen ‘coisificar’, agora usado raramente para ‘alugamtratar’, e anteriormente no sentido de ‘discuti
perante a assembleia’. Ele entexélegenna acepcao de ‘reunir, juntar, recolher’, e considena coisa como
algo que ‘retine’ a ‘quadratura’, TERRA, céu, dewsemrtais” (INWOOD, MDicionario Heidegger. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar Editor 2002, p. 17). O sert&@oceunido ressoa ainda no sentido da coisa dargo .



143

quatro doGeviert se ordenam, ou melhor, se enquadram” (ARAUJO, 2p082). Ele se
mostra agora como a conjuntura e reunido dos quatyo, ainda mais originario.

Entretanto, ser reunido e conjuntura ndo sao onmegie ser a medida da quadratura,
“causa e fundamento estdo em desacordo com a mgad@an do mundo” (HEIDEGGER,
20064, p. 157), e 0 mundo se mundaniza na reudi&uadratura. Na doa¢ao da quadratura,
0 mundo se apropria, refletindo-se como mundo. Emuen-pertencga, a quadratura também
se apropria na doacdo do mundo. Nesse jogo de a@oacéomum-pertencer ha uma

£ 1

apropriacao e expropriacdo, portanto, ndo pensamasdo €” e nem “quadratura €”, ja que
mundo e quadratura estdo sendo em um comum acoetéo. Essa ambiéncia aberta de
comum-pertenca norteia o contexto do pensamenttifel@nca ontoldgica, aclarando-se na

arte ao ser manifestado no pensamento como acmei®c, no pensamento Heeignis

3.1.2 O pensamento comBreignis e o caminhar para a essenciagao da linguagem

A quadratura que ocorre manifesta na simplicidade jara traz-nos a um
desdobramento do pensamento cada vez mais destogoensamento entificador. Em seu
horizonte estamos dispostos ao dizer da arte, lbem oa escuta do que esse dizer nos diz de
si. Para nos dispormos a escuta € necessario nmoper dizer somente nomeador da
presenca do ente na arte. A partir disso, deixaaodito indicar-nos o seu dar-se essencial
constituido por acenos que nao se temporalizanmiité@ tradicional. Logo, a temporalidade
do dizer da arte se da fora do tempo vulgar, pos sssenciacdo se da ocorrendo
abertamente. Para compreendermos o dizer da egigin®s 0 passo do pensamento que se
da em acontecimento, a0 mesmo tempo em que o aeomtesse pensar também se da pelo
dizer abrigado na arte.

No contexto deSer e Tempoa aproximacdo da questdo do ser com a questdo da
temporalidade é o passo essencial para a integpcetdo pensamento que se da em
acontecimento. Assim, mesmo que ao término debia o questionamento pelo sentido do
ser em referéncia com uma temporalidade mais arigiméo tenha se desvinculado de uma
certa presentificacdo, ndo podemos negar que onhampara 0 pensamento como
acontecimento tenha acenado no aberto do questamianiNa verdade,

a dificuldade reside na ‘relacdo’ da analitica texisial com a ontologia propriamente
dita. Essa relagcao nao é doutrinal ou discipliekr reside na coisa mesma: na relacao
que mantém o ser e@asein ligacdo que é primeira, e nao ligacao tardiacedtris
entes a parte um do outro, que alguém se apressar@mpreender como 0s lacos
entre um sujeito e seu objeto (DUBOIS, 2005, p).103
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De fato, a problematica da analitica existencialS3ane Tempmao avanca “pelo fato de o
fundamento da ontologia ndo ser fundamento solgaab algo se possa edificar, nenhum
fundamentum inconcussumuito antes unfundamentum concussuiHEIDEGGER, 2009,
p.39). A questdo de uma modalidade de analiticantaila por uma ambientacdo ainda
fundamentadora ndo impede que a indagacao pelalceadd ser aconteca. No entanto, o
questionamento ndo avanca para além de um pensaaiada fundamentado devido a sua
vinculacdo espaco-temporal. Por isso, o abandonande ontologia fundamental trouxe ao
caminho da analitica do pensamento sobre o serssibimade de um salto. Saltar no
fundamento, e ndo mais somente do fundamento,s&meea transcendéncia ao abismo e traz
a indagacgédo sobre o sentido do ser a questéo dalelarte.

Na obra de arte, a verdade manifesta-se chitiotung e o pensamento se da no
abismo. Aqui, ndo ha o comprometimento fundamemtadtye a verdade e o pensar, e sim a
eclosdo de ambos. Nenhum antes que o outro, ou oepois que 0 outro, porque a ecloséo
acontece junto, surgindo do vacuo abissal. Conteap@nsamos o aclaramento do abismo do
ser. Abismo que representa representacédo nenhomanio, um aclaramento obscuro que da
ao pensamento acerca do ser uma temporalizacdgenegrina entre o dia e a noite.
Peregrinar entre o dia e a noite ndo marca o tefepgam e de outro, e sim a passagem entre
dia e noite, noite e dia. A obra de arte reverlesse espaco do entre, pois ela “é o lugar da
Ereignis e com isso também da diferenca ontolégica, daratia entre ser e ente”
(ARAUJO, 2008, p. 52). Ai, nem s ser e nem sé,énés no entremeio de um e outro como
comum-pertenca de ambos. No permeio de tal comutenqmémento esta o pensamento em
ocorréncia com&reignis. Ele ndo mais acontece como um |4 ou um aqui parepresenta

um evento em acontecimento.

0 termo Ereignis “significa acontecimento, eventasich ereignen acontecer. Considerando, porém sua
etimologia, Heidegger ligaignena raizEigen que significa préprio; dai ele retira uma corsgéb de palavras,
como zu-eignen(apropriar),ent-eignen(expropriar),iber-eignen(transferir, transmitir uma propriedade). Na
palavra Ereignis joga a comum-pertenca de homem e ser. homem dragsmitem mutuamente suas
propriedadesibereignel, um ao outro, no sentido que sdo tanto apropsigleeigneh quanto expropriados
(enteignelt (ARAUJO, P. A. Metafisica e Religidio Fotocopias de textos-aulas apresentados em liiscip
ministrada durante o 1° semestre de 2008 no PregdenfPés-Graduacdo em Ciéncia da Religido da Ui
de Fora. (Inédito). p. 40). O sentido desse jogm, gpropria e expropria, articula o acontecimente sg da
comoEreignis Ele ocorre no contexto relacional do comum-peiteanto da diferenca ontoldgica, em que ser e
ente ndo se totalizam em uma apropriagdo. Cada omue é ocorrendo em referéncia ao outro, queédamb
revela seu ser nessa referéncia. Esse modo de eamsfo ndo define o ternireignis ndo estamos aqui
compreendendo que ele seja um acontecimento égtal na conceitua¢éo. Apenas nos apropriandordmte
para o desdobramento da compreensédo de algo queeméppor essenciacdo, ser refém de um conc€ito.
seja, refletirmos sobr&reignis representa tomarmos a sua percep¢do no sentiddgdeque se da como
acontecimento em desdobramento. No t&aémpo e SerHeidegger se refere ao questionamentdiaagnis
tratando-a como umauestao aparentemente inofensiva: QueEraignis? Exigimos uma informacéo sobre o
ser doEreignis.Mas se agora 0 ser mesmo se apresenta como aguegence a&reignis e somente a partir
dele recebe a determinacéo de presenca, entdadimrgse com a questdo levantada, até aquilo querineiro
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Por constituicdo somos levados a compreensaordocos® presenca. Ele é o que é
porque o compreendemos a partir do seu é. Atragés due diz o ser de alguma coisa,
fundamos e dominamos o saber acerca das coisage@ @do no ser. Ao saltarmos a uma
perspectiva de fundo abissal, rompemos o é e buscaensa-lo enquanto sendo. Isso nos
leva, uma vez mais, ao caminho da relacdo entree $empo, relagdo visceral ao pensar
dinamizado em meio ao seu préprio aconteciment@sapde tamanha ressalva quanto a
importancia da relacdo do ser com 0 tempo para rsgmeento como acontecimento
apropriativo, ndo ha, aqui, a referéncia a umapgeetya causa e efeito. A isso, buscamos
asseguramento no que a relagdo mesma pode nosadiz®ja, o por-se em movimento que o
horizonte relacional tem como modo de ser em reteaé

Mesmo quando tomado enquanto ente, o ser se tdnpwm. Ele € temporal, definido
por sua presentificacdo. No desdobramento de ssiignamento como nao-ente, sua relacao
com o tempo também se desdobra em uma temporalidéeteda ao ser no sentido de néo-
ente. E nesse sentido que “ser e tempo determisamtuamente; de tal maneira, contudo,
gue aquele — o ser — ndo pode ser abordado conpotainnem este — 0 tempo — como
entitativo” (HEIDEGGER, 2009, p. 9). Seu campo refeial ocorre em uma ambiéncia em
proximidade com a origem em que ndo ha a tempat@@do ser ou a entificacdo do tempo.
Isso, 14 no contexto d&er e Tempog¢ compreendido a partir de uma dimensdao mais
originaria, articulada pela interpretacdo em jogm@ estancia tradicional.

Na relacdo do ser com o tempo ou do tempo conr,cuse ndo se reduz ao outro
porque ambos estdo em referéncia. O entendimental delacdo deve abdicar do “€” da
compreensao calculante, que diz que o “ser é”‘enapo €”, em prol do dar-se mutuo de ser
e tempo. A pergunta pelo dar-se do ser e peloadesempo pode ser concebida antes da
pergunta por aquilo que eles séao.

O ser, enquanto se da, mantém sua presentificagiolom que esta por vir. O da do
dar-se representa seu destino historial. Ele seaddnpre seu destino qgue vem ao encontro. O
destino que ndo é uma predestinacdo. O cumprimeotodestino pelo ser € sua
disponibilidade a compreensédo de que seu modordé sm abertura. Ou, ainda, o modo

como ele se manifesta a partir do jogo entre pgaserauséncia.

lugar, exige sua determinagdo: o ser a partir dp®é (HEIDEGGER, M.Sobre a questdo do pensamento
Rio de Janeiro: E. V0ze2009, p. 27). Logo, o pensamentokiignis possibilita a manifestacio da relagédo do
ser com tempo de um modo mais originario, poderdop®r isso, considerado como “o coracdo do peasam
de Heidegger, aonde conduzem todos os caminhosB@Y, C.Heidegger:Introducdo a uma leitura. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2005, p. 119). E is80 representa a fundamentacdo para o caminhaguwle s
pensamento. Pensareignisé exercitar os caminhos que tal pensamento, entuadenos permite experienciar.
Caminhos que se abrem junto a propria aberturaogudisponibiliza. Assim, eles ndo representam e=gid
previamente determinadas, pois estdo em constastgalamento.
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Ao abordarmos a histéria do ser como 0 acontedonel® seu destino, sem
compreendé-la como um conjunto de fatos ocorridgosuma linha temporal nos reportamos
ao contexto historial em que o ser se lanc¢a, seddoao acontecer que constitui seu destino.
Desse modo, o ser se apropria de seu destino&rseaberto que Ihe constitui em

um dar que somente da seu dom e a si mesmo, ¢aetdrenisto mesmo se retém e
subtrai, a um tal dar chamamos: destinar. De acowdoo sentido de dar a ser assim
pensado, é ser que Se da, o que foi destinadoinBest desta maneira, permanece
cada ato de suas transformacdes. O elemento hislarhistoria do ser determina-se a
partir do carater de destino de um destinar, ear@artir de um acontecer entendido de
maneira indeterminada (HEIDEGGER, 2009, p. 15).

O dar-se do ser ndo é a realizacdo de um destimo aceentido de algo j& fadado ao
acontecimento. Seu modo de ocorréncia se d4 comaniestacdo de um dom, como algo
que Ihe vem de assalto e sem qualquer determinesj@aco-temporal para seu acontecer.
Entretanto, ainda assim, resta algo que se mangeém, forma como € mantida essa
permanéncia ndo ocorre somente como presenca f@eBinse da na articulacdo entre o que
se apresenta, como presente, e 0 que se subtra poesenca na auséncia. O fato da
interpretacdo do ser se dar em jogo ndo promoyegala fundamento do ser. Ele acontece
no jogar do jogo e o ser nao € resultante dessstaapBle participa do jogo. Enquanto
participante, o que é dito na sentenca “Se da s¢B¢™ acena para aquilo que constitui ndo
s6 o da-se do ser, como também o da-se do tempoierm se da ao ser do outro.

Anteriormente, pensamos o tempo partindo de sfiaigho corriqueira, apresentada
medidamente pelo agora, antes e depois. Agorampadie assim como 0 ser, esta em
acontecimento no da-Se tempo. O tempo ndo maiefsgedpor uma sentenca que diz o
“tempo é”, mas a partir dessa definicao ele selaesendo. Ou seja, ele se d& nessa expressao
que diz o que ele é e que ainda continua send&ld&fambém se d4 como auséncia no jogo
dessa presenca expressa na sentenca que diz le gue e

O pretendido com o dizer de que o ser ndo € sonpeesenca e o tempo nao € so
presentificacdo do calculo de momentos é a peroegaduilo que esta por detras de tais
perspectivas. Esse modo de presenca do ser e ¢o teos revela uma amostragem em

A opcao por fazer uso do “Se” com “S” maitisculoudlimhado por Heidegger no texie@mpo e Secomo
recurso para salientar que sua busca é por aquéi@de ser e tempo em relagdo, em acontecimerjan&e

ele, “para podermos progredir da expresséo vesbpkrando-a em direcdo da questdo, precisamos dearon
como experimentamos e vemos este ‘da-se’. O canaphopriado nesta direcdo consiste em examinarmos o
que é dado no ‘da-se’, que significa ‘ser’, qued-sd; que significa ‘tempo’, que — da-se. De acaah isto,
procuramos investigar o ‘se’, que da — ser e tefBpacedendo desta maneira, tornamo-nos pre-vislenteum
outro sentido. Procuramos tornar visivel o ‘se’ &lar’ e grafamos o ‘Se’ mailsculo” (HEIDEGGER, . M
Sobre a questdo do pensament®io de Janeiro: Ed. Voze2009, p. 11). O Se d& ao ser a sua participacdo no
tempo, bem como o tempo, a sua participacdo ndsserem decorréncia de seu carater de impesstalida
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totalidade, tanto do ser na presenca dos entey dontempo presentificado no passado, no
presente e no futuro.

A presenca daguele que é presente torna o quesspresenta permanecido diante de
nos. No textoTempo eSer encontramos um trecho sobre a questdo da permanéac
presenca, de acordo com Dubois,

Heidegger escreve: ‘Presentidade quer dizer: o @prestantemente concerne ao
homem, que o atinge e Ihe oferece morada. Mas de, @ntdo, esse atingir que
oferece feichendg ao qual pertence o presente como presenca, dalanem que
isso da presentidadeArjiwesenheit besagt:das stete, den Menschen angehiénd
erreichende, ihm gereichte Verweilen. Woher aber diese reichende Erreichen, in
das Gegenwart als Anwesen gehort, sofern es Anheisgibt?. Pensar a presenca a
partir do modo como ela nos atinge e nos ofereqadaag o que isso significa? Somos
concernidos pelo que é presente — e mais frequentefrsem atentar para a presenca
ela mesma (DUBOIS, 2005, p. 115).

N&o reparamos no que torna a presenga presenteasapetomamos como constante e
permanente. Tal durabilidade marca a relacdo doceer 0 tempo como presenca e
constancia. E através dela, da presenca, que saimmslados por aquilo que nos é
apresentado. Isso ndo nos exclui de também pemoebeg reconhecermos a presenca da
auséncia. Auséncia que pode se mostrar na presengen passado vivido, ou ainda pelo
aguardo de um futuro por vir. “Se atentarmos cons rpeecaucdo ao que foi dito, entédo
encontramos no ausentar seja aquilo que foi, séduoo, uma maneira de presentar e de
abordar (dirigir a) que, de modo algum, coincidenco presentar no sentido do presente
imediato” (HEIDEGGER, 2009, p. 20), e sim de umsprgar que se da pelo pensamento
daquilo que ja foi ou que ainda sera. Aproximaragssegides pelo pensar como
acontecimento € trazé-las a presenca na ausémciant®, em um presentificar harmonico
com passado e futuro.

Assim, a temporalidade como passado, presentaim® fe¢ da manifesta pelo jogo da
reciproca relacdo de um com o outro e ndo de orararoutro. A reciprocidade da a unidade
do modo de presentar que ocorre pela entrega d®wutro e “o que se alcancarai¢hert]
uns aos outros? [diz Heidegger] Nada mais quenaesmos e isto quer dizer: o pre-s-entar
neles alcancado” (HEIDEGGER, 2009, p. 20). A alvarjue a reciprocidade do alcancar-se
e entregar-se de um a outro manifesta toma espacong espacialidade que Heidegger
chama deZeit-Raum “espaco-de-tempo”. Ela representa o aberto dnak e entrega de um

ao outro na conservacao da constancia da abegtném do fechamento.

®HEIDEGGER, M.Zur sache des denkensFrankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 2007®R9], p. 18.
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Passado, presente e futuro compdem o espaco domaindo tempo, sem representar
uma linha temporalmente calculada no passamentodmel® um para o outro. O espaco
marcado por essa tridimensionalidade que o temfgavmos oferece “repousa no alcancar
iluminador caracterizado como aquilo em que o tuttaz o passado, o passado o futuro, e a
relacdo mutua de ambos, a clareira do aberto” (IFEIBER, 2009, p. 21). E desse modo que
ocorre o alcancar do passado ao futuro, sem sarddé@morar ou fundamentar pelo presentar
do presente, o que nado significa a exclusdo doeptes mas o0 coloca na dinamica da
referéncia, mantendo-o aberto no presentificarinssles, passado, presente e futuro se
alcancam reciprocamente e nesse alcancar se entéegbertura da clareira.

O alcancar que articula a dimensdo do espaco-tdamppbém alcanca uma outra
ambiéncia; ela “é aquilo que, no despedacamento éque tempo, o harmoniza, doa a
possibilidade de um acordo unificador. Essa unidadécadora, Heidegger a nomeia com
um substantivo antigo ainda em uso em Kaxghheit, proximidade” (DUBOIS, 2005, p.
116). A proximidade constitui, portanto, a compsgen da dimensionalidade do tempo,
aproximando suas dimensdes sem recair na presagéb de cada uma delas em separacao.
Por isso, a0 mesmo tempo em que aproxima, ela tandiasta. O afastamento traz a
dimensao de distanciamento em que nele ocorre ecusa Yerweigeruny e uma retengéo
(Vorenthalty daquilo que no passado ja foi e no futuro ainsi@& g@or vir. Ou, ainda, o
alcancar reciproco que aproxima as dimensdes dpoteunorre juntamente ao distanciar
como recusa e retencdo do que deixou de ser e aigg vird a ser. Com isso, perde-se a
espacialidade do tempo como algo demarcado a parfaresente. Ai, indagar pelo lugar do
tempo é perguntar pela abertura que constitui anghr reciproco que dimensiona o proprio
tempo.

Retomando a sentenca “da-Se ser e da-Se tempajuero dar-se do ser representa
sua destinacdo e o dar-se do tempo o alcancar rgfieaua abertura de sua espacialidade,
seguimos ao encontro do “Se” destacado nas refesdatencas. No contexto de uma
interpretacdo gramatical, topamos com o empredsaioem sentencas ditas impessoais pela
indeterminacao do sujeito em sua composicao. Agguimos um primeiro passo em direcao
a proximidade daquilo que o “se” nos indica aceleasi mesmo, sem que tal indicacao seja
um dizer encerrado em si, daquilo que ele é. Rari@,tnos diz Heidegger, “abandonamos
agora a tentativa de determinar o “Se” isoladamerara si. Nao perderemos, contudo, de
vista: 0 “Se” nomeia, a0 menos na interpretacaquiedispomos por ora, uma pre-s-enca de
au-s-éncia” (HEIDEGGER, 2009, p. 25). Aquilo qu&Se” do da-Se ser e da-Se tempo pode
nos apontar vem-nos orientado pelo impessoal arjode se d4 norteado na ndo vinculacao
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de um sujeito, ou mesmo de um fundamento que devaase para o dar-se do ser e 0 dar-se
do tempo.

O dizer sobre o “Se” fala-nos de sua impessoadidatb n&o-sujeito, do ndao-
fundamento, portanto, um dizer impregnado de negacdevelador da articulagdo entre
presenca e auséncia. Nele vem manifesto aquilesgesendo, aquilo que estd se dando e
nao somente aquilo que é. Somente assim o queofque sera permanecem no sendo e no se
dando do ser e do tempo. Com isso também permanegenanutencdo do espaco de uma
regido para a ocorréncia de seu evento.

Logo, o “Se” indica a ambiéncia que nio é lugaemeinado. E abertura de horizonte
em que a dimensao espacial tem o sentido do espapw. Sentido esse orientado pela
doacédo de seus constitutivos, que ao se doarenecefe a abertura que manifesta a clareira
de tal ambiéncia. Assim, no da-Se ser e da-Se tempo

no destinar do destino do ser, no alcangar do tempsetra-se um apropriar-se trans-
propriar-se do ser como presenca e do tempo conimt@mberto, e no interior
daquilo que Ihes é préprio. Aquilo que determiramdbos, tempo e ser, o lugar que
lhes ¢é proprio, denominamosdas Ereignis (0 acontecimento-apropriacao)
(HEIDEGGER, 2009, p. 26).

A compreensdo do ser e do tempo, agora pensadosmexto doEreignis se da
aberta e em acontecimento. O manifestar-se de apdbognece em ocorréncia, uma vez que
um ao alcancar o outro se retrai naquilo que akca@cser quando alcanca o tempo deixa de
ser tempo e este, quando alcanca o ser, deixa-dle@ntanto, na retracéo eles ndo deixam
de permanecer no acontecimento do outro. Mesmateusena apropriacdo do outro, eles
realizam 0 jogo que constitui 0 acontecimento apadpr de um e outro. Nesse sentido, ndo
h& a reducédo de um a outro, a relacdo do ser engieot ocorre comé&reignis como jogo
reciproco.

Quando pensamdsreignis reportamos o pensar ao horizonte de uma liberdade
fundamento em que a dimensdo abissal ressoa oesdarglo enquant&reignis “na
expressao: ‘Ser enquarttoeignis, o ‘enquanto’ quer agora dizer: ser, presentifob@stinado
no acontecer que apropria, tempo alcancado no em@mtgue apropria. Tempo e ser
acontecem apropriados Boeignis (HEIDEGGER, 2009, p. 29). O destinar e alcangaser
e do tempo marcam a apropriacdo de seu aconteC&io esdo a determinacdo do seu
acontecimento. Mais que isso, destinar e alcar@aragh ser e tempo a ambientacdo de seu
modo de apropriagdo como o que lhes vem ao encoatadbertura constitutiva e que nao se

deixa demorar nesse ai aberto.
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No vir ao encontro da presenca e na retirada daleéora é realizado o jogo entre a
apropriacdo e expropriacdo que mantém dinamiconegmeento comé&reignis Tal jogo, a
metafisica deixa de pensar quando se vincula asapela verdade da presenca. A indicacéo
de um “outro inicio” para o pensamento representst@nada de um caminho cujo pensar
ainda possa deixar ressoarEoeignis O salto dado no pensamento faz a passagem do
primeiro inicio a este outro inicio. Por meio delggensamento metafisico é traspassado em
prol da busca pelo sentido do ser ndo mais solmonim do ente, mas por ele mesmo. O que
nao devemos entender como uma troca ou mesmo r@euwsa pelo outro, pois

0 outro inicio ndo é uma direcao contréria ao primentesenquanto outrpesta de
fora da oposicdo e da imediata comparacdo. Porassonfrontacdo ndo € de modo
algum uma adversidade, nem no sentido da grossea@sa, nem no modo de
superacao que retira o primeiro e conserva o oQtroutro inicio assiste ao primeiro,
na base de uma nova originalidade, a verdade daisifasia, e portanto a sua mais
prépria inalienavel alteridade, que se torna feousmmente no didlogo histérico dos
pensadores(HEIDEGGER, 2014, p. 183).

Logo, saltar ndo tem somente o sentido de mudasgandpensamento para outro, mas bem
mais; atravessar passando de um a outro, ou malpaifundar no pensamento do primeiro
inicio a busca de outro inicio. O que implica emdaadobramento do pensamento ocorrendo
em sintonia com o outro. Entre um e outro ha adhsstconsolidada pelo pensamento
metafisico e apesar desse histérico ser a consontagder na figura do ente, ele ainda
conserva a possibilidade do ir aléem de si quandxade ser esquecido no pensamento da
totalidade do desencobrimento do ente. E no didlomo o pensamento historial que a
verdade do ser enquanto tal pode ser entrevistaéastido pensar da diferenca ontoldgica, no
contexto ddereignise como clareira.

A verdade aclarada na obra de arte nos dispOeegplietacdo do pensar como
Ereignis pois nela situamos a contemplagdo artistica giéra da mera apreciacdo estética.
Por meio dela podemos apropriar aquilo que nos @es) sentidos como algo que se
desencobre a0 mesmo tempo em que também se endbbdeante essa referéncia, a
contemplacéo no horizonte dgreignis chama-nos ao habitar da obra, e isso ndo significa
residir no que ela apresenta esteticamente. Habtra de arte importa compreender o dizer
de sua constituicdo, compreendendo-nos como pamites dela. Por isso, na contemplacao
do quadro de Van Gogh, a retratacdo do par deaagdatcamponesa nos insere no caminho
da verdade ao nos revelar a abertura de mundo.

Apesar de Heidegger, nesse momento de seu pertsamealizar a analitica da
verdade na obra de arte a partir de uma pintunarditya, isso nao indica que outros

movimentos das artes plasticas também nao possamewelar a verdade que nelas habita.
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Exemplo disso, Otto Péggeler menciona em seu &erabordar que: “cerca de 1960, porém,
Heidegger quis elaborar algo que correspondessew@nsaio sobre a obra de arte a partir
dos quadros e escritos de Paul Klee” (POGGELER],200382). Suas obras, na maioria das
vezes pouco figurativas, trazem a possibilidadeld@rvacao para além dos recursos técnicos
de retratacao realistica.

As composic¢des produzidas a partir de linhas, ¢qrestos, em que “0 pintor nao
retrata o visivel; antes torna visivel: da-nos avehde mundos possiveis dos quais pode
igualmente fazer parte o mundo real” (POGGELER,12@0 382), nos oferece o acesso a
outros mundos possiveis. E nesse sentido que psdemi@ver a verdade como abertura em
qualguer manifestagdo artistica e ndo so atraveéstdacomo copia da realidade efetiva. O
romper da arte com o habitual, sua possibilidadapdesentacdo do que nos parece estranho
da-nos o passo para sua interpretacédo como opevardade do ser.

Também o artista Wassily Kandinsky, cujas obrassagas no campo do
abstracionismo e, consequentemente, ndo apresentanth representacdo figurativa
enquanto tal sdo igualmente reveladoras de munaie. \Hsta o complexo de linhas, cores e
formas geométricas nelas encontradas, capazes ddestar tensdes de quietude/fala,
claro/escuro, horizontal/vertical, alto/baixo. Tées a serem observadas na interioridade de
sua obra e no compasso de um pensamento ontoldginesse sentido que para o pintor
“avaliar e fruir uma obra de arte ndo significa aaém que encontrar um novo mundo e
tentar nele habitar” (ARAUJO, 2008, p. 163). Do mesmodo como ocorre com o
pensamento heideggeriano, que também entrevé ibiidade de abertura de mundo na obra
de arte. Seja na tensao pincelada por um, ou agdéutsada pelo outro, 0 que estd em jogo é o
acontecer de uma dimensdo mais originaria em gqueopstitutivos de mundo estdo em
vigorosa relacéo.

Na luta de céu e terra, divinos e mortais reuniosmundo da quadratura ou, na
perspectiva do artista, reunidos na forma do quadi@tenséo entre direita e esquerda, alto e
baixo, a verdade em abertura é manifesta. Sejamiot@ do pintor ou no horizonte do
pensador,

0 jogo da obra, de seu mundo, se desdobra em utim@ormovimento para o alto
(céu, divinos) ou para baixo (terra, mortais), pggquerda ou para direita. Toda coisa
€ por assim dizer colocada em jogo por essas quames silenciosas, ressoam em
sintonia com elas. Mas estas vozes, por sua velenpoessoar apenas porque séo
originariamente apropriadas e expropriadas entmeadireignis ou seja, sem esta
reciproca comum-pertenca, elas mesmas nao pod@rasais ressoar, jamais lutar
para ser. Desta maneira, Kandinsky pinta a lutgirdtiia e Heidegger a rememora
(ARAUJO, 2008, p.170).



152

O que em seu pensamento é rememorado € a escut@edoda arte mediante qualquer
modalidade ou estilo artistico. O caminho paracatesdo dizer da arte implica no exercicio
do pensamento em se debrucar sobre a questagydagam que constitui o dizer da verdade

em obra na obra de arte.

3.1.3 A essenciacao da linguagem ou a linguagemeatsenciacao no dizer da arte

Por mais tradicional que a construcao mepensamento sobre a esséncia de alguma
coisa possa parecer, nao é esse o intento de gasstionamento. Ao indagarmos pela
esséncia da linguagem, saltamos das vias tradisiena seguimento de um outro caminho.
Assim, a via para abordarmos o0 modo de dar-ses@meia da linguagem transcorre sobre um
horizonte ontoldgico e ndo tem, portanto, o esagaoama reflexdo linguistica, ou mesmo de
um pensar no ambito de uma filosofia da linguageambém

ndo se trata de fornecer um discurso tedérico objetit e seguro a propdsito da lingua,
mas de pensar a partir da lingua, na escuta daaliagela correspondendo, de fazer a

experiéncia da esséncia da lingua. [...] de refornmssa relacdo com a lingua,
combater nossos habitos, abordar a lingua né&o isiegaente (DUBOIS, 2005, pp.
144-45).

No paragrafo 34 d8er e Tempbleidegger faz referéncia a linguagem, considerando
como seu fundamento ontologico-existencial o dsmurSegundo ele, “o discurso €
constitutivo da existéncia da pre-senca, uma vezpgufaz a constituicdo existencial de sua
abertura” (HEIDEGGER, 2002b, p. 220). Portantoimas®mo o0s dois outros constitutivos, a
disposicdo e a compreensdo, o discurso participaalmtura originaria doDasein
Lembremos que a originalidade da abertura se dériamhente a interpretacdo da
compreensao, da disposicdo e do discurso. Estmallperfaz a abertura porque € o
articulador dos constitutivos.

Ao efetuar tal articulagéo, o discurso néo permite ocorra o fechamento da abertura
pela interpretacio de seu dizer. E em vista doselagssencial de seu dizer que ha a
conservacdo da abertura. Assim, resguardo no abartabertura, o dar-se essencial da
linguagem do discurso atende a interpretacdo de“guescutae o siléncio pertencem a
linguagem discursiva como possibilidades intrinse¢llEIDEGGER, 2002b, p. 220). Eles
desencobrem ao discurso sua mediacao articuladoabertura, do mesmo modo em que
também revela seu didlogo com a linguagem queameiss Nossa atencéo para esse contexto

dialogal é a insercdo no caminho junto a linguagem.
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Questionarmos pela esséncia da linguagem represedéagarmos pelo ambito
relacional que a constitui. Logo, buscamos pensaijpartir do dar-se essencial de seu ser,
naquilo que Heidegger diz de “penetrar na falarguhgem a fim de conseguirmos morar na
linguagem, isto é, nauafala e ndo na nossa” (HEIDEGGER, 2003a, p. 9§se,imesmo
sendo o0 que somos — seres de linguagem. Enquard@® de linguagem, somos por ela
constituidos e, por isso, devemos ouvir 0 que ek fala, ndo o que nds falamos dela
conceitualmente.

Da linguagem estamos sempre proximos em decorrédeianossa disposicao
comunicadora. Em virtude dessa proximidade, ax&fi@cerca da linguagem se revela como
uma tarefa requerente de grande esfor¢co de penggmara vez que

enquanto falantes nds nos encontramos sempredefedi linguagem; ela por assim
dizer nos envolve com sua esséncia e descerra a 868 mundo. Mas do mesmo
modo nds nos encontramos fora da linguagem porgeesamos como expressao dos
NOSS0S pensamentos; a linguagem como expressawssss pensamentos torna-se
um instrumento para o nosso agir (ARAUJO, 20082).

O esforgo esta em atentarmos para o fato de qf@amos, nos apossamos da linguagem
como instrumento de nossa comunicagao e ndo levama®nta o desdobramento relacional
gue tecemos com ela. Agindo assim, nem mesmo perEba relacdo de dominio que temos
com a linguagem.

Ora, se somos constituidos de linguagem, se guelaos torna isso que somos, resta-
nos a questao de como ndo nos deixarmos levamppakamento em que nos consideramos
donos da linguagem. No tex@@arta sobre o humanismale 1946, Heidegger apresenta a
interpretacdo de que “a linguagem € a morada doNsehabitacdo da linguagem mora o
homem” (HEIDEGGER, 2008a, p. 326). O que na passageito abre-nos o caminho para
rompermos com a relacdo de dominio que temos climgwagem, levando-nos ao encontro
de podermos escutar o que nos diz a propria adgegu.

Enquanto nos consideramos possuidores de lingydgimos. Na fala nos é trazido
a luz as coisas e o mundo, pois ao falarmos naxiapamos daquilo que estamos a fazer
referéncia na fala. Entretanto, ndo somos nos alaenbs, mas sim a linguagem. De que
modo entdo ela nos fala? Sua fala, “fala deixamdo ehamado, coisa-mundo e mundo-coisa,
no entre da di-ferenca” (HEIDEGGER, 2003a, p. £%), ainda, a fala da linguagem ressoa a
diferenca ontoldgica enquanto tal. Ela acolhe aig@uque constitui sua essencializagdo. O
que nela esta em reunido nos € enviado na menstgseu dizer.

O dizer da linguagem ndo € um simples falar devpadacomo no linguajar

quotidiano. EmSer e Tempdleidegger apresenta uma distingdo entre palawrag dingua
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falada e discurso, em que a palavra representdp,eat totalidade do discurso, o seu
fechamento na fala. Enquanto a palavra falada defem um sentido, o discurso abre a
possibilidade da linguagem. Ele o faz por sua dmingdo articuladora. E pela articulagio
que um nao se liga ao outro, fala e discurso. Oéqdesencoberto na abertura do dizer do
discurso toma sua significatividade na palavra@t@na o que ele €, apesar de seu modo de
ser ndo se definir por esse é. O dizer da lingudgda articulagdo em reunido do discurso
e da palavra. No contexto deorigem da obra de arte

ndo encontramos a distingdo terminolégica entrisautso desencobridor e a palavra
enquanto lingua. Aqui aparece somente a linguagdngua’-palavra” Spraché.
Todavia, em tal fala Heidegger pensa a unidade dis® emSer e Tempdavia
distinguido terminologicamente (HERRMANN, 20014p4).

O que é dito na linguagem nos comunica a vigéneiaall vigor; logo, sua essenciagcao. O
caminho para pensarmos o dar-se essencial da d¢jegua, entdo, sua manifestacdo em
ocorréncia da propria esséncia. Por isso, ndo estanmcaminho de pensar a esséncia da
linguagem como algo estatico, e sim em ocorrénciZaminho. No trancado da sentenca
heideggeriana que diztrazer a linguagem como linguagem para a linguagem
(HEIDEGGER, 2003a, p. 192), vemos se revelar o festar de uma essenciacdo da
linguagem como o pensar do que na linguagem nosméurdicado, que tem por escopo
atender ao chamado de sua fala. Na fala da linguagen a luz aquilo que nela é anunciado
em uma compreensao da fala que ndo € apenas as@nora sobre alguma coisa, ou
mesmo sobre a lingua falada.

Encontramo-nos a caminho e ao encontro do quia addinguagem tem a nos dizer e
que esta além de sua sonoridade, sendo aquilo ejaecpermanece silenciado. Eis ai a
aspereza da tarefa de pensarmos acerca do gupiagem tem a dizer de si, em sua fala, e
também de escutarmos 0 que nessa fala é silérmi®,"“gizer e fala ndo sdo, porém, o
mesmo. Alguém pode falar, falar sem parar e naer diada. Por outro lado, alguém pode
ficar em siléncio, ndo falar e nesse néo falarrdizeito” (HEIDEGGER, 2003a, p. 201). A
compreensao da fala como lingua falada comprometargreensdo da fala da linguagem
como o dizer de si, um dizer pelo silenciar. Emavidisso, nos dispomos a compreensao de
tal fala como um dizer daquilo que nela é dito myicamente, e ndo pelo que é proferido
sonoramente.

Na diferenca entre fala e dizer, o pensamentcehgeriano nos aponta um caminho
quando interpreta o dizer com8dgan a saga do dizer significa: mostrar, deixar aparec
deixar ver e ouvir” (HEIDEGGER, 2003a, p. 202). d@emos nesse horizonte uma
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diferenca que ndo os diverge; ao contrério, faldizer se aproximam ainda mais, sem
perderem suas caracteristicas proprias. No diakelgs, sao articulados, reunidos no deixar
aparecer na fala o dizer do dar-se essencial gadgem.

O dialogo entre o dizer e a fala permite que owsamque a linguagem tem a dizer de
si, gragas aquilo que o dialogar, “falar um comutre significa: juntos, dizer algo, mostrar
um para o outro o que se aclama no que se proclamae a partir de si mesmo chega a
aparecer” (HEIDEGGER, 2003a, p. 202). Assim, isse gparece e se mostra na $ada
dizer ndo se deixa limitar na mostra. Em seu apareigora o didlogo, porém ndo como
simples conversa entre a fala e o dizer. O did@gnanula o modo de ser de cada um. Ele os
coloca em reunido, preservando suas diferencasnBior dele, fala e dizer se comunicam e
também se escutam.

No horizonte do dizer da linguagem acontece o dalentre a fala e o dizer, do
mesmo modo em que também acontece sua escutacAmpeefala se cala a escuta da fala do
outro. Assim também nos colocamos em didlogo cofinguagem, e ao falarmos pela
linguagem, falamos a linguagem, sobre a linguadeso. em resposta a escuta da linguagem.
Ora, portanto, falamos da linguagem porque escilgammo que escutamos podemos fazer
essa experiéncia de que habitamos no horizontehglaagem. Logo, é em vista disso que
dizemos ser ela nossa morada.

A linguagem enquanto morada do ser nos permitetassua fala enquanto saga de
seu dizer. Ela se mostra na fala a partir de utirada. Nesse ambito, entramos em dialogo
qguando nos articulamos em coléquio que pode seaeam palavras, ou mesmo no coloquio
do siléncio, como uma fala silenciosa. Em tal caiet@brimos o didlogo com o pensamento,
colocando-nos a caminho da compreensdo daquilee smlmue dialogamos. Assim, a fala
sobre a linguagem abre passagem para a linguaiguamo mais a linguagem aparece como
linguagem, mais decisivamente transforma-se o danpara a linguagem” (HEIDEGGER,
2003a, pp. 204-05). Sobre essa via somos camirtha@®euma proximidade que se faz
presente no proprio processo, e ndo ao final dantemO discurso sobre a linguagem é o

caminho que ndo se limita na proposicao que digeoaglinguagem; €, pois, sua apropriacao

70 emprego do termo “saga” na exposicdo da compiieeds dizer da linguagem atende ao sentido que o
pensamento acerca desse dizer visa expressadosentie que ocorre “de acordo com 0 uso mais aféigsa
palavra, entendemos a saga do dizer a partir deranoBara designar a saga, uma vez que sobrepasa o
vigor da linguagem, usamos uma palavra antiga,acHei testemunhos, ndo obstante ter saido de uso: o
mostrante” (HEIDEGGER, MA caminho da linguagem Rio de Janeiro: Ed. Vozes; Sao Paulo: Ed.
Universitaria S8o Francisc@P03a, p. 202). Aquele que tem por condicdo mqsaesentar, fazendo algo vir

ao encontro. No mostrar, nesse sentido, o dizéingaagem deixa e nos faz ver aquilo de que se @alque se
mostra como saga é o0 acontecimento da amostrageno, modo de ser do dizer. Portanto, ndo € seu
entendimento como narrativa de lendas e aventlwagp, enquanto “mostrante”, o dizer como saga &az
abertura a amostra do que se mostra na propriawv#sega da amostragem.
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gue ocorre no enquanto de seu acontecimento. Bitoutto modo, ela ocorre no coléquio
entre o falar e o calar.

A linguagem se oculta na propria fala. Ela € a g@wdde possibilidade do falar, bem
como do silenciar. Dessa maneira, indaga Heidegger:

BN

onde a linguagem como linguagem vem a palavra? nikeni@, |& onde n&o
encontramos a palavra certa para dizer o que mEOwe, 0 que Nos provoca, oprime
ou entusiasma. Nesse momento ficamos sem dizeg qupriamos dizer e assim, sem
nos darmos bem conta, a prépria linguagem nos tao#@p longe, por instantes e
fugidiamente, com o seu vigor (HEIDEGGER, 20034d,2R).

Essa é a dinamica que revela a saga da linguagesseMi ela se manifesta enquanto tal e
como aquilo que deixa vir ao encontro o eco do ueercebido no distanciamento da
retirada. Apesar dessa interpretacdo do dar-sa@abkda linguagem, sua manifestacdo como
saga deve dispensar o modo de ser uma represent@¢@dguagem. Na verdade, “pela saga
do dizer, o apropriar nunca con-cede o efeito da gpisa e nem a consequéncia de um
fundamento” (HEIDEGGER, 2003a, p. 207). Seu dizpropriante ndo representa o
apossamento do que é dito. Ele compreende umarep@p, uma interpretagcdo do que o
dizer articula em seu desdobramento.

Na apropriacéo, o dito da saga se torna propmomesmo, um dizer no horizonte do
Ereignis cuja essenciacdo se da pela diferenca. Ao falasnbse a linguagem estamos
correspondendo a ela, logo, respondemos ao seu Nizefala de uma resposta repousa o
modo como estamos dispostos ao que nos constitd, uez que Hossodizer permanece
sempre um dizer da relacdo” (HEIDEGGER, 2003a, Jh).2Ele permanece no jogo da
modalidade do pensamento apropriativo e expropoato dizer.

No jogo dialogal, o dizer da linguagem se mostrabém por meio do que nao é
falado, portanto, na fala o dizer se retira. Elxaele falar e se cala. O que é calado se
resguarda no siléncio do que ndo deve ser dito.d& o deve porque lhe pertence a
constituicdo se revelar como silenciado, “deve eras¢ impronunciado resguardar-se no nao
dito, abrigar-se no velado como o que ndo se deimatrar, € mistério” (HEIDEGGER,
2003a, p. 202). O sentido do silenciar do mistéeala pela conservacdo do que permanece
como inexplicavel. O termo mistério recolhe o didersiléncio, pois cabe ao mistério calar-
se em seu dizer como um sigilo.

Um caminho para mantermos esse dizer da linguagsguardando a perspectiva de
mistério é a escuta da palavra poética. O dizeiqgmpossui essa condi¢do quando na poesia
a palavra falta. A falta da palavra na poesia ngwifca simplesmente um papel em branco.

Ela intui o que na palavra dita permanece comodii@o O palavreado de um poema pouco
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ou nada tem a dizer a audicdo imediatista da emiidiade devido a um Gnico sentido com
que tal fala poética se deixa representar. Cons¢gmente, gracas a esse entendimento, o
que vem percebido na audicdo da poesia € o falad@rinomeacdo de seus versos, e nédo o
dizer de sua linguagem. Tal dizer, podemos dizerrente da falta de palavra para o dizer do
nao dito. Em outras palavras, o que ndo pode gEess0 em palavras € ai dito no palavrorio
gue nada diz, portanto, falta palavra para dizedizivel.

A percepcdao da falta de palavra como um constdudiv linguagem é dificultada pelo
fluxo de palavras que é proferido. Deixamos detatgrara 0 que € manifesto pela auséncia
na falta, apesar da simplicidade do que ela rept@smmo o modo de ser daquilo que néo
pode ser dito em palavras. Precisamente na aus@agalavra nos é revelada a fenda que
deixa vir a luz a linguagem, por ela mesma, naqu ela tem a dizer de si.

O sentido de um dizer como indicacao do indizigeino um discurso projetante que
projeta para além de suas palavras implica na @ssé@o do dizer da linguagem. Em tal dizer
estd em ocorréncia a reunidao dos quatro constitutila quadratura. No estabelecer de sua
palavra esta em retracdo a compreensao do quetgboseu estabelecimento. Portanto, “no
acontecimento do dizer esta, a cada vez, uma defis@lamental, que, por um lado,
resguarda o mundo que, em sua vez, insurge eesalese, por outro lado, o modo em que a
terra € manifesta como isto que se contrai” (HERRWIA2001, p. 469). Na contracdo de um
ocorre, simultaneamente, o despontar do outro. @rda e céu, mortais e divinos estdo em
acontecimento o mundo se retrai, permitindo-ser dive esta retracdo. E desse modo que na
palavra poética a reunido da quadratura pode skmidrada no contexto do pensamento

comokEreignis

3.2 A poesia no horizonte do pensamento e do sagcad

O questionamento sobre o dar-se essencial daalyegou confere-nos uma escuta de
seu dizer que néo separa linguagem e pensamesitmds-os cada um em si. Eles caminham
juntos, apropriando-se e expropriando-se um doooUND jogo apropriativo/expropriativo
ocorre a realizacdo de uma interpretacdo que sEs&@A em um pensar permissivo da
diferenca ontoldgica entre pensamento e linguaggmoutras palavras, 0 pensamento sobre
a linguagem é também o caminho de encontro congadgem do pensamento. Em jogo com
a linguagem, o pensamento se desnuda de sua roupaggfisica, mantém o jogo essencial

sendo jogado e ndo se deixa levar por um tipo dgmEensado que se submete ao emprego
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utilitario da linguagem. Ou, mesmo, por uma compsée que se orienta pelo pensar da
linguagem a partir do contexto linguistico.

Tendo em conta que o pensamento e a linguagemeataoeunidos ndereignis a
articulacé@o entre o pensar e o dizer da linguagedéso horizonte dachtung A verdade
assim entrevista, no operar da arte, revela-seaggglo dizer da linguagem. Na escuta desse
dizer, a verdade do ser nos vem ao encontro de megkoriginario, como uma experiéncia
de ausculta da palavra poética.

O dizer da palavra poética, daquilo que implica ssn dar-se essencial, ndo o
escutamos através da audicdo dos versos de uma.pdgsim, ndo se trata de uma escuta
como forma de andlise literaria, ou de simplewlaite declamacdo de versos. Vamos a
palavra poética por meio de sua experimentacdo @murdura com 0 pensamento da
Ereignis,o que representa um modo de aproximacdo mais aylado que vai além daquilo
gue fala o palavrério dos versos poéticos.

No contexto do pensamento que propfe a experindntdg poesia, esta uUltima se
revela comoDichtung Seu dizer ressoa a clareira do ser, sendo um rdedoomunicar
inerente a toda forma de manifestacdo da arteaorto dizer d®ichtungressoa na arte em
geral, sendo anterior e, por isso, mais originqua sua diversidade de expressfes. Ou seja,
antes de pensarmos uma obra por sua formacgéaacartisds dispomos a escuta do dizer que
constitui 0 seu ser-obra de arte. Logo, pensarmbsclatung de um quadro ou de uma
escultura representa a escuta do dizer da verdedeaipita a obra em um mesmo modo como
escutamos a verdade na palavra poética.

Toda forma artistica estd, sim, imbuida de lingoage comunica-nos a verdade.
Entretanto, nem toda arte se constitui na linguagemo lingua falada ou escrita, como é o
caso da poesia. Nem por isso elas deixam trazemymicar-se comdichtung em sua
constituicdo. E nesse sentido que a linguagem rs@ménte revelada através da fala de uma
lingua, pois sua constituicdo ocorre antes da @ltato de toda obra de arte, mesmo aquelas
nao compostas por linguagem como lingua faladasotit& nos comunicar seu ser representa
uma dimensado genuina em que a ocorréncia da reéatém a linguagem e a obra de arte
acontece.

Na obra de arte “é a linguagem que traz, em proviagar, ao aberto o ente enquanto
ente” (HEIDEGGER, 1998a, p.78), nomeando-0 em suauaicagao que nem sempre segue
o tom de uma sonoridade, podendo também ser um dedomunicar visualmente. Ao dizer
o ente, ela também diz o ser e, com isso, nelaacpererdade. A poesia enquanto um dos

modos de ser da arte se constitui estruturalmentmguagem, o que a coloca em posicao de
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destaque das demais. Sua énfase se da pelo fatelalea linguagem poder se revelar
objetivamente, indo além da objetividade. Assim,

mais diretamente do que qualquer outra arte, aigpqesticipa, pela palavra, que
constitui a sua matéria, do trabalho preliminaragsnprimitivo do pensamento, como
obra da linguagem. poesiaé o limiar da experiéncia artistica em geral gor antes
de tudo, o limiar da experiéncia pensante: pmiein como producere ponto de
irrupcé@o do ser na linguagem, que acede a palaygmrtanto, também de intersegéo
da linguagem com o pensamento (NUNES, 2012, p. 248)

No exercicio desta intersecdo nos colocamos a sligmw do encontro com o sagrado. Para
iIsso, procuramos na linguagem sua apropriacdo coottw de dizer de toda arte e apesar de
na poesia ela se revelar mais claramente, issotar@a o caminho menos arenoso. Ao

contrério, € justamente nesse contexto que asitaarse elevam concretamente. Afinal, ndo
estamos em busca da linguagem que constroi e oiéa faos versos da palavra poética, mas

sim do dizer da linguagem, originario e constitoitila poesia, bem como de toda arte.

3.2.1 O dizer originario que essencia a poesia

Indicamos a palavra poética como acesso ao seringaagem de modo mais
originario. Um acesso que ocorre ambientado pel@nca constitutiva do dizer poético.
Caréncia revelada pela falta que o dizer da palaaética possibilita entrever em seus versos.
Desse modo, sabemos, antecipadamente, que particiger da poesia um horizonte de
auséncia caracterizado pela falta de fixacdo dedsennico do dizer poético. Enquanto a
linguagem representa a morada do ser, a poesia nwdalidade artistica se privilegia por
sua composic¢do linguistica; ela representa o campaina entrevermos a verdade do ser, de
seu dar-se essencial.

Quando pensamos em morada, logo concebemos a nmalge um abrigo.
Concretamente pensada, a morada se mostra adetin processo de construcao de ser ao
acolher e proteger. Igualmente construtivo € ogsea de compreensao da linguagem como
morada do ser. Resguardadas as devidas difereng@suen processo construtivo de um
abrigo de fato e o construtivo do pensamento daadaodo ser, ambos passam por um
processo edificativo. No contexto da morada do @grocesso ocorre pelo pensamento do
Ereignis Nele, o ser da palavra poética se revela em uindmbe referencial.

No texto Construir, habitar e pensa1951), temos a abordagem do fato de toda
moradia se dar por um processo construtivo, apsarem toda construcao representar a

construcdo de uma moradia de fato. E 0 que acomeaexemplo dado no texto que faz
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referéncia a construcéo de pontes e estradas, ggamao sendo um lugar de moradia, tais
lugares ndo deixam de apresentar uma modalidadeliégacdo. A saber, uma habitacao
temporaria onde “0 homem de certo modo habita ehafiita, se por habitar entende-se
simplesmente possuir uma residéncia” (HEIDEGGERG20p. 125). A partir disso podemos
reconhecer, primeiramente, que a relagdo entretroane habitar ndo representa somente
uma composicéo formadora de moradia no sentidorderasidéncia fixa. Em seguida, que a
relacdo desses pares ndo se da como um sendadesidt outro. Ambos, construir e habitar,
sd0 0 que s&o porque se ddo na relacdo de um owindd. E isso representa mais do que
somente pensarmos em construir como um exercice g@dnabitar, ou deste ultimo como
motivacao para o construir.

Quando abordamos as constru¢des que ndo pasdaabitkegdes temporarias, no caso
de pontes e estradas, abrimos espaco para pensanmp®do de habitar diverso daquele
afinado com a cadéncia tradicional, em que ao &abirresponde o fixar morada. Deixamos
de vincular a habitacdo ao sentido de morada pemb@re nos abrimos para pensa-la em
mobilidade. A habitacdo ndo permanente se da, eat@artir da relacdo com o construir.
Somente com o processo de construcdo podemos laabitar, ou melhor, “construir ndo €,
em sentido préprio, apenas meio para uma habit&gdastruir ja € em si mesmo habitar”
(HEIDEGGER, 20064, p. 126). Em termos de constragipensamento, somente podemos
habitar em um horizonte de pensamento quando ipartios de sua constru¢do. Ou, ainda, se
somos participantes do processo da relacédo quétooasconstrucdo e a habitacao.

O habitar traz ao construir a dimenséo do resgwalsso porque ao habitar pertence o
vigor como resguardar. Na verdade, a esséncialitahasta no que é “ser trazido a paz de
um abrigo, diz: permanecer pacificado na liberddedeum pertencimento, resguardar cada
coisa em sua essénci@. traco fundamental do habitar é esse resguarttEIDEGGER,
2006a, p. 129). O que ndo podemos perder de geamto ao resguardar que constitui o
habitar, é aquilo que essencia o proprio resguagdarassegura cada coisa em seu dar-se
essencial. Resguardar tem o sentido aqui do adogger em uma morada capaz de acolher

sua essenciacao articulada pelo desencobrimenbdreehar.

0 nao questionamento da relagdo entre o constoultabitar pode ter se dissolvido na prépria sigmiio que

foi sendo dada ao termo habitar com o passar dpaehteidegger busca no terrhoan do antigo aleméo, o
sentido do construirb@uer) como habitar, sem que esse seja reduzido soraentea habitagdo. Com base
nisso, explica ele, “a antiga palavra alem#&n ndo diz apenas que construir € propriamente mabitas
também nos acena como devemos pensar o que ainstahdHEIDEGGER, M Ensaios e conferéncias7 ed.

Rio de Janeiro: Ed. Vozes; Sdo Paulo: Ed. UnidmisitSao Francisco, 2006a, p. 126). Portanto,seéwata
apenas de um simples habitar, como no sentido dbrsgar em um determinado lugar, mas da ligacdo do
homem com esse lugar. A saber, o seu modo de ctamyser nesse ai. Por isso, tanto uma casa, quardo u
ponte trazem a representacao da relacdo entrestrgiore 0 habitar. Nelas esta abrigado o desdwdmto de
seu ser.
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Ao buscarmos pelo dar-se essencial da poesia,rpamoas por um caminho que de
longe vem sendo construido por nossa habitacaegOireento de tais ditos poéticos nos
insere no exercicio de uma experiéncia que diz‘gaeticamente o homem habita”. O que
nos € dito nas palavras desse enunciado faz refar@huma modalidade de habitacdo
representativa da fala de um pensamento que onorfeesguardar a quadratura, salvar a
terra, acolher o céu, aguardar os divinos, acongrané mortais, esse resguardo de quatro
faces € a esséncia simples do habitar” (HEIDEGGIER6a, p. 138). O dizer do enunciado
nos indica, assim, o desdobramento de uma moradaapihe e se permite refletir nela.

O habitar poético ressoa 0 que essencia o prophian. Ele € o modo de habitarmos
na morada do ser, o modo como respondemos ao chatadahguagem que nos essencia. E
0 que ele permite ressoar ao pensamento € a dimamaicapropriacdo/expropriacdo do
acontecer de sua verdade. E desse modo que o meneaaitanca sua esséncia apropriativa
na poesia. Ele habita junto a poesia, porém, “&ipagio sobrevoa e nem se eleva sobre a
terra a fim de abandona-la e pairar sobre elap&eaia que traz 0 homem para terra, para ela,
e assim o traz para um habitar” (HEIDEGGER, 20p6469). O dizer sobre a essenciacédo da
poesia se da pelo pensar que compreende o see @sssncial a partir do proprio dizer
poético.

O caminho que passa pela habitacdo poética pemsiagio entre o construir e 0
habitar. O desdobramento desse seu pensamentoxpedmentacdo do que constitui a
relacéo entre eles. Nao se trata, nesse sentidondéousca direcionada com a finalidade de
resolver o questionamento indagador da habitacadquéé buscado desde sempre esteve
préximo. Isso se deve ao fato de ser algo quecgathos essencialmente. Dito de outro
modo, pensamos a essenciacdo da habitacdo polgusdsdambém habitamos. Logo, desde
sempre estamos situados em conjuntura constitwida aquilo que levantamos como
guestao.

A essenciagdo da poesia, como dito antd3jchtunge um dos poetas que versam
esse dizer em seus poemas € Holderlin. Ao nos prmopensar a essenciagadlehtung
Nos expomos a experiéncia da poesia que da palaweu dar-se essencial. A ida a poesia de
Holderlin da o passo para pensarmos o essenciatldgoesia. Ela representa um poetizar da
propria essenciagdo. Assim,

num sentido, todas as “leituras” de Hoélderlin paeidégger visam deixar agir o
poema sobre “nds”. N0s — quem? Se tomamos congxidacque este nGs ndo é o
“leitor” amante de poesia, mas que 0 que 0 poemamptiza é precisamente um nos
histérico, entdo a abolicdo final do esclarecimehteerdadeiramente a entrada na
esfera da poesia (DUBOIS, 2005, p.180).
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Com seu dizer podemos escutar a palavra poétedatpina poesia, sobre a poesia que esta
sendo. Esse dizer é o dizer de uma regido em abastiginaria da poesia em que noés
também nos tornamos um nos historial.

O pensamento de Heidegger nos aponta o caminhapardarmos a essenciacdo da
palavra poética holderliana partindo de “cinco segas orientadoras”. Tais sentencas a que
nos referimos, acerca do pensamento de Heideggpoesia, abrigam e acenam para o dar-se
essencial da linguagem poética. O dizer dessasrggs, nd0 0 ouviremos separadamente,
pois € na reunido das cinco que nos € entregu®rdemimento que poetiza a poesia. Por
meio delas, a poesia se mostra como “a mais inectodas as ocupacdes”. Ela ocorre a
partir da linguagem constituida em palavras litegjualquer ocupacao. Essa ambiéncia traz
leveza e simplicidade a escuta da linguagem daigoss mesmo tempo em que tal escuta
pode também assumir a dureza e ser tomada em umpagdo. Diante disso, a palavra
poética deixa vir o ente na representacéo do qpeesia € versado na palavra. Escapar desse
perigo significa deixarmo-nos levar pela simplicldada nomeacdo da palavra da poesia
como uma palavra que diz o ser, fundamentando-sexndizer. Entretanto, ao trazermos a
termo o fundamento para essa reflexdo, fazemosergiia ao fundo originario que se da
como auséncia de fundo. E o fundamento que se fiugrata no fundo abissal.

O poeta nomeia o0 ser através da linguagem em umaagio que ndo se funda na
ocupacédo da palavra. Seu nomear ocorre em resposte&logo que nos antecede enquanto
homens. Um dialogo que compreende o falar e o@scamo “igualmente originarios”. Falar
e escutar constituem o dialogar do homem ®adsein em uma conversa que 0s deixa no ai
de seu ser. Isso mantém o falar e o escutar oclwresn unidade. A medida dessa unidade é a
doacg&o de um ao outro.

No discurso do dialogo, falar e escutar se pegpmasera um, ora outro, sem demora
no dito ou na escuta. O que mantém aberto o jogge arfala e a escuta orienta a linguagem
do dizer poético, sendo o seu fundamento, “o furondo ser-ai humano é a conversa
como acontecer préprio e auténtico da lingua. guinoriginaria, porém, é a poesia como
fundacao do ser” (HEIDEGGER, 2013a, p. 54), fundag#e corre como abismo. Linguagem
e poesia se encontram nesse jogo de abertura danfiemto. A poesia se apropria da
linguagem, e esta da poesia, revelando-se naquél@gda uma € em conjuntura com a outra.
A poesia da voz a linguagem, deixando-a falar ésao poetizar do poeta que poetiza aquilo
que escuta.

O poeta escuta o ser que lhe acena através dadjegupoética daquele que traz em

seu dizer, o dizer da essenciacdo da linguagemeskaita ocorre pelo chamado da propria
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linguagem e o0 poeta esta em condi¢do de escutasperder a esse chamado porque ele
habita um horizonte disposto pelo proprio ser gessencia. Em tal situagéo, ele ndo faz uso
da linguagem como sua propriedade, e sim porque edaticipante de sua essenciacéo. Ela
sua morada. Sua escuta representa, antes, a dscutaa referéncia. A referéncia entre o

poeta e a linguagem, entre o que escuta o dizeque @xecuta o dito. O que se escuta na
referéncia nio é fruto da imaginacéo, ou mesmoariagdo de quem escuta. E, antes, o eco
do que vem ao encontro como acenado, e o0 que vetiz@oda linguagem, dito através da

palavra poética.

3.2.2 A palavra no dizer da palavra poética

Ao fazermos a experiéncia da essenciacao da peelsmguagem se mostra enquanto
um fundamental constitutivo. E ela quem fala atsaslé palavra poética, e seu dizer diz
aquilo que a essencia. Portanto, em sua fala, céguensposto em palavras é o dizer da
prépria linguagem. O modo como a linguagem dizvésala palavra poética ocorre ndo como
um discurso sobre algo, ndo se trata como ditojirdpiagem como lingua falada. A
linguagem a que estamos dispostos no dizer poétectinguagem que diz de si mesma. Ela
diz de seu dar-se essencial no proprio dizer, @r dia palavra que nomeia a linguagem.

O que na poesia vem nomeado pela palavra ocorngnp@icompreensdo da nomeagao
gue foge ao tradicional porque nao se fixa naquile é falado. Ela diz por meio de uma falta
e nao daquilo que se revela de fato como o quaré. éhtendermos essa concepc¢ao de dizer
pela falta da palavra, Heidegger faz referénciana sentenca recolhida de um poema de
Stefan George intitulada palavrd®:

Milagre da distancia e da quimera/ Trouxe para eyem de minha terra/ Na dureza
até a cinza morna/ Encontrei o nome em sua foniabe// Podendo nisso prendé-lo
com peso e decisdo/ Agora ele brota e brilha naaed/ Outrora eu ansiava por boa

%A experiéncia a que somos convidados a fazer atrdegsa poesia representa aquilo que Heideggea hasc
dizer poético enquanto dizer que permite o resdeaua linguagem. A poesia trata a palavra coma fjoa e
meiga” e nos fala a partir de sua falta, “a paltissa conjectura, o que faria falta ao poeta sat& a palavra
para a palavra, a palavra para dizer poeticameesséncia da lingua” (DUBOIS, Beidegger: Introducéo a
uma leitura. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Edit®@05, p. 162). Assim, a poesia de Stefan Georgeti@drosso
caminho na busca para dizermos o como da palaétcppou a linguagem poética no dizer da propoesa,
sem que isso represente uma analise gramaticalpdemas. Além disso, também com essa referéncia
acrescentamos o fato dos poetas verdadeiros sepgetea que abordam em seus poemas a propria egsenci
da poesia. No textBassagem para o poético: filosofia e poesia em étgidr,de Benedito Nunes, encontramos
uma referéncia a esta questdo. De acordo com s#eafn verdadeiros poetas aqueles que, como Hdlderl
Trakl, Stefan George e Rilke, conduziram os dif@eriemas literarios ao tema Unico da essénciandsig
Verdadeiros poetas, porque poetas da poesia, mgraaram esse dialogo na atividade agonal comlasras —

‘a mais inocente’ (e inconsequente) das ocupag@esais indbcua e ineficaz, e a mais arriscada, potqQu
exposta, na sua lida ndo preocupante, em seu tdisexercicio lidico, ao outro jogo perigoso do dida
linguagem” (NUNES, B.Passagem para o poético: filosofia e poesia em Hegjer Sdo Paulo: Edicbes
Loyola, 2012, p. 249).
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travessia/ Com uma joia delicada e rica// Depoislaagga procura, ela me da a
noticia:/ “Assim aqui nada repousa sobre razaoupd#H’// Nisso de minhas maos
escapou/ E minha terra nunca um tesouro encontfolriste assim eu aprendi a
renunciar:/ Nenhuma coisa que seja onde a palalar {HEIDEGGER, 2003a, p.
174).
A sentenca do ultimo verso que diz que “nenhumsacque seja onde a palavra faltar”, é a
indicacdo do que a caréncia da palavra poética gisgenibilizar. Esse verso diz para além
da auséncia da palavra. Ele ndo se limita a fata, gdpesar de sua disposicédo escrita nos
levar para esse entendimento de auséncia de Niaemtanto, estamos em uma escuta aberta
aquilo que a linguagem tem a nos dizer sobre ssenemcao. Aqui, ela estd nos dizendo de
uma ambiéncia carente de fundamento.

Ao nomear, a palavra é utilizada para dizer asaspisontudo, se falta palavra, falta
também coisa. A palavra dita nomeia o ser do enggor tal nomeacdo ela ndo deve ser
considerada o ente de fato, ali nomeado. Ela éindieacdo do modo de ser do ente que &
dito na palavra. A nomeacgao da palavra ao ente slsveompreendida, primeiramente, como
aquilo que ao conduzir o ente no discurso, o camduze mostrar. Nesse contexto, ele é o que
€, ou melhor, ele é o ente que é porque se mastraferéncia com o seu ser e na indicagcao
da palavra. Ha uma relacdo de necessidade entre® & palavra. Necessidade em que “o
seu tornar-se manifesto € o seu mostrar-se. O anesstrdo ente acontece somente na palavra,
ndo de fora dela” (HERRMANN, 2001, p. 466). E else deixa ser o ente que ele é.
Quando falta a palavra, falta também o ente. Sterkevela o ser. Desse modo, o ser do ente
necessita da palavra para se mostrar, e quandopaksaa que Ihe permite ser falta, da
também palavra ao ser. Ou, ainda, d4 espa¢o pamandestacdo do ser que ocorre no
recolhimento dessa falta.

A palavra, ao nomear, deixa que o ente se manifieste deixar manifestar representa
um projetar.

O nexo constitutivo que intercorre entre palavrar@eto, ja encontrado ef@er e
Tempo retorna agora também no ensaio sobre a obra tde A&gsim, como no
paragrafo 34 dé&er e Tempotambém aqui o projetar € um dizer (uma articdaca
indicadora). Em ambos os contextos vem frisadanex@w estrutural que vige entre o
projetar e o lancado — com a Unica diferenca gqoeemsaio, 0 nexo estrutural é
transformado no modo em conformidade ao pensantrfweignis (HERRMANN,
2001, p. 467).

A questdo do projetar a partir da manifestacaorde e do ser ocorre como um projetar no
dizer. O dizer que busca a verdade que se abredaz®ilhar o jogo do desencobrimento e

encobrimento que ocorre no dito desse dizer enquang “articulacdo indicadora”. Indicar é
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um modo de acenar sobre alguma coisa que ndo deandogtamente. O dizer da palavra
indicadora indica sua essenciacao naquilo queathido pelo desdobramento da indicacgéo.

Quando a palavra diz o ente no sentido de coisaloague esta disponivel como um
utensilio, o verso da poesia de Stefan Georgeindasa apenas aquilo que ela fala como uma
descricdo. Entretanto, se a coisa é revelada a gdarseu acontecer essencial, o dizer do
verso traz um mundo dito na palavra que se abue aaéncia nomeadora.

A palavra que falta, porque deixa de homear sceneela objetividade, permite com
tal falta que o ser das coisas se mostre como isidgade. Isto €, quando a homeacao ocorre
pela palavra como articulacdo indicadora, ela pootasigo a presenca do ente nomeado e
também a auséncia de algo que esta presente sopstatmdicacdo, retomando o dizer da
poesia, mais precisamente em um verso que antec@tieno verso que diz: “triste assim eu
aprendi a renunciar:”. O dizer do verso anuncia tenancia. O termo renuncia € a indicacao
de que “0 poeta deve assim renunciar a ter solp@ger a palavra enquanto nome capaz de
apresentar o ente por ele mesmo posicionado” (HBEIGER, 2003a, p. 180) e assumir, com
isso, tal palavra como indicadora. Ele deve rerarmipalavra nomeadora que coloca a coisa
determinada pela nomeacéo objetiva. Em tal renudecigalavra nomeadora vem ao encontro
a palavra indicadora. Ao renunciar a nomeacdo sfm®s abandonando o ente nhomeado,
porém indo ao encontro da sua essenciacao vigantendncia. Compreender essa dindmica
de que na palavra ocorre o vigor da nomeacao wajetida nomeagdo como indicagcdo do
ente e do ser significa percebermos que a rend@ci@ abandono. Ela € a convocacéo para o
dizer indicado por meio da palavra nomeadora.

A renuncia representa o chamado a experiéncia ld&rpapoética. Através dela, a
palavra da poesia ndo se permite emudecer. Aoatimté a partir da rentncia que ela pode
nos dizer algo. Pode nos dizer o seu dar-se esseAd renunciarmos a compreensao da
palavra nomeadora das coisas, escutamos a indigagdcaminha junto a sua renuncia. No
acolhimento da palavra como “articulacao indicajora

a renuncia aprendida ndo € simplesmente a recusandereivindicacdo e sim a
transformacdo do dizer e sua saga na ressonangése gvelada, extasiante e
cancioneira de um dizer indizivel. Nesse pontoed®s estar em melhores condicbes
para pensar a estrofe final de maneira que ela enésm a ponto de nela se recolher
todo o poema. Se isso acontece, e mesmo que erargeqacala, entdo poderemos,
nos instantes proprios, escutar com maior nitidetitudo do poemaA palavra e
reconhecer como a estrofe final ndo apenas corchbire o poema como também
entreabre o mistério da palavra (HEIDEGGER, 2003483).

Renunciar a palavra representa, ainda, uma nasaeAuarticulacao entre a renuncia e a néao

recusa é a nao negacao de que a palavra fala quandiaer da poesia € versado a falta da
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palavra, um horizonte onde a negacao participamente, ndo sendo a anulagcdo daquilo que
se da por negacédo. E nesse sentido que nessa aiml@ssoa o mistério do ser. E nesse ai
gque se abre a possibilidade do mistério se aproxiimgogo entre o mistério da palavra e a
palavra do mistério.

O mistério € nomeado e indicado como mistério. Essaimidade, entretanto, se
revela a partir de um distanciamento que se daonatituicdo do mistério em permanecer
enquanto tal, ndo descoberto de outro modo quepoémistério. Assim, 0 que se mostra
como mistério se aproxima no eco de sua essencigi@mte. O que mantém o mistério em
jogo de proximidade e distancia é a ndo recusala@na indicadora. Essa palavra, que abriga
0 mistério, é a palavra poética. Assim, é na paldaerpoesia que a falta de sentido abre para a
infinidade de possibilidades de sentido, e iss@uy®ro pensamento que se abre a palavra
poética se coloca em proximidade de um dar-se @ssanriginario. Em vista disso, onde
falta a palavra, 0 mistério ressoa no pensamento.

O diadlogo entre o pensamento e a poesia é conliggil@ pela linguagem. E ela que
faz a reunidao de ambos, o que nao indica uma cdmdighdamentadora de um e de outro.
Eles estdo em referéncia junto a ela. O modo ddafuentacédo da linguagem, se é que
podemos falar em fundamentagcdo nesse ambiente, fanpensar quanto no poetizar, nao
segue parametros tradicionalmente fundadores. Niadmbe do pensar, 0 pensamento da
Ereignis,ao ressoar a diferenca ontoldgica, permite um t@dndtierto em que o pensar ndo
fixa seu acontecimento. E ai nessa regido, “nordmestrador da linguagem que o
pensamento atinge a s@ache a sua referéncia ao ser” (ARAUJO, 2008, p. 1E8, a
linguagem, apresenta a coisa do pensamento eningplecglade. Em seu modo de ser como
demonstradora das coisas, a linguagem faz ver dos@ensar como aquilo que ocorre na
abertura da verdade.

Na poesia, 0 poetizar acontece a partir da paliediaadora. O que ela nos indica
vem-nos pelo pensamento em ocorréncia no poefitaessa ambiéncia, 0 pensamento nao é
fundamento para a poesia porque ele também secessendialogo com ela. E nesse sentido
que

ndo devemos perder de vista queirrdacao(Stiftung, assim concebida, corresponde
ao por-se em obra da verdade, ao acontecimentauiasior. Amedida que a
nomeacdo impde, e de que dispbe livremente, teoaaantraparte naquilo que se
doa, segundo a disposicao efetiva pela quzdseinja se encontra langcado no mundo
e ex-postoao ente. Mais extremada no poeta, que respondérgudes, ao imenso,
com a medida da palavra que nomeia, essposicdoé mediacdo, que resguarda o
imediato, mantendo diferengacomo diferenga na unidade coligente do I6gos — o
livre espaco da abertura (NUNES, 2012, p. 254).
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O dizer da palavra poética nomeia como indicacéis, eu nomear acontece em uma regido
aberta & escuta do que ela tem a dizer de si mesquanto modo de linguagem. Na escuta,
se ausculta o ser que Ihe acena por meio de guamfem. Tal escuta ndo é resultante de um
mero ouvir de sons porque ocorre no sentido em‘@aeidicdo do poeta nem é compassiva,
nem se caracteriza pela fuga. Deste modo, a sugdaudd € definida pela negacao”
(HEIDEGGER, 2004, p. 189). A negacao representaeosg ausculta nessa audicéo, ela € a
indicacdo, 0 acesso de algo mais interiorizadop @jge ndo se revela diretamente. Na
ausculta dos acenos ditos através da palavra pagser da linguagem se mostra quando nos
dispomos ao caminhar de tal experiéncia. Caminbaegsa via € experimentarmos a busca
pela coisa do dizer. Uma busca que correspondedaoigpchamado do dizer poético que nos
convoca para sua experiéncia.

A linguagem poética possibilita a experiéncia da ser, pois sua nomeacao pela
palavra € indicativa. Ela indica o aceno de seurseolhido na propria nomeacgdo. Isso
acontece quando a palavra que nomeia toma o candiahmalavra pura. Como considera
Heidegger:

se devemos buscar a fala da linguagem no que stadamos bem em encontrar um
dito que se diz genuinamente e ndo um dito qualgssolhido de qualquer modo.
Dizer genuinamente é dizer de tal maneira queratptie do dizer, propria ao dito, é
por sua vez inaugural. O que se diz genuinamentpaema Rein Gesprochenes ist
das Gedicht(HEIDEGGER, 2003a, p. 12).

Assim, auscultar o dizer da linguagem poética sspr&a a ausculta de um dizer originario
gue abriga o0 ser em seu dar-se essermalisso, ela, a linguagem, representa a morada do
ser. Ela deixa que ele manifeste sua verdade, semaya isso ocorra uma adequagéao entre o
ser e o seu dizer. O dizer que nos leva a expéi@acmorada do ser é o dizer da poesia. E
nesse sentido que o pensamento que faz a exparidacessenciacdo da linguagem se

avizinha da poesia.

3.2.3 Proximidade e distancia na relacao entre o psamento e a poesia

A proposta de abordarmos, neste ponto, o ambitvenetial entre 0 pensamento e a
poesia no norte de proximidade e distancia tenmepoopo a abertura do horizonte que visa 0
sagrado. O ressalte do que distancia ou aproximaawutro da o traco de sua referéncia,
mas nado soO isso, pois nesse jogo também esta enéroma nossa interpretacdo. Por isso, a
abordagem da relagcéo entre pensamento e poesiamoximidade e distanciamento pode
ser considerada como sendo a interpretacdo mesam. timamos 0 passo para o interior da
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experimentacdo da interpretacdo. E nesse sentidd mropomos a passagem pelo
desdobramento da referéncia como abertura pargassavel experiéncia pensante da poesia
que ressoa o sagrado.

Percorrermos o caminho de uma possivel experig@eriaante da poesia indica nossa
participacdo na ausculta do que ela tem a nos.dgsv ndo se da separadamente, pois
auscultar a poesia implica jA uma experiéncia pgasdo que ela tem a dizer. A0 mesmo
tempo em que essa experiéncia se realiza, ela tarabée espaco para a referéncia de uma
outra experimentacdo ocorrer, a saber, a experap&nt da poesia como a propria
essenciacio da linguagem no pensamento. E emdigstaque nossa participacéo na poesia
ndo € somente um posicionamento diante dela. Pa&o aqui implica a harmonizacdo do
pensamento com a poesia, ou ainda, 0 modo comoongsortamos ao ouvirmos e, portanto,
também falarmos a poesia.

Em um verso do poema de Hdolderlin encontramoger dia “participacdo”. O poema
intitulado “Os Titds” nos diz: “Mas nao é este/ @npo. Ainda ndo estdo/ Amarrados. O
divino ndo atinge os que nao participam” (HEIDEGGER04, p. 60). O verso aponta o
horizonte que circunda a questédo da participac&oegtamos procurando expressar quando
diz que somente aqueles que participam podem atirdjvino. Ou, enquanto o que é divinal
se revela em abertura, somente aqueles que dialpgeiipam do dialogo, estdo dispostos
nessa referéncia ao divino.

A participacdo de que fala o poeta caracterizassmser-ai como tal, € aquela forma
do nosso ser-ai em que joga 0 Ser e 0 ndo sea padicipacdo decide-s& priori e
constantemente, 0 modo como somos aquilo que fazebeondo esta dito em que é
que devemos participar e a que devemos estar Bgasld se fala apenas da
participacdo como tal ou “do cuidado”, entdo “d¥Z-som isso mesmo que é esta uma
condicao necessaria para que veal@mpo em que seremos “atingidos” pelo divino,
em que caia o relampago. Mas se a tarefa da pomsésstir em trazer este relampago,
envolvido em palavras, para o ser-ai do povo, palavra s6 nos diz uma coisa se
tomarmos parte na poesia, isto é, no didlogo (HEBER, 2004, p. 62).

Ao dialogarmos com a poesia, estamos fazendo aiérpa pensante de sua essenciacao.
Experiéncia esta que indica entrarmos na regidaudeulta da linguagem poética, e isso néo
€ nos deixarmos levar pelo imaginario do poema, simlasescutarmos a genuinidade de sua
linguagem.

Tratamos de pensar a essenciacdo da linguagentgp@&guindo a indicacdo da
ausculta da prépria linguagem que a essencia. Ongaeé simples mudanca de foco no
questionamento — perguntar pela essenciacdo daaljlegh € seguirmos pela linguagem da
essenciacdo — pois ela indica o viés de um camodwrido no tracejo do circulo

hermenéutico. O dar-se essencial da linguagema metespretacao, tem o sentido de “vigorar
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na presenca e na auséncia” (HEIDEGGER, 2003a, §), Hsticuladas na demora e na
passagem. O dizer da linguagem poética ocorre @esalacdo que vigora e se essencia na
presenca de sua precariedade.

E também pelo vigor da linguagem que podemos aprxxpensamento e poesia. No
dizer de ambos perdura o vigorar da linguagem. deesto e poesia se constituem por esse
dizer, um dizer como saga que

0 horizonte d4 o caminho, ele coloca em movimehewégl. O horizonte onde o
caminho tem seu lugar se anuncia na vizinhangaésigp e do pensamento. Poesia e
pensamento sdo modos do dizeagen). Mas a proximidaded{e Nahg, aquela que
traz a poesia e pensamento a vizinhanca de umoeitd® Heidegger a nomedie
Sage(saga) (BRITO, 1999, p. 176).

Tanto na linguagem do pensamento quanto na dagpe@sidizer ndo representa uma simples
conversa ou falatério. No dialogo entre poesia asamento auscultamos o dizer da
linguagem no vigor de sua essenciagao que “se Encomo saga do dizer, como o que tudo
en-caminha e movimenta. Stapalavra do poeta ndo pode ser esquecida, aquelaagua
palavra a palavra” (HEIDEGGER, 2003a, p. 163). &ud, o sonoro da linguagem poética
ndo esta em sua vocalizagdo, e sim no pensar goel@usua essenciagdo dita através da
poesia. Esse pensar pensa a palavra poética pagsarabuilo que ela nomeia.

No didlogo entre pensamento e poesia algo noscé Wit entanto, o que nos é
apresentado no dizer ndo se revela por nomeacalgul®a coisa que é. Sua vinda ao Nnosso
encontro no dizer se mostra naquilo que vem madaifes propria vinda. O que é dito nesse
dialogo se mostra no vigor do transcurso do pragidger. Assim, 0 acontecimento mesmo do
dizer traz & compreensao a relacado que aproximea ontro, “a proximidade que aproxima é
ela 0 acontecimento apropriador em que poesia sap@nto sdo remetidos ao préprio de sua
esséncia, de seu vigor” (HEIDEGGER, 2003a, p. 133la apropriacdo fazemos a
experiéncia com o dar-se essencial da linguagermegmmo modo em que nossa disposicao
na experiéncia também nos aproxima do horizonéeimal.

O traco que aproxima pensamento e poesia ndo dasl@de imediato. Ele requer
abertura ao exercicio da essenciacdo que vigolagwagem que os constitui. Logo, entrar
na experiéncia representa seguirmos o compasselalzio. A concepcao da relacdo entre
ambos significa mais que um confronto entre aspaHla toma cada um a partir de sua coisa
e em unidade, o que nos indica que essa unidadgrogima, mas também aponta um
distanciamento decorrente daquilo que cada um seenser proprio.

Ao propormos a possibilidade de tal relacdo, ngsmdenos com o contexto que 0s
aproxima. O modo como se da a sua aproximacaoaudmege apoiado nas nogdes de espaco
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e de tempo. Se assim o fosse, ficariamos na desacaproximacao, ou mesmo na demora da
separacado e, com isso, perderiamos o contextaamddcQuando aqui abordamos a questéo
da aproximacdo, a tomamos em uma perspectiva dépdade no sentido de vizinhanca.
Isso amplia nosso horizonte compreensivo, se eateosl a questdo da vizinhanca como uma
forma de reunir diferentes em um mesmo contexta. iBs0, ndo € uma questdo de
proximidade espacial. Ela ocorre como na quadraturagque “a proximidade é o que en-
caminha e movimenta a vizinhanca dos quatro campesundo, permitindo que um alcance
e en-contre o outro, guardando na proximidade adsiancia” (HEIDEGGER, 2003a, p.
167). A relacdo entre pensamento e poesia resgusssa relacdo mais originaria da
guadratura quando se deixa reunir a partir daquieos essencia.

Observando a poesia de George Traklma tarde de inverne- podemos, entéo,
colocar em experiéncia a relacédo entre pensamenbesa no contexto entre proximidade e
distancia. Diz a poesia:

Na janela a neve cai, / Prolongado soa o sinorda,f&Para muitos a mesa esta posta/
E a casa bem servida.// Alguns viandantes da éaf&blbegam até a porta por veredas
escuras./ Da seiva fria da terra/ Surge douradaaaeddos dons.// O viandante chega
quieto;/ A dor petrificou a soleira./ Ai brilha goara claridade/ Pao e vinho sobre a
mesa (HEIDEGGER, 2003a, p. 26).

Na leitura da poesia notamos a descricdo de unde @& inverno. O seguimento dessa
descricdo ai nomeada leva-nos ao passo da expeagéendo dizer de sua palavra poética.
Dito de outro modo, seguimos o caminho do acontdaenomeacéo, abertos a ausculta do
dizer da poesia. Nao se trata, aqui, de uma teoei@doldgica para ler poesias, porém, de
outro sentido que pode nos abordar quando nosmdEp@o pensamento aberto a palavra
poética. A referéncia ao poerdana tarde de inverntraz-nos a possibilidade de ouvirmos o
dizer da linguagem nas palavras da poesia, senicampla explicacdo daquilo que o poema
quer dizer. Estamos em disposi¢do ao encontrodlogdi com a poesia.

Pensar a poesia, naquilo que nela vem nomeadesponde ao convite que nos vem
evocado na nomeacdo. E nessa nomeacdo que enamteamelacio de proximidade e
distancia. Assim, quando na poesia € dito “na gaaheve cai” e “prolongado soa o sino da
tarde”, somos imediatamente transportados para @aces aberto pela nomeacgéo.
Aproximamo-nos da branca neve que cai sobre agaerehté entreouvimos 0 sino soar em
uma fria tarde. Isso nos vem ao pensamento, mesimaestando em presenca, de fato, do
referido momento ali descrito. Entretanto, mesnstagites, estamos em proximidade da neve
e do soar do sino porque a nomeacao traz-nos o deeum acontecimento. Nessa

experimentacéo da poesia, ela nos chama a partt#pama regido em que “a evocacao abre
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um jogo de espaco e tempo onde proximidade e dist&do colocadas em jogo” (ARAUJO,
2008, p. 130). No jogo, a presenc¢a daquilo que distante € trazido a proximidade pela
nomeacao do dizer poético. Sua presenca € ent@adava partir do distanciamento de sua
auséncia.

Na abordagem do quadro de Van Gogh entrevimos/talagdo através da figuracao
retratada na pintura. L4, a nomeac¢ado ndo ocorngadamras como na poesia. Seu ambiente se
da no campo visual, porém isso ndo impede que @& @imunique aquilo que a constitui.
Através de sua imagem ultrapassamos o visivel, saancencontro do invisivel, embalados
pelo pensar que se abre ao entrever o invisivelamq tal. E nisso que a evocagédo da obra
revela o jogo entre presenca e auséncia na rethg@me se desencobre e encobre. Com a
poesia, 0 jogo entre presenca e auséncia nosegeatno desencobrimento da nomeacao na
linguagem, enquanto lingua escrita e falada, erjuotura com a linguagem do dizer poético
gue ali se abriga em encobrimento.

Se no quadro de Van Gogh entrevemos a luta de éemando, desencobrimento e
encobrimento por meio de sua figura, “na poesialakl, palavras como ‘neve’, ‘sino’,
‘mesa’ e ‘casa’ recolhem na sua simplicidade asrquazes ddGeviert (ARAUJO, 2008, p.
130). Seu dizer vai além daquilo que cada palawndd com seu significado, assim como vai
além da figuracéo do quadro. Ele reflete 0 mundowgora na linguagem do dizer, 0 mundo
como “quadratura, como um ‘jogo-espelho’, no qaalacum — os divinos e 0os mortais, a terra
e 0 céu — reflete a esséncia dos restantes e assaspelha no seu proprio” (POGGELER,
2001, p. 240). Nas palavras da poesia cada calsaancoberta como aquilo que € — como a
neve que €; como 0 Sino que é; como a mesa quemMe@ a casa que é casa — e no enquanto
desse desencobrimento se da também o encobrimegtolad que torna cada coisa, bem
COmo sua nomeacao, ser isso que é.

A dinamica da presenca e auséncia, do desencatiareeencobrimento, reporta ao
comum-pertencimento da prépria quadratura de munoigo, o que redne as palavras nao é
somente o fato de pertencerem e constituirem o deema tarde de inverno. Antes, vigora a
relacdo que constitui o0 modo de ser de cada palevaa também do mundo da poesia. A
saber, a relacdo que acolhe e reldne a diferengadsxar que se perca aquilo que faz da
diferenca ser como diferenca.

Tanto na experiéncia pensante do quadro, quantdanpoesia, nos € entregue 0
ressoar do dizer de sua essenciacao na dinamresagptoximidade e distancia da linguagem
na obra de arte. No entanto, no dizer da palaveétiqap tal ressoar da essenciacdo implica em

uma certa primazia por ela se constituir de fatdimguagem. Sendo assim, alcangcamos a
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proximidade da “poesia como vizinha do pensamef@d&NELLO, 2004, p. 298). A poesia
deixa transparecer em seu dizer seu préprio modsedeomo dizer da linguagem. Nela,
mundo e terra sdo nomeados no modo de sua ocaréssim, na proximidade e distancia
gue desencobre e encobre cada um na referéncraaleamum-pertenca em que “Heidegger,
seguindo Hoélderlin, a pensam como mera intimid&tke descerra o entre, o intervalo, que ao
mesmo tempo separa e recolhe mundo e coisa” (ARAROGB, p. 131), vigorando, assim, a
proximidade e o distanciamento no intervalo comawm-pertencimento.

A comum-pertenca une palavra e poesia pelo “elae’elacdo entre um e outro. No
entre que 0s entremeia esta o jogo sendo jogadondegara com o outro. Em vista disso, do
jogo jogado, ndo ha o esgotamento de um pelo cOwpainda, o entre a palavra e a poesia
nao transporta um para o lado do outro porque sid® e da pelo vigor do jogo. Por isso, a
palavra ndo se reduz a poesia e nem esta a pafantzas jogam o jogo sendo o que séo,
unidas na mesma partida em jogo.

Retomando o dizer do poema de Trakl, nos debrucawime a figura da “soleira”
presente no segundo verso da terceira estrofeofApeltrificou a soleira”. A soleira na porta
marca a passagem de um ambiente a outro. Ela eepaesma regido intermediaria entre a
entrada e a saida, o interior e 0 exterior. Ligaplela soleira, interior e exterior ndo se
igualam, cada um é si proprio e participante denonzonte comum que é a soleira. Portanto,
a soleira ndo coloca um ambiente dentro do outrtazer a sua ligagdo. Ela os entremeia,
separando-0s e mantendo-os unidos pela comum-parigme compreende o interior na
referéncia do exterior, este ultimo também na ésfen do outro.

A soleira causa um rompimento. Ela ndo deixa queambiente se transforme no
outro. Por isso, no verso onde esta contida a @alaoeleira” também nos é dito que “a dor
petrificou a soleira”. Qual dor? O que podemos aqunpreender do termo dor? A dor da a
soleira a medida de uma quebra. Todavia, “a palderaorna o verso enigmatico. Ela nao
pode ser aqui entendida como mero sofrimento fisiceua esséncia ndo esta simplesmente
neste carater antropolédgico. A dor simplesmentd@il§ ARAUJO, 2008, p.132). A quebra
representa o sentido da cisdo que separa intersxterior. Contudo, a dor da quebra é
também a juncédo do que € quebrado; juncdo quemm@iica na integracao, transformando
tudo em Unico e inteiro. A partir disso, nos diadégger que

a dor é o rasgo do dilaceramento. A dor ndo diéaqesrém, espalhando pedagos por
todos os lados. A dor dilacera, corta e diferersdague ao fazer isso arrasta tudo para
si, reunindo tudo em si. Enquanto corte que redrdilacerar da dor é também um
arrancar para si que, como riscas ou rasgaduess & articula o que no corta se
separa. A dor é junta articuladora no dilaceramemie corta e reune. Dor é
articulacédo do rasgo do dilaceramento. Dor € sol&la da suporte ao entre, ao meio
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dos dois que nela se separam. A dor articula @ wagsgo da di-feranca. A dor é a
prépria di-ferenca (HEIDEGGER, 2003a, p. 21).

Na soleira, o que é petrificado é a diferenca qrenpnece. Ela se solidifica, mas ndo deixa
de ser diferenca. A diferenca que separa e cadsada rasgadura se estabelece no entremeio
gue acolhe um e outro.

Pela rasgadura ocorre, entdo, uma abertura ondwilled em pura claridade/ P&o e
vinho sobre a mesa”. A pura claridade representr@dade aclarada pelo dizer da poesia que
ao se mostrar traz consigo a quadratura. Assing, &p@nho séo frutos do céu e da terra, sao
presentes dos divinos para os mortais” (HEIDEGGHER3a, p. 22), sua referéncia na poesia
da voz a quadratura. Uma voz anunciada na quielagalavra.

O siléncio que vem auscultado na palavra poéticarequando no dito da palavra,
falta palavra. Ai, se abre o campo onde a quadraterdeixa aclarar. Ao abrir campo, 0
siléncio da palavra poética se revela como “um ateser lugares onde siléncio e palavra
podem jogar a sua esséncia” (ARAUJO, 2008, p. 1B8).tais lugares nos encontramos
quando nos dispomos a escuta da palavra na pd¥esso encontro nao ocorre no
seguimento de um enderecamento; portanto, ndo vamosncontro de uma localidade
previamente estabelecida. Isso porque seguimommia da ausculta da palavra na poesia.
Ausculta que conforma proximidade e distancia aofaper ouvir os acenos do distante.

Na ausculta escutamos o dizer da palavra poétite Giléncio que ecoa por meio da
palavra na poesia. Esse encontro com o ser daapsesda pelo didlogo que com ela
travamos. No dialogo, falamos e ouvimos, ausculsamger como aquele que acontece em
referéncia ao que ndés somos, e ndo como um entrasep de nos. Nado falamos e
auscultamos o ser da poesia como uma coisa dekRdacdaquilo que nés mesmos somos.
Logo, sO falamos e auscultamos o dizer da poesgqupasse dizer também nos constitui.

O encontro de pensamento e poesia se revela tamdbéita e na ausculta de seu ser e
“a partir disso, a poesia atende ao pensamentaiamexessidade de dizer o inaudito, o que
se furta a determinacdo ultima. Deste modo, a éggm poética possibilita ao pensamento
suportar o movimento do ser, isto €, permite-lhenrgmanhar sua fugacidade” (TOLEDO,
2011, p. 213). E isso enquanto pensados a partindmente da diferenca. A diferenca de um
acolhe a diferenca do outro. Acolher o outro regmes recebé-lo como diferente. Diante
disso, ao concebermos a relagdo entre 0 pensamemfpoesia Como uma experimentagcao
pensante da poesia, fazemos atencédo ao que Haidkggebre a tomada da palavra poética

pelo pensamento em que
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ndo devemos pensar que nos é permitido revestesadgeste ser cunhado no dizer do
poeta com 0 manto de uma linguagem “filoséficaapgque, por esta via, o dizer
poético seja transformado num saber pensante ,eaiconhecimento aproveitavel
e proveitoso das coisas. (...) A nossa interpretasg@ve aqui, unicamente, 0s
propdsitos do poeta; ela deixa conscientementedizer o lado pensante e as suas
necessidades, ou seja, a sua penuria (HEIDEGGHR, p0143).

Na poesia, o pensamento é acolhido na auscultézdo mbético, e isso ndo faz com que ele
deixe de ser um modo de pensar. Do mesmo modcemgap a poesia é acolhida no ressoar
do pensamento. Logo, o acolher que retne o pensamenpoesia se da pela diferenca que
cada um possui e que podemos entrever no sentiquoeda poesia € um dizer da linguagem
do ser e 0 pensamento é a ausculta de seu dito.

Enquanto na poesia o0 ser acena pelo dizer da lieguano pensamento seu aceno € a
ausculta do dizer da linguagem. A experiéncia @ier&acia entre 0 pensamento e a poesia
revela-nos o ser na linguagem como dizer e comoutias como didlogo entre o pensar e 0
poetizar. Entramos no exercicio dessa relacdo esposea ao chamado do ser nessa
referéncia. Nesse caminho, abriu-se espaco pareewmoade uma dimensdo de mistério
abrigada na quietude da palavra poética. Ai, ogmanto encontra a palavra para dizer o
mistério pelo encobrimento. Na poesia, ele alcanghertura do espaco que ndo € um lugar
comum. E um espaco consagrado pelo ressoar daimigtéser, onde “o pensador diz o ser.
O poeta nomeia o sagrado” (HEIDEGGER, 2008a, p). 24 relagcédo entre pensamento e
poesia pode entdo nos indicar o sagrado do seseudp sagrado.

3.3 Areflexdo sobre o sagrado a partir da poesiaecHolderlin

Na busca por um pensamento do sagrado a parpip@sia nos propomos entrar na
experiéncia do poetizar de Holderlin. Um caminhdidado pelo pensar heideggeriano que
nos convida a visitacdo da poesia como experiémma proprio pensamento. No
entrelagamento com a poesia, o poetizar hdlderlmsocoloca em condi¢cado da ausculta do
dizer da propria linguagem que fala por sua palaegética. E justamente ai, nesse dizer da
poesia que esbarramos no ponto de intersecéo tpea@pensador e o poeta em referéncia.
Segundo Emilio Brito:

no primeiro texto que havia publicado sobre HoldetHeidegger explicita que néo
escolheu este poeta porque sua obra realizava, gorambra entre outras, a esséncia
da poesia, “mas unicamente porque aquilo que farswporte da poesia de Holderlin
€ esta determinacdo poética que consiste em poebtipaessamente a esséncia da
poesia, nela mesma. Holderlin é para ndés em septidtegiado, opoeta dos poetas
(BRITO, 1999, p. 52).
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Pensados desse modo, em referéncia, o poeta némaeo pensador e nem este se torna o
poeta. Os dois, pensador e poeta, se preservanianggea sdo reunidos pela linguagem que
diz o seu dar-se essencial tanto no pensamentotogoua poesia.

Os poemas hoélderlianos permitem vir a palavra enesacao da linguagem revelada a
partir do modo de ocorréncia de seu ser. A experiagdo de sua essenciagdo ocorre como
uma experiéncia pensante da relacdo que mantenmoselzy e que nédo se trata de uma
experiéncia da abordagem de algo que nos é extéamos a linguagem, a partir da poesia,
em resposta ao convite de nossa propria essenclamgm nos dispomos a visitacdo de uma
ambiéncia que nos parece outra, mas que, por fis énrevelada a partir de nés mesmos,
naquilo que nos interioriza.

Voltados para o0 que nos essencia, o pensamentpemsa a poesia de Hoélderlin nos
abre o caminho para experimentarmos uma proximidadgoetizar do poeta. Logo, somos
dispostos ao que constitui sua palavra. No mesmeopdambém o olhar poético para o
pensamento da abertura para experimentarmos odizérguagem através do pensar. Com
isso, ndo adentramos o reino do poético como umalade fantasiosa do pensamento e,
menos ainda, como uma reflexao filosofica da po€sigue esta em jogo, como for¢ca motriz
da interpretacdo, € a relagdo entre um e outro. Uetacdo norteada pelo pensar
apropriativo/expropriativo que suporta o vigo redaal que os essencia. Também por esse
contexto relacional nos é possibilitada aberturana regido cuja espacialidade se da pela
temporalidade do “n&o mais” e do “ainda ndo”. Enoae dessa ambiéncia que podemos nos
aproximar do sagrado.

Do dialogo entre a poesia e 0 pensamento, no diner ausculta de sua relacdo, nos
situamos em uma regido de quietude que se reveteda como gritos mudos. A articulacéo
de um com outro, silencio e grito, permite o reeeslb de uma ambiéncia ao sagrado. A
experimentacdo da ambiéncia que acena ao sagrade por um horizonte ndo mensuravel,
assim, nem pela sonoridade do grito e nem pela mddesiléncio. O que constitui 0
horizonte do sagrado é o entre um e outro. Todawanciarmos o0 entre ndo implica a
permanéncia na soleira, mas o que ambienta nopsa&ncia € a passagem de um a outro.

Ao caminharmos por esse ponto, em reunido, sonmsdantes sem destino,
dispostos ao encontro com o0 que nos surpreendassagem pelo caminho. Indagar pelo
sagrado a partir da experiéncia pensante da pogsi@senta, entdo, percorrermos por uma
abordagem que se da caminhante em torno do sagkagigar por isso, a fala de nossa
reflexdo ndo se da diretamente, pois se tratagbecale nos foge ao familiar e que se da em

andamento. A distancia que marca a nao familiagddessa compreensao do sagrado, ao



176

mesmo tempo nos desloca para a proximidade do @€ mais familiar e originaAd No
retorno ao sagrado, a partir da experiéncia pgéticlocamos também em via a prépria

experimentacéo da relacdo que é o fio condutopdsantese.

3.3.1 A poesia hélderlianacomo caminho de uma experiéncia pensante sobre @sado

A imersdao em uma experiéncia pensante da poesilderlin nos leva a ausculta de
um dizer da linguagem que diz o sagrado. Assinmoorro que se tonifica pela ausculta da
palavra poética ndo se da como um encontro quelienmora e enderegcamento previamente
agendados. Ele denota, diante disso, ser um encoatescuro. Entretanto, nem por isso
estamos mergulhados na completa auséncia de ludades O encontro a que nos referimos,

(1P

guando tratamos ser “as escuras”, € o encontroocimnpensado. Ele ocorre na referéncia do
claro ou do pensado. A regido referencial entreoaaescuro, grito e siléncio da aquele que
vem ao encontro o alcance de uma dimensdo em abe@udesprendimento da abertura
orienta o entremeio dos pares divergentes, reurosdoferecendo condicdo ao ressoar do
sagrado em abertura.

O horizonte da dimensdo que reverbera o sagraeksénciado pelaichtung Ela
resguarda o entremeio que permite a ele ser ddsmmeoa partir de seu ser-encoberto, ou
seja, por meio de uma modalidade de ser em abertoé atrelado a definicbes concretas.
Nesse sentido, a visitagdo ao sagrado pela experipensante da poesia hdlderliana nao
reflete a presenca de uma entidade. Antes, repigesera tonalidade, um sentir-se situado por
uma atmosfera consagrada peélahtung A anterioridade de sua tonalidade consiste na
proximidade com a origem. Ai, nessa dimensao GIrgn

0 sagrado, o Unico que constitui o espaco essatid¢idade, o Unico igualmente que
outorga a dimensao para os deuses e 0 deus, s@ pirde se manifestar antes disso e
por meio de uma longa preparacdo o proprio ser thee iluminado, tiver sido
experimentado em sua verdade (HEIDEGGER, 200&453).

%A proximidade com o sagrado que buscamos viveng@rmeio da poesia de Hélderlin, ndo contemplaw s
entendimento moldado por preceitos religiosos. Ndletimos a partir de uma determinada religidogper
estamos buscando uma ambiéncia mais originariagteeeda a qualquer forma conceitual. Justamentegm

ela nos permite vivenciar a atmosfera que abarecaodo de ser sagrado, e ndo aquilo que as religides
comumente denominam por sagrado. Sendo assim, mltamue tomamos é o da auséncia dos deuses no
dialogo com a poesia. No textdeidegger et 'hymnelu sacré,Emilio Brito faz referéncia a essa questéo,
considerando-a como “uma das mais célebres dedksata obra heideggeriana tardia: ‘o pensamentaises
(das gott-lose Denkgnque se sente forcado a abandonar o Deus desffil 0 Deus comGausa suié agora
mais proximo do Deus divino™ (BRITO, Eeidegger et 'hymne du sacréLouvain: Presses Universitaires de
Louvain — Peeters, 1999, p. 32). Logo, € nesseédeeqtie 0 pensamento sem Deus, aproxima-nos daciaé
com o sagrado mais originariamente percebido, tmg@esia de Hblderlin nos é o destino” (HEIDEGGER,
Explicac6es da poesia de HolderlinBrasilia: Ed. Universidade de Brasilia, 2013a,lp) e que podemos,
entdo, buscar retomar o pensamento acerca da deidad
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N&o resta duvida quanto a importancia da inter@galp sentido do ser para a busca do
sagrado. E caminhando junto ao pensar que pensa pos ele mesmo que nos podemos
acessar o sagrado, entdo poetizado como origem.

A condicdo para alcancarmos a ambiéncia origin@gé indicada pela experiéncia
pensante da poesia de Hdlderlin, “conforme o quidddger experimenta dele, é ele quem
vai mais longe em direcdo ao futuro, pois faz geecea verdade sob a forma do Sagrado, e
isso a época da auséncia de Deus” (BRITO, 1992&f9). Logo, a poesia hdlderliana abre
um horizonte que ultrapassa o tempo da falta ds Ratificado. Ela ndo sé diz a auséncia de
Deus, como também ¢é a partir da auséncia por eldzpda que os deuses, outrora foragidos,
podem se manifestar novamente. Nesse sentido,éa@agle Deus representa o retorno da
presenca dos deuses que se foram. Em outras [glawampimento com o Deus entificado
traz a proximidade os deuses, que no instantendad®a em totalidade do desencobrimento do
unificado, escaparam pelo encobrimento.

No contexto da auséncia, que também representamanaira de dar-se presenca, a
palavra poética, por sua caréncia, pode ser o t@mi® encontro com o sagrado. A
linguagem poética abriga uma caréncia que faz defasortadora de uma originalidade
essencial. Nela, uma pluralidade de facetas podenaaifestada na articulacdo entre ter
sentido e nao ter sentido algum. A palavra poétéa@atem a obrigatoriedade de um servico.
Mesmo na concepc¢do mais basica do fazer poéticose@oetiza com a intencionalidade de
um “para que”. O que essencia a poesia é o dizeua@eerdade, o que ndo é somente a fala
de uma representacao, pois “a configuracao ritohacdizer €, portanto, determinada desde o
inicio pela Grundstimmung pela disposicdo fundamental da poesia que cwia psapria
forma” (BRITO, 1999, p. 34). Portanto, aundstimmungo poetizar se da tonalizado pela
verdade em abertura e desprovido de determinagao.

A Grundstimmunge a regido de fundacdo da poesia, uma fundacadisgosicao
fundamental. No entanto, em sua fundacao nao lsdemmento de uma base de fundo. Ao
se dar pela verdade como abertura historial, sudaftio ocorre desprovida de um fundo. O
sem fundo que constitui @rundstimmung vazio, porém ndo um vazio como esgotamento
de sentido. Ao contrario, € um vazio pleno de flg$ades. Ele é essenciado pelo poder-ser
na projecdo do que vem ao aberto @andstimmungNo poder-ser tudo e nada podem
acontecer; nao existe, portanto, uma razao ouesgerpara esta ou aquela possibilidade se
realizar, bem como de a poesia se efetivar. E@ ristério que participa da abertura. Ele

tonifica, resguardando-a no aberto ao que se magnéoberto.
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A palavra poética dialoga disposta@aundstimmungpermitindo o ressoar de seu ser
sem nenhuma determinacdo de ser. Na palavra pag&tietlderlin, o sagrado ressoa como
“desinteressado’das UneigennutzigeO desinteressado ndo € somente aqui o queisactrif
seu interesse proprio ao interesse comum, mas desspteresse que retira também ao
interesse comum seu carater interessado, isto & fisitude” (BRITO, 1999, p. 35). O
ambiente ausente de interesse € também um modmssoaao sagrado. Enquanto situado no
ambiente de mistério que participaldahtung ele se revela como desinteressado por nao ter
razao para ser. Sua manifestacdo €, entdo, dessaela de determinacdo e ocorre por
mistério.

O carater de auséncia é aqui reivindicado parazer dio sagrado como falta de
interesse em se revelar em totalidade, o que teama, a cada vez, a primazia da palavra
poética como palavra essenciada pela falta de rpalBvnesse sentido que ela diz o sagrado,
dando-lhe voz na falta de palavra, dizendo-o itginente e de modo mais originario. A
ausculta da lirica de Hdolderlin traz-nos a expenitagio um horizonte de proximidade com a
origem, pois faz-nos perceber o sagrado ressoadaréacia de sua palavra poética.

Em uma primeira referéncia a poesia hélderliaoa;pmeta do sagrado”, os versos
“Nao a eles, os bem-aventurados que apareceranrapos idos,/ As imagens divinas no
Pais antigo” (HEIDEGGER, 2004, p. 79nos convocam ao pensar de uma negacdo. A
negacéao contida no verso alude aos deuses arfigomeio da menc¢ao de sua ndo invocacao
somos convocados a sua disposicdo. Ao experimepsaanpalavra que nega os deuses
antigos os tornamos presentes pela propria ndacag@n. A presenca dos deuses antigos na
negacao do verso vem-nos na referéncia da ausé&misoutras palavras, “0 ndo a eles”
ocorre relacionado ao “sim a eles”.

Nesse sentido, a negacdo nao implica em sua ggledé.0 modo como o0 pensamento
0S concebe a partir da auséncia e ndo se deixarpswthente na perspectiva da presenca
presente. Segundo Heidegger, “o ato de invocarafama de resolver uma disputa entre a
abertura da predisposicdo e a falta de preenchth¢ REIDEGGER, 2004, p. 82). Esse
modo de trazer ao pensamento pela ndo invocacdaampn sofrimento. Sofrimento pela
dificuldade em trazer a proximidade aquilo que sameode ser percebido na distancia como
auséncia e negacao, “essa dor da invocacéo, estatla origina-se e vibra nund&posicao
fundamental do luto (HEIDEGGER, 2004, p. 82). E uma disposicdo desegsada, é

Grundstimmungeé o luto sagrado. Ela, a dor, representa, assim,

#10s versos citados correspondem ao primeiro e segerdo da poesi@ermania HEIDEGGER, M Hinos de
Hélderlin . Lisboa: Instituto Piaget, 2004, p. 79.
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luto original, € a superioridade lGcida da simpiesmdade de uma grande dor. Ela
instaura, de modo essencial, uma abertura do ensua totalidade. Por isso, o luto é
de natureza sagradali€ Trauer ist eine heilige A disposicdo fundamental é

inteiramente sagrada (BRITO, 1999, p. 35).

Tal dor ndo se da por um sofrer determinado pohuransentimento. Sua ocorréncia nos
coloca em disposicao aquilo que nos € mais es$eBtaanos convoca ao que somos. O |uto
dito na poesia representa, nesse sentido, algé easencial e originario. E ele quem tonifica
o horizonte que abriga a auséncia e também a peeses deuses que se foram.

O luto sagrado traz o apelo da divindade na raaldws deuses. O fato de pertencer
aos deuses a possibilidade da fuga ndo eliminaviaddide que também participa de sua
essenciacdo. E em jogo com a renlincia que a dikendas deuses é resguardada. A rendncia
representa a forca motora que moviment&randstimmungabrindo espaco para que 0s
deuses possam se manifestar. A renuncia, desse, @odeeladora e ndo simples negacéo
dos deuses. Através dela nos abrimos ao encontnoocsagrado quando reencontramos 0S
deuses fugidios.

Na afirmacéo do Deus metafisico ocorre ndo sthana aos deuses antigos, mas
também a rendncia ao proprio ser. A partir dissosagrado perde a tonalidade da
Grundstimmunge pensa-lo representa trazer para junto o pensandenDeus unificado.
Contudo, junto a renuncia ocorre o desapego. Napgg® esta a condicdo da retomada.
Quando desapegamos de alguma coisa, ndo abandomamos ai € desapegado. Ao
desapegarmos da algo, deixamos de pensar esse Nwgaleixar de pensar reside o
esquecimento. Assim, ndo abandonamos os deusessa@alidade originaria, porém, o que
nos atinge € a demora no esquecimento.

Na palavra poética, lamento e luto compartilharteraa. Sobre essa terra, habita
poeticamente o pensamento vivente da experiénciangento e do luto. Em outras palavras,
ao nos dispormos a experiéncia pensante da paesiélderlin, passamos a habitacdo de um
horizonte que ressoa o sagrado na fuga dos delisesa, vinda de um vasto horizonte, ndo
tem mais o limite de uma &rea. E terra abertapdisgl a ocupacio daquele que se distende
ao seu lavorar. Habitar essa terra nao signifita sescansar. Nossa morada sobre a terra nao
ocorre somente na calmaria que causa paralisiaé Hboriosa porque nela se conflitam
descanso e trabalho, permanéncia e oscilacdo. Qessa terra habita, deve junto a ela
lavorar.

No trabalho esta a vibracdo da terra. Ele a maesancialmente aberta e fecunda.

Sua ambiéncia € darundstimmungAi, ela € sagrada e “mae de todas as coisas'pelta o

abismo’ (v. 76), o abismo onde desaparece a sofideparticularidade de toda base e onde,
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portanto, tudo se reencontra sem parada para saadgaim novo tornar-se” (BRITO, 1999,
p. 39). O lavorar da terra é também revelador deabertura abissal. E através dele que ela se
torna fértil para semeia. No abismo da terra, o dgla brota ndo funda enraizamento. Seu
desabrochar é ligeiro e passageiro, o que doa @spaontinuidade da semeia. Em funcéo
disso, o caminho ao qual dispomos a lavorar nessa ¢ a experiéncia do pensamento, em
ausculta ao sagrado poetizado por Hoélderlin.

Na poesia que ressoa o0 sagrado pelo lamento dateens deuses antigos se revelam
como fugitivos e isso também |Ihes da o espaco @anaincio dos que ainda estédo por vir.
Logo, sua manifestacdo na poesia é passageirad8eiora, eles deixam o rasto para que
outros possam vir. Na perspectiva da passagengsssaiptes se mostram passando e o que 0s
reune, passados, passando e ainda por passaméraoecao. Com ela ndo deixamos cair no
esquecimento o caminho que vigora os viandantesepeopdem a embrenhar pela ausculta
poética.

A palavra poética nos coloca em um espaco de lplidade de acesso a um dizer
originario e instaurador. Um dizer que se da sabterra que também representa aquilo que
nos essencia. Arrancarmos do esquecimento esseodigmario nao significa a dissolucéo
do dizer do que somos, mas a insurgéncia de nogga A instauracao poética €, portanto,
a insurgéncia da originalidade @Grundstimmungsituada na juncdo entre a rendncia e a
espera, na mesma manifestagcdo. Essa juncdo € “oHglgerlin nomeia olnnigkeit
(recolhimento)” (BRITO, 1999, p.40). O termo redolento ressoa uma proximidade ao
pensar de Heréclito — no fragmento 50, ond&ogog € abordado nesse contexto. Para
Heidegger,

0 Adyoc: o legen o de-por e pro-por, € o puro deixar dispor-se enjuco 0 que,
por si mesmo, assim se prostaA&og vige, pois, no e como o pulegen o puro de-

por e pro-por, que colhe, escolhe e recolhe ndhieeento de uma concentragdo. O
Adyoc é assim recolhimento originario de uma colheitajioal a partir de uma
postura inaugurab Adyog € postura recolhedora e nada mais (HEIDEGGER, 2006a
p. 190).

E esse recolhimento que harmoniza a rentincia peaia@somo forca auténtica do proprio ser
na poesia. Harmonizadas, elas se juntam, mas n@outEm. Cada uma mantém sua energia
harmonizada, junto, e com a energia da outra.

Na recolha da rendncia e da espera, a palavrca@dire passagem para o originario
se manifestar. Diante disso, o dizer da poesiaéngortador de um dizer melancélico que
lamenta o luto pelos que se foram. Ele também pasetle um fio de esperanca quando

ressoa a disposicdo da espera pela passagem dhesuegdos novos. E nesse sentido que
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a disposicdo nao representa qualquer coisa, masielmossdaseinem uma relagéo
tonalizante aos deuses. Mas na medida onde ossdeiisam sob ®aseinhistorico e

0 ente em sua totalidadeSEmmungnos reinsere simultaneamente em relagéo a terra
e a pétria. A abertura do mundo se torngGnandstimmungA for¢a alargadora da
disposicdo fundamental colocaDaseinsobre suas bases e diante de seus abismos.
Gracas a poténcia darundstimmungo Daseindo homem é por esséncia exposi¢cao
(Ausgesetzthgitno sentido do ente manifesto em sua totalidadedigposicéo

7

fundamental é transposica¥/efsetzunp original no desligamento do ente e a
profundeza do ser (BRITO, 1999, p. 42).

Mediante isso, para nés@Gundstimmungéo deve representar uma modalidade sentimental.
N&o estamos tratando de uma instancia de envoltomafietivo por algo que nos atinge
externamente. Diferentemente, aqui somos assalta@ds Grundstimmung por sua
participacdo naquilo que nds somos. Assim, alcansatal tonalidade em atendimento a
nossa essenciacdo. Situados nesse horizonte, @meos os deuses fugidios, bem como a
manifestagéo do sagrado.

3.3.2 O encontro com o sagrado na ausculta da patawoética

Vivenciamos uma disposicdo para o sagrado na ahet@ixada pela fuga dos deuses.
Fuga que ndo nos impede de percebé-los. E no digduga que os deuses permitem-se
ressoar no ambito originario do sagrado. A mediga ges se retiram, abrem-nos passagem
para o retorno do sagrado. Seu retorno represeviiitaaao horizonte originario, regido em
gue o pensamento habita antes de se fechar eneonea A regido se manifesta em abertura,
ocorrendo pela desocupacéo espacial em que a ausibx deuses deixa ser. No espaco
desprovido de preenchimento, o sagrado pode \@karmanifestar em seu modo de ser mais
originario, podendo ser somente vislumbrado. Naexgentacdo do dizer da palavra poética
buscamos caminho para a ambiéncia, que na refarénte homens e deuses, traz o sagrado
em seu horizonte. E nesse sentido que o pensameateai & poesia pressente o sagrado na
via de uma recordacéao.

Nosso encontro com o sagrado se dé& pela esfermaeacordacdo. A recordacdo de
algo que ndo é um acontecimento perdido no temmimealgo que em nds permanece
interiorizado essencialmente. O seguimento dessardacdo nos € indicado na palavra

poética de Holderlin, nos hinos que poetizam os ei@m didlogo com o hirRecordacad?

“Na reflexdio acerca do sagrado dito pela poesiaeHifida, tomaremos em didlogo o hidmdenken
Recordacédo e os hinos sobre os rios. Destes Ulticnos o decorrer do didlogo, nés traremos algunsoge Ja
do primeiro hino, Recordacao, apresentamos nedsa ‘1@ Nordeste sopra,/ 0 mais querido entre ogo&n
para mim, pois promete fogoso/ espirito e boa viages navegantes. / Vai, porém, agora e saldaloo be
Garona/ e os jardins de Bordéus/ ali onde na masgmarpa/ segue o atalho e para o rio/ |4 abaixo yato,
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A recordacdo que é convocada no poema represemtan®ria de uma ambiéncia mais
originaria e em sintonia com o sagrado. Sua expeiaéao se da por outro caminho que nao
o do pensamento. Recordar alguma coisa signifinagseno qué de tal coisa. Tendo em conta
gue Nosso pensamento se da cdrgignis ndo buscamos pela recordacédo de alguma coisa
como aquela coisa recordada. O buscado na recordag@iossa propria experiéncia de
recordar. Na recordacdo que rememora, seu moder de sla como memadria do pensamento.
E desse modo que

“recordar” seria “pensar em”, mas de modo tal aspemo vindouro. Supondo que

esta “Recordacdo” pense adiante, entdo o0 pensam@ntecuo tampouco pode pensar
em um “pretérito” que classificamos apenas conevarsivel. Pensar no vindouro sé

€ possivel como recordacdo de um passado que cemdpraos como um presente
que ainda vige a distancia, ao contrario, de unplgisnpretérito. O que é, entéo, este
recordar ambiguo? O poeta responde a nossa pergumitaame diz poeticamente a

esséncia deste recordar. A verdade poética destacs € o poematizado no poema
“Recordacao”. Seu titulo significa que aqui se patiza a esséncia do pensamento
poético dos poetas vindouros (HEIDEGGER, 201388p.

Logo, o0 que ele poetiza, na palavra poética, vamrdado no pensar da recordagdo do dar-se
essencial do poeta como habitante de uma regidc@gupela proximidade a origem. Esse &
o caminho seguido pela ausculta do dizer da pagsaaborda sobre o ser do poeta, a partir
do dizer de seu ser, no contexto do retorno ae dar calor do sagrado.

Nos hinos que poetizam os id% dito o curso de sua viagem sobre a terra. O

percurso onde escorrem as aguas do rio represesfzaialidade temporal, ou 0 contexto de

enquanto em cima/ contempla um nobre par/ de davsa choupos argénteos;// ainda me lembra berme/co
inclina os largos cumes/ o bosque dos olmos, pmreso moinho,/ no pétio, contudo, cresce uma frguEm
dias de festa vao/ as mulheres morenas por alZtém de seda,/ no més de margo,/ quando a najgaédo
dia,/ e por sobre os atalhos vagarosos,/ pesadssntées dourados,/ passam brisas embaladoras./jidase
dé,/ cheia de luz escura,/ alguém a taca cheirgse,tu possa repousar; pois doce/ seria entrerasmlsono./
Nao é porém bom/ sem almas estar de mortais/ pemsasn Mas € bom/ conversar e dizer/ a opinido do
coracdo, ouvir muito/ de dias de amor,/ e de agdiesacontecem. // Mas onde estdo os amigos? Béalarrm
com o companheiro? Muitos/ tém pudor de ir a ndsgepois € no mar que comeca/ a riqueza. Elespbco
pintores, ajuntam/ o belo da terra e ndo desdenhajuérra alada, e/ morar solitarios, anos a €ib/ @ mastro
sem folhas, onde ndo iluminam a noite/ os diasedtafda cidade,/ nem a lira nem a danca nativa# agora
foram para as Indias/ os homens,/ ali no cume dwéjunto aos vinhedos, onde/ desce a Dordonha/ e
juntamente com o soberbo/ Garona largo como um oned acaba. Mas o mar tira/ e da memdria,/ e oram
também prende diligentes olhares./ Mas o que disgoetas o fundam.” A verséao citada € a tradugétda no
texto de HeideggeExplicagbes da poesia de Holderlin(HEIDEGGER, M. Explicagbes da poesia de
Holderlin . Brasilia: Ed. Universidade de Brasilia, 2013a,92p96).

“No poetizar acerca do ser do poeta, Holderlin paetbbre os riokstro e Reng ou seja, versar o escoamento
dos rios abre & experimentacdo do modo de habitgrodta. Segundo Brito, “a reflexdo é sobre omas
também o que distingue Istro de outros cursos d’agua: para Holderlin|sto (‘Istro’ € nome grego do
Danubio) é verdadeiramente o rio da terra natakaIPleidegger, também, o vale superior do DanGiéocanta
Hélderlin, é o pais de origem e a patria). Paraaaims costuras, as observacdes heideggerianasontem o
tema do Sagrado, centro de nossos estudos. A pirperte do curso pensa a esséncia do rio. A Ultima
considera o Fogo que inflama o poeta” (BRITO, Heidegger et I'hymne du sacré Louvain: Presses
Universitaires de Louvain — Peeters, 1999, p. B&).ambos os hinos, como também em outros de Hidlder
podemos sublinhar uma relagdo comum, contextuaipath volta aos gregos. Buscamos pela experind@ntac
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sua passagem. O rio é a figuracdo do poeta e sstaate corrente € o desdobramento do ser
deste que habita entre a origem e a passagemtiAdesua referéncia como passante sobre
a terra reverberam ndo s6 o modo como os poet#atad solo sobre o qual percorrem, mas
também como mesmo no seguimento de seu fluxopssros poetas ndo se desligam de sua
nascente. O trajeto percorrido pelo rio tem a wtedde espaco e tempo. A nomeacgao da
articulacéo entre tais pares, espaco e tempo,rpdade indica 0 espago de jogo entre eles e
da mobilidade ao seu desdobramento. Logo, em ssagam sobre a terra, o rio tem o traco
da passagem e da estadia. Reunidos, passagendia adtase deixam demarcar no espaco e
no tempo vulgares e sua essenciacdo nado perdeamididade. Consequentemente, nao
abandona o lago com sua nascente, cujo fluir dashgéio se esgota.

Uma vez fluidas, as aguas do rio tomam curso egemiaao estrangeiro. Na viagem
por outras terras, o rio escorre em territorioaggto. Ai, € na passagem pelo estrangeiro que
ele reconhece sua morada. E através da referémuia @utro que ocorre o reconhecimento
de sua propria essenciagdo na unicidade de passagstadia. Em outras palavras, € na
familiaridade de sentir-se em casa, na proximidimeio a sua origem, que ele pode seguir

passagem em terra estrangeira, sendo, portanto,

em vista dessa habitualidade com sua casa — seo {esar — que Holderlin

prossegue seu didlogo com os poetas gregos. &wldiga estes aqui, deixando-os
habitar na sua diferenca, ele visa alcancar o qestangeiro ao que é proprio
(BRITTO, 1999, p. 58).

Por meio do ser dos poetas gregos, na figura dpaoirosua proximidade com a terra natal dita
pelos poetas, a poesia holderliana se avizinhadeg#io originaria. Os poetas, assim como
0s rios, habitam tanto na familiaridade de casaocoapassagem pelo estrangeiro. E em vista
de seu ser medianeiro que ele atende ao chamai@agigem. O que chama e origina traz a
presenca o apelo do sagrado. E o poeta, assim oorn que por onde percorre, porta
consigo sua origem em suas poesias, da voz aasagebagrado porque traz em seu dizer o
dito originario.

Seu atendimento ao clamor da origem que apelagrado ndo acontece por nenhuma
prescricdo, mas por ausculta. Ndo h&d um roteiroleye a ausculta, pois ela ndo se da no
tempo e espaco comuns. O instante da auscultasdepséos ocorre em aberturas como
clarbes de relampagos. O poeta, ao habitar préxamacalor da origem e também do

estrangeiro, tem a missao de portar ao outro diéaidade desse calor. Holderlin e os poetas

desse retorno uma aproximacdo e disposicdo a ursapeartiginario para a ocorréncia da relacdo entre
pensamento, poesia e sagrado.
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gregos dizem a mesma ambiéncia em seu dizer ppétiqgne ndo significa mesmidade de
identidade. Eles sdo inflamados pelo mesmo capmriencentes a mesma origem, apesar de
navegarem por rotas diferentes. Assim, mesmo Mmalmteem horizontes diversos, sua
essenciacéo os coloca em reunido. E na relacdooogue difere dele que ele pode, entéo,
reconhecer-se em seu ser-poeta. Desse modo, agalagtica de Hdlderlin e a palavra
poética dos gregos dizem o mesmo, pois dizem aquéas essencia.

Na habitacdo poética o0 homem se reconhece conta, poas isso ndo é a constatacao
de que todo homem capaz de produzir poemas ha@te@mente em seu dar-se essencial. A
habitacdo poética refere-se aquele que da vozeathglessencia. Nos versos finais do poema
O péo e o vinhd, Holderlin faz referéncia ao espirito do poeta goeontra sua origem. O
surgimento do termo “espirito” para dizer a halfitapoética pode fazer o pensamento
retornar ao contexto conceitual do termo, porém,

de inicio um poeta do nivel de Holderlin ndo se anata por alguma coisa como um
“conceito”. Em seguida seu confrontoAuseinandersetzuipgpoético com o
pensamento metafisico o conduz a lhe dar licen¢auperar” Uberwindung esta
relacdo mesma. Se sua pala@aistse deixa determinar pela metafisica alema, ele
ndo o é idéntico, ele ndo se reduz ao que estepagaa “sistematicamente” nos seus
conceitos de espirito subjetivo e objetivo (BRITO99, p. 59).

O espirito do poeta a que Holderlin faz referéméa traz o peso de um conceito. Ele € o
modo de seu ser se manifestar, e isso implica e oranifestacdo disponivel a sua
proveniéncia, pois “0 espirito é a vontade Iudiaasodgem” (HEIDEGGER, 2013a, p. 105).
Essa disponibilidade comporta a abertura esseerailgue o0 poeta se encontra com seu
destino, em uma destinacdo que vem no embalo dperedo, e que também néo é resultante
de nenhum querer no sentido de uma vontade volantdesse ambiente, desprovido de
destinacdo, “o habitar poético dos poetas preced@bdar poético dos homens. Por isso, 0
espirito poético, como tal, estara ‘em casa’ desdegem” (HEIDEGGER, 2013a, p. 105), e
o ser do poeta, nesse sentido, compreende a pdadmde sua essenciacao. Assim, enquanto
0 poeta mantém-se reunido na proximidade, o homela sk distancia ao enderecar seu
destino a determinacdo do pensar determinantentidse

A livre destinacdo € a vigéncia do poeta e o e@ngocom o impensado € 0 que

tonifica seu caminho, seu “poetizardi¢hter) € dizer os pensamentos do espirito: € o

‘espirito poetizante’dichtende Geist [...] ‘O espirito’ é a esséncia poética do Sdgr@as

%40s versos a que o texto faz referéncia sdo osrgegui'E que o espirito ndo estd em casa/ nemicio,imem
na nascente. A patria o espreita./ O espirito antal@nia, e o corajoso esquecimento./ Nossas fleres
sombras de nossas florestas alegram/ o sofridoseQuae o animador ardeu” (HEIDEGGER, Ekplicactes
da poesia de Hdlderlin Brasilia: Ed. Universidade de Brasilia, 20134d,(3).
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dichterische Wesen des HeiligedBRITO, 1999, p. 60). O espirito, portanto, dispiliza o
poeta ao poetizar. Ele represen@randstimmungm que o poeta se encontra no poetizar. E
nesse sentido que, em seu poetizar, o poeta ddovespirito, ao sagrado, a origem.

O poeta estd em condicdo de auscultar e dizeg@d@a porque ndo se perde da
origem, nem mesmo em sua viagem ao estrangeiroo@mnrios, ele se deixa perder do
vestigio de sua nascente. E dessa unicidade, dta aaiestrangeiro e a ligacdo com a origem
que ele da o ténus de sua vigéncia como poetagiadsa E nesse sentido que

a esséncia da poesia consiste nesse caminhar sgmliica e permanece proximo a
origem, no sentido de uma fundagédo que funda opgumanece (cf. EHD, p.147).

N&o é a origem, mas a proximidade que deve seuaedgda. [...] O poeta tem a
atribuicdo de “primeiramente fundamentar o fundamgrara que esse entre aberto
seja possivel, de onde decorre sua esséncia” (BHD47). Na verdade, o poeta se
submete ao sagrado, que abre, “o aberto” antesdde[t.] O poeta, que funda o que
permanece, esti agora a disposicdo do sagradofupdar o que permanece néo é
transformar algo em outra coisa, mas permaneckadiesagrado (WERLE, 2004,

p.134).

Sua habitacdo n@rundstimmunglo sagrado exige-lhe o esfor¢co de uma experi@uciao
estrangeiro. Por isso, inicialmente em sua viagerspirito do poeta distancia-se da origem,
sente-se fora de casa. Na saudade de casa, ospoetérega a recordacido de sua origem. E
devido a sua nostalgia que ele se coloca no pemsamee o reconduz a proximidade de seu
dar-se essencial como ambiéncia que ressoa o sagrad

A partida do poeta ao estrangeiro ndo tem 0 esdepuegar sua casa. Ao contrario,
ela representa a vigéncia de sua essenciacao. ABsif constitutivo sair de casa para sentir-
se em casa. Sua saida daquilo que lhe é familsggaro segue o chamado do que |he
essencia; por isso, dizem os versos holderlianosespirito ama a colénia e o corajoso
esquece” (BRITO, 1999, p. 61). O esquecimento egare desprendimento do poeta que se
retira ao estrangeiro, mas esse desprendimenté nécusa. Diferentemente, € manifestacéo
de amor a essenciacdo. Ou seja, manifestacdo @goardmo que constitui a prépria
essenciacdo do poeta. Esquecer € parte essencipbela, e ndo um descuido ou falta,
“esquecer’ pode significar que uma coisa nos escapas também que nds a deixamos
escapar” (BRITO, 1999, p.61). Deixar escapar ésdguimento a propria vigéncia, por isso
nao deve ser compreendido como descuido. Anteesema coragem para deixar seu dar-se
essencial vigorar. A coragem do esquecimento reptasportanto,

o conhecimento daquilo de que depende previamedteque agimos e sofremos. Em
vista desse saber é que pertence a coragem cdmezapem distingdo a simples
“bravura” no sentido da paixdo arrebatadora endgalvio impulso. A coragem é uma
bravura que sabe. No seu saber encontra-se oniemda da calma, da circunspeccéo,
da constancia que distinguem o corajoso. O “esmqestd corajoso” é a bravura
licida para experimentar o estrangeiro, em vistaptaximacéao futura do vindouro.
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Entrementes, a coragem do espirito poético provéenga partida ao estrangeiro
(HEIDEGGER, 2103a, p. 108).

A coragem do esquecimento vai além de um comperitoraudaz em que o poeta se
retira de si em prol de outro. Isso ocorre devidima propria essenciacdo. E nesse contexto
que esquecer tem o desdobramento de um sabereOagabca da coragem do esquecimento
€ 0 reconhecimento de sua essenciacao constiteli@agmuncia ao outro e a si mesmo. Ele se
disponibiliza ao outro por ser conhecedor de sitafibém pelo conhecimento de sua
essenciagdo que ele ndo se demora no estrangeiém Aisso, por se conhecer
essencialmente, “0 homem do pais natal traz a aweave que protege do fervor do fogo
estrangeiro” (BRITO, 1999, p. 62). Ele ndo se ddifgamar totalmente pelo outro. A
temporalidade de sua viagem ao estrangeiro é mcadcapenas de um aquecimento. Um
aquecer que traz a memoria o afeto pela origem.

Os rios representam o habitar poético, pois ndgeparam de sua nascente. Mesmo
percorrendo por terras longinquas, ele traz corsigeesenca distante da origem. Igualmente
aos rios, 0s poetas nao se separam da origem. \fiseantremeio, habitando originariamente
junto ao habitar com o outro. Mediante essa suddtdio, sua missao ndo € outra sendo a de
dar voz ao seu ser atravées de sua palavra, queéHidolnomeia de ‘0 Sagradalds Heiligé.

A nomeacdao do que é originalmente poético acorfegegynet sichna poesia como os hinos
de Hoélderlin. Essa poesia poetiza a esséncia diizpde(BRITO, 1999, 63). Ela deixa sua
palavra dizer seu si, trazendo junto ao dizer agyile a tonifica. O poeta que poetiza o dizer
de seu poetizar habita um horizonte que o colo@niremeio de deuses e homens.

O poeta se poetiza no sagrado, do mesmo modo ero gagrado € poetizado pelo
poeta. Enquanto estd no entremeio de deuses e bpmlenausculta essa ambiéncia que
ressoa o0 sagrado e transforma sua ausculta enrgp@lagtica. Logo, situado na ambiéncia
mediana, ele é um semi-deus. Seu ser semi-deus adiepresentacdo de uma semi-entidade.
Ser semi-deus é habitar no entremeio de homensisesleO que tonifica essa habitacdo o
leva & experimentacdo de seu destino como o seemid-deus que diz a vigéncia de sua
residéncia.

No dizer do poema Renoauscultamos o dizer da disposicdo fundamental na
convocacao dos semi-deuses. Seu dito aborda utdadres para além do homem e também
dos deuses. Assim, ele se d4 em proximidade coagrado. A palavra central que norteia a
poesia é “destino”. Destino no sentido de uma ‘&feriantecipatoria” e ndo como fatalidade.
Nesse contexto, o destino se realiza a partir ddoncomo nos compreendemos constituidos

em abertura de possibilidade. E assim que podemsmsmér, dando seguimento a nossa
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condicéo de ser lancado. Dito de outro modo, em moa@alidade de acolhimento do destino
que se da como dokcdider). Dor que € a representacdo do sofrimento pelale@minacao.
Uma dor que nada tem de passividade, pois € umacrigmora que nos faz projetar
possibilidades em um desdobramento de projecaod@ueetrifica a escolha realizada, pois é
uma projec¢ao a partir do fundo abissal que nostitons

No verso inicial do poema ocorre a invocacdo deaHarescolhido de Dionisio. No
dizer de Heidegger, Dionisio

nao é somente um semi-deus entre outros. Ele énisdeeis protétipo. Gerado pelo
deus em uma mulher mortal, Dionisio testemunhara&e deuses, eleeste Ser em
unidade propriamente original. Ele é o “sim” daaval mais selvagem e o “ndo” da
morte a mais terrivel. Ente, ele ndo é; e ndo etdes (BRITO, 1999, p. 46).

Dionisio representa a indicacdo do ser de alguémnviue em entremeio. Sua constituicdo
entre deuses e homens traz a poesia o0 sentidola@age configura o ser-poeta. A posicao
intermediaria do ser o coloca em proximidade dassele e em condicdo de perceber os
acenos do sagrado. Isso, a0 mesmo tempo em queosig@o como mortal o coloca em
condicéo de dizer esses acenos aos mortais pordeaiga poesia.

A percepcao que o ser-poeta tem dos deuses ammme ausculta; portanto, ndo é
uma percepcao de algo que se revela diretamemt@ckhtece a partir do siléncio encobridor
daqueles que somente se revelam por nuances. Roesta ausculta € também um
“sofrimento (eiden. Ora, sofrer é o ser do semi-deus” (BRITO, 199916). Ele sofre, mas
seu sofrimento € criador. Logo, ndo estamos fazeef@oéncia a um tipo de maleficio que
avanca contra o ser do poeta, ja que é a pargpfionento que ele pode realizar sua palavra
poética.

Estando |a, na proximidade dos deuses e c4, nanpdaxde dos mortais, o poeta se
estabelece, dando voz em sua poesia, aos mortpigp &jue ele ausculta dos imortais.
Partindo disso, podemos pensa-lo na figura de oal sicomo aquele que sinaliza. Ser sinal,
para o poeta, nao significa a representacdo deimivok. Ele € sinal porque sinaliza. Seu
sinalizar € a indicacdo de algo que nado se revedgathente, sendo por sinais. Ao sinalizar,
ele deve manter-se atento para que seu sinal n@ongenaquilo mesmo que é sinalizado. A
atencdo que tem o poeta com seu dizer que sirain&imento,

€ o0 saber auténtico da diferenca na qual o perteacgroco de deuses e homens,
segue junto a cisdo do distanciamento e implidaasspossibilidade da proximidade
verdadeira &ahe e a felicidade de apareceBliick des Erscheinegninerente a
capacidade de demonstrar, o sofrimento pertenpeeta como o saber de sua propria
esséncia, que é de ter como semi-deus, o fardotoeaeus, do ser-entre os celestes e
os mortais (BRITO, 1999, p. 67).
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Habitar no entre deuses e mortais representa estarproximidade com uma
ambiéncia originaria de onde tudo advém. Contudo,gstar em regido medianeira, o ser-
poeta pode ndo saber de seu pertencimento, “osdeareeés ndo sabem ondewigsen nicht
wohin). Este ndo-saber surge da superabundéncia naalgsij do excesso de um poder
ainda ndo dominado” (BRITO, 1999, p. 47). Na pagwética, o ndo saber representa a falta
de dominio, o ndo saber da destinacdo. A falta,sparvez, traz consigo uma riqueza. A
riqueza de nos portar a origem. Nao conhecer ssiindesitua o poeta em um horizonte
aberto, de abertura essencial. E nesse horizoeteelguse encontra com o que lhe vem ao
encontro. Assim, o0 poeta esta disposto em uma &nmacde onde tudo brota. Entretanto, nem
por isso devemos tomar tal ambiente como base fiondale tudo.

A auséncia de destinacdo para o destino € o auicéoessa ambiéncia originaria
onde o ser-poeta habita. O tbnus da origem € twoidsti por forcas que fazem originar e
desencobrir. Contudo, tais forgcas néo se desenuooboeprocesso de surgimento. Por forca
de uma necessidade essencial, elas permanecent@mmento e doam, com iSso, espaco
para aquilo que delas se origina. Na originalidestd em embate forcas que se desencobrem
como criadoras e também forcas encobridoras ddisaaica. Nessa ambiéncia, as forcas se
opbem, mas ndo se excluem daquilo que as relacioesse entrecruzamento de tendéncias
opostas reina a inimizadé&dindseligkeit original que, portanto, na medida em que ela é
originalmente unicidade, tem o carater de um bear-@SeindseligkeiX’ (BRITO, 1999, p.
49). Em relacdo, cada forca impde sua poténciaglngente, cada uma suporta o vigor da
outra. O que as retne é a unidade originaria queste&ser dos semideuses. E este o aspecto
do centro do ser — antagdnico para ambos os latas,antagbnico apenas para conservar a
ligacdo originaria aos deuses e aos homens, anorgg@o criado no fato de ser nascido”
(HEIDEGGER, 2004, p. 249). Unidade de forcas queerfa o poeta amar e esquecer sua
origem.

A unidade originaria retne as forcas que a essancantudo, ela ndo é a sua medida.
Ela também se constitui pela reunido. Os hinos aetgpdizem a dor do luto sagrado
manifesta pelo lamento da auséncia dos deusesgedmonmodo que versam 0 peso de um
saber sobre sua origem. Na experiéncia pensargeassa que diz 0 sagrado o escutamos na
palavra que padece em lamento por reconhecer arjg@ade de sua essenciagdo. E
justamente ai, nessa falta, que a palavra do ppetebera seu ser como o dizer do sagrado.
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3.3.3 O sagrado como origem, a experiéncia no hinbAssim como em dia santd..(Wie
wenn am Feiertage

Buscamos caminhar sobre a via de um horizonte enagalacdo entre o pensamento,
a poesia e 0 sagrado possa ser interpretada enmpdage com a origem. Pensarmos a
relacdo, assim, de modo mais originario impliceagatmos pelo como acontece seu ser.
Diante disso, a pergunta pelo ser em geral abrenbanpara o pensamento capaz de suportar
a originalidade da relacéao.

O pensamento coloca em referéncia a questdo deapoel® sagrado, assim como a
reflexdo da poesia coloca em referéncia o pensamento sagrado. Também o
guestionamento pelo sagrado toma em referéncianeapeento e a poesia. O passo de
guestionamento de um dos constitutivos da relaéacerclui os outros; apenas os coloca em
reserva. Uma reserva que traz a presenca aquelpegu@nece na auséncia da reserva. No
desdobramento da relagéo fazemos a experiénceudees tomando parte de sua essenciacao.
Ou seja, também nos aproximando daquilo que nes€issmais originariamente.

A possibilidade de ser da relacdo entre o pensamnanpoesia e 0 sagrado nos €
entregue no acolhimento da precariedade da linguaupetica. A contingéncia poética, por
sua néo certeza absoluta, deixa aberto o espa@ ametomada da originalidade se torna
possibilidade. Apesar de esquecidos da origemmuwiaa deixa de estar junto a nés. E nesse
sentido que buscarmos por ela representa uma retgor@aandamento da experimentacao da
retomada nos € oferecida pela experiéncia pendargeesia.

A experimentacao dessa ambiéncia faz retornaeo q

Heidegger designa o Sagrado como “o que nado cesssed sempred@s stets
Einstige”. Enquanto que inicialdas Anfanglichg ele permanece em si intacto e
salvo (nversehrt und “heil). [...] O Sagrado é mais antigo que 0s tempossaioe
mensurados aos homens, as nagdes e as coisasntigas ele € tdo anterior, portanto
mais original, portanto mais temporal que os tempos servem aos célculos dos
filhos da terra (BRITO, 1999, p. 122).

Sendo mais originario, o sagrado sempre esteve janhdés. Em todo o percurso que
colocamos em via, ele esteve presente a margestrdaa A experimentacdo da ausculta da
palavra poética, como exercicio do pensamento qokea diferenca na essencialidade de
sua abertura, abre-nos uma regido. Esse espac¢eeqabre no caminho € permissivo da
manifestacdo daquele que permanece a espreitade deénicio, a beira do proprio caminho.

E nesse sentido que nio cabe, aqui, dizermos radsagomo uma resultante da
relacdo entre pensamento e poesia, isso somentaswoda interpretacdo se dar por um

método visando a obtencdo de um resultado ao dimgrocesso, o que ndo condiz com a
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proposta dessa tese. Caminhamos na experimentagé@&tadao, dispostos, desde o inicio, ao
sagrado. E a disposicdo representa nada menosogse atendimento a prépria convocacao
do sagrado que nos acena na origem. Ele nos coperdaeio do pensar, e

a partir do Ereignis a abertura do sagrado pode ser vista como o iprépr
acontecimento que apela ao pensamento sua ap@pri®era por meio dessa

dindmica que o sagrado, questionado em sua ahestidrara uma prospecgéo de seus
limites, exercicio que deixa surgir para o pensamepna amplitude essencial a ser
apropriada como tal, a partir de seu acontecerripr@ue, para tal, exige um dizer

ritmado com seu compasso (TOLEDO, 2011, pp. 213-212

Tal dizer ndo é outro sendo o da palavra poéttegodr Holderlin. Ele nos fala através de sua
poesia, e 0 que ouvimos de seu dizer esta muito déesimples nomeacao das palavras em
Seus versos.

Dar voz ao sagrado € a missdo do poeta e ausaulthzer do poeta €, aqui, o
exercicio do pensamento. O poeta, por habitar rhameira entre deuses e homens, alcanca a
abertura do encontro com o sagrado. Seu encontmoyista de tal lacuna, ndo tem o
direcionamento voltado para um alvo. O poetizapdeta ndo se reduz a escrita poética ou o
simples relato da experimentagdo de sua vida. &&o do poeta vem do choque com o
impensado, mas nem por isso nao originario. Emnsgado lhe € revelado ndo s6 o que &
dito impensado, como também a tarefa que ele tepredsentir esse outro ainda impensado.
Ao pensamento cabe, portanto, abrir-se a esse sagema experimentacao da palavra do
poeta.

Propomo-nos a fazer a experiéncia da palavra poéta abertura do pensamento do
Ereignis e nesseaminho entrever o sagrado a partir da proximidadegem. E desse modo,
na precariedade do dizer poético, que o pensanfent® experiéncia de ausculta e retomada
do sagrado. A partir da poeskssim como em dia santp.nos colocamos em via da

reaproximacgao com o sagrado atraves do

hino considerado por Heidegger “a mais pura po#siesséncia da poesia” (HWD,
p.44). Essa pureza se origina da maneira comot&ada a esséncia da poesia nesse
gue o filésofo situa como o primeiro hino elaborgdo Holderlin, pois, em primeiro
lugar, nesse poema se anuncia com énfase a relag@grado com o poeta, que surge
aqui mediada em termos fundamentais pela natuéeERLE, 2004, p. 116).

Na palavra poética da poesia auscultamos o dieecado sagrado. Nela, ele toma voz como
a natureza, se permitindo manifestar como origemska tarefa, “a nomeacao poética diz o
gue invoca ela mesma, segundo sua esséncia, alooata na necessidade de dizer. Assim
agradecido, Holderlin nomeia a Naturez&agradd (BRITO, 1999, pp. 52-53). Colocarmo-

nos a disposi¢do das palavras de Hdolderlin na @aeglica na experimentacdo do dar-se
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essencial de n6s mesmos em uma proximidade oligiedr que o reencontro com o sagrado
pode acontecer.

A interpretacdo que propomos da poesia como exmEiépensante acontece no
contexto de trés palavras: natureza, palavra, gen$a Um caminho que buscamos junto a

proposta heideggeriana:

a interpretacdo de Heidegger esta, portanto, marpad trés etapas: a chegada do
sagrado por intermédio da natureza, sua consobdagdpalavra poética e, por fim,

Seu repasse como mensagem sagrada para o seivaloApesséncia da poesia se
decide segundo esse percurso do dizer do sagrddBIl(B/ 2004, p. 116).

Trés momentos em que somos levados, junto ao pansaddisponibilidade de uma
experiéncia de reencontro com o0 sagrado como aggile, por natureza, nos €
originariamente proximo. A realizacdo da experirag@d consuma a palavra poética de
Holderlin, sua missdo como mensageira do sagraslb@uoens.

Assim como em dia santo...

Assim como em dia santo, para ver os campos,/davisai, pela manhd, quando/ da
noite quente cairam os relampagos refrescantesiesxk tempo e o trovao ruge ainda
longe,/ o rio regressa de novo ao seu leito,/ s&r® solo verdeja,/ e da chuva alegre
do céu/ goteja a videira, e resplendentes/ aoranttilo se erguem as arvores do
bosque:// Assim se erguem eles em tempo propagpigles, a quem nenhum mestre
s6, a quem maravilhosa/ e onipresente educa eenrideve enlace/ a potente, a
divinamente bela natureza./ Por isso, quando ekcealormir em certas estagdes do
ano/ no céu ou entre as plantas ou nos posesgnche de luto também a face dos
poetas,/ parecem estar sozinhos, mas eles prasses¢émpre./ Pois,
pressentindo, ela propria repousa também.// Aguoeém, rompe o dia! Eu
esperava e via-o vir,/ e 0 que vi, 0 sagrado, saj@eu verbo./ pois ela, ela
mesma, que € mais velha que os tempos/ e esta dosyaeuses do Oeste e do
Oriente,/ a Natureza acordou agora com ruido dasyfra do alto do Eter até
ao fundo abismo/ segundo lei fixa, como outroradesalo Caos sagrado,/
sente-se de novo o entusiasmo/ que tudo cria.6nBoano olhar do homem
brilha um fogo/ quando concebeu altas coisas, &ssnmcendeia de novo c'os
sinais, c’os feitos do mundo agora,/ um fogo naaatios poetas./ E o que
outrora aconteceu, mas mal se sentiu,/ eis qug@@ ae revela,/ e as que a

*Nossa experiéncia do sagrado nesse hino, atrasésatvras — natureza, palavra e mensagem — ndigamp
na sua compreensdo ocorrida em momentos separ8dfesente disso, buscaremos no dizer de cada fEatav
sua reunido com as demais. E nesse sentido queddeidconsidera que “eis o que € nomeado na pameir
estrofe, quase como se quisesse descrever um quzelrolltimo verso termina, porém, por dois pontos.
primeira estrofe desemboca na segunda. Ao “assmo’tda primeira estrofe corresponde o “assim” cara q
comeca a segunda. As expressfes “assim como” an“asstdo em uma relacdo comparativa que inclui a
primeira estrofe junto com a segunda dentro da raesmve, e talvez estabeleca uma unidade com &wdas
estrofes seguintes” (HEIDEGGER, MNExplicacdes da poesia de HélderlinBrasilia: Ed. Universidade de
Brasilia, 2013a, p. 64). Por vezes, tomaremos algiensos de estrofes diferentes para o dizer dananes
abertura de compreenséo que constitui o dar-sa@akdo dito poético, movimento que nos é postidib pelo
proprio vigor da palavra poética que se essencimitiade dessa abertura.
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sorrir nos lavraram o campo/ em figura de escras@s;te agora conhecidas,/
as sempre vivas, as forcas dos deuses.// Queeegd-los?: na cangdo sopra
seu espirito,/ quando do sol do dia e da terratgqleta desperta, ou das
trovoadas do ar, e de outras/ que, mais preparstasunduras do tempo/ e
mais ricas de sentido e a ndés mais distintas,/aiaguentre terra e céu e entre
0s povos./ Pensamentos do espirito comum séo,acplsam calmos na alma
do poeta,// tais que ela, ferida de repente, héomali patente ao Infinito, treme

de recordacdo,/ e, inflamada do raio sagrado, ldadé/ o fruto nascido em

amor, obra dos deuses e homens,/ 0 canto, que @satékestemunho./ Assim

caiu, como 0s poetas contam, por ela desejar/omaras olhos o deus, o seu
raio sobre a casa de Sémele,/ e ela, ferida dq petis,/ fruto da trovoada, o

Baco sagrado.// E por isso bebem fogo celeste Ageréilhos da terra sem

perigo./ Mas a nés cabe, sob as trovoadas do dey®étas! permanecer de
cabeca descoberta,/ e com a propria mao agaraém do pai,/ 0 proprio raio, e

oculta na cancao,/ oferecer ao povo a dadiva eeldxbis se nds formos puros
de coracdo/ como criancas, e as nossas méaos geay/colraio do Pai, o puro,

nao o queimara,/ e, fundamente abalado, sofrendmals forte/ as dores, o

coragao eterno contudo fica firme (HEIDEGGER, 2(#8,61-63).

As trés primeiras estrofes da poesia abordam onémcda natureza com o sagrado.
Sendo que na primeira estrofe, “quase como a géscde um quadro” que retrata a cena do
amanhecer de um dia no campo, 0 sagrado vem acemrérayés do dizer da natureza ali
descrita. Nesse ambiente, a natureza nos é revelmdanomentos e elementos que se
conjuntam, reunidos como na ocorréncia da quadrafursegunda estrofe fala da natureza
por sua onipresenca, como “a potente, a divinamdmgia natureza” (v. 13). Sua
experimentacdo assim, através do dito poéticoJteesentdo, no entrever da natureza como
algo que constitui horizonte.

A gue sentido de natureza nos referimos, quandeabuss pensa-la junto ao sagrado?
De imediato podemos dizer ndo se tratar daquilo “‘gignifica a cada vez um ambito
particular do ente” (HEIDEGGER, 2013a, p. 68). Aquinatureza atende a evocacao de sua
origem. Nesse sentido, ela € como a

eUolg, @uelv, significa crescimento. Mas como 0s gregos conmue® o
crescimento? Nao como acréscimo quantitativo, ramoc‘evolugéo”, e menos ainda
como a sucessao de um “devisticic € o porvir e o rebentar, é o abrir-se que, ao
rebentar a0 mesmo tempo retorna para a proveni@aa encerra naquilo que
concede a todo presente a sua presenciacdo (HEBBERG2013a, p. 69).

A condicéo de onipresenca da natureza Ihe da as&dale estar presente em todas as coisas,
de estar em todo o real. Apesar da onipresencadelaetira aquilo que individualiza cada
um que compde o real. Sua onipresenca relne osospd|qui ressoa apuovia

heraclitiana que ndo anula a discordancia dos oposhas o0s coloca e conecta como
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contrastes” (ARAUJO, 2008, p. 97). O fato dos dtumstos do real serem diferentes ndo
impede a natureza de reuni-los por seu dar-se@abken

Pela onipresenca, a natureza a tudo inspira. €0\&2 nos diz: “e onipresente educa
em leve enlace” (v. 12). Sua condicdo de onipresenfaz participante de todas as coisas.
Contudo, participar de tudo ndo a coloca em niwel sdperioridade. Pensa-la como
participante a coloca relacionada com as coisagjdais ela participa. Sua vigéncia ocorre
como “leve enlace”, o que ndo permite a seu absactmrnar um modo de aprisionamento.
No enlace, natureza e enlacados se dao em ref@rédhci ndo € antes do outro; eles se
aproximam e se distanciam mutuamente.

A natureza como onipresente, acolhedora de umares@pca como reunidao de
diferentes, da a sua onipresenca o tom participafigsim, tendo em via uma essenciacao
participativa, ela ndo se integra no real. O dagssencial da onipresenca como participacao e
n&o integracdo mantém a leveza de seu envolvincemoo real. E mediante ao seu modo de
ser harmonizado pela acolhida do diferente coneratite que ela também educa aqueles que
nela se inspiram. O educar da natureza é nortegldesentido participativo. Em tal contexto,
ela da o tom, ao mesmo tempo em que também ocssa monalidade.

A onipresenca da natureza ndo integra todas aas¢oigs as reune em uma mesma
ambiéncia. Logo, “a natureza onipresente, oniagiafie Allerschaffende ins-pira pe-
geister) tudo. Ela somente pode inspirar porque € “o Hepifder Geis). O Espirito é a
unidade unificantedje einigende Einhgit que deixa aparecer a unido de todo o real no seu
reunir’ (BRITO, 1999, p. 53). Ao reunir, a naturezajuga as relacdes que constituem o real.
Em outras palavras, o que a natureza relne attievésia onipresenca sdo as relagbes dos
diferentes pares que fazem parte da constituicdealoPor ela, cada coisa é o que € junto a
outra, que também é o que €. Enquanto onipresentgyreza “sustenta um contra o outro, 0s
opostos mais extremos, 0 céu mais alto e o abisais profundo. [...] Ao mesmo tempo,
porém, o onipresente arrebata os opostos até ademido seu pertencimento reciproco”
(HEIDEGGER, 2013a, p. 66). Esse modo de pertentedas as coisas sem transformé-las
em um todo tem o sentido do comum-pertencimentlifdeenca ontologica.

As relacdes reunidas pela onipresenca da natwremiada, 0 seu modo mesmo de se
relacionar com o real sdo essenciados pela comuenga que cada um tem com 0 outro.
Essa comum-pertenca da leveza e beleza a onipeesengatureza. Por ela, pela comum-
pertenca, ela é “a potente, a divinamente belarsizali (v. 13).

E precisamente nisso que Holderlin e Heidegger vaesséncia do belo. A beleza
deixa ser presente o0 contrario no contrario, gpsu@nca na unidade que a esta Ultima
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€ propria, e assim tudo em tudo a partir da soldiezoem distinto. A beleza ¢
onipresenca (ARAUJO, 2008, p. 97).

A beleza que faz da natureza “maravilhosa e edugadstiq além do conceito estético do
beld®, pois se d& a partir de sua onipresenca comocipaggo. Portanto, a beleza da
natureza nao representa uma qualidade que a sepatdicando-a diante daquilo que ela
participa. O que lhe da o tonus de beleza é o neprrtencer dela com a diversidade do
real.

A natureza onipresente se mostra mediadora naénefa com as coisas. Na
referéncia, ela também acontece. Assim, sua mediaé@d separa 0s participantes em
referéncia. Ela os acolhe em relacdo, doando-lhedarese essencial, sendo também
essenciada na doacdo. Sendo assim, ela doa lup gaminar dos outros, a0 mesmo tempo
em que também se deixa iluminar por seu lampejoarfiaulacao entre iluminar o outro e a
si propria da a natureza o carater de anterioridagelgar por isso € que na terceira estrofe
da poesia ela é dita como mais antiga: “pois édamesma, que é mais velha que os tempos”
(v. 21). Entretanto, ser mais antiga que os termdoslhe retira da temporalidade originéria
gue constitui seu dar-se relacional; retira-lhe téonpo cronoldgico, situando-a em
proximidade com sua essenciacao.

Ser anterior ao tempo, as coisas e até mesmo assgjdraz a natureza o ambiente
originario. Ela é origem, mas nem por isso devepeasada como fundamento de tudo, se por
fundamento detivermos o pensamento ancorado aquoéinsp de uma base Unica. Aqui, a
possibilidade de um pensamento da natureza comdarfitento somente se valida se o
fundamento for abissal, se ele se der como um fiseldo de fundo. SO assim, a natureza
“como maravilhosamente onipresente, ja presentela gue é real, de antemdo, com a
clareira dentro de cuja abertura pode aparecer e € real pela primeira vez”
(HEIDEGGER, 2013a, p. 72). Ela clareia e se ilumm@aaclaridade aberta, abrindo espaco
para o real ser revelado. Nesse sentido, a naturandesta seu ser na eclosao da claridade,
ela se da e de subito “é ‘tirada do Caos sagr&l@aos € esta fenda de onde a abertura se
abre” (BRITO, 1999, p. 54), de onde a naturezadense manifesta onipresente no caos

sagrado.

“No primeiro capitulo, abordamos a questdo da fatiéo na interpretacdo da ideia do bem. L&, a idei
bem @gator), tradicionalmente interpretada como suprema peor \dsibilidade as demais, se mostrou no
horizonte da participacao por fazer parte das dergaiquanto participante, o bem é a idéiab{ick doadora de
luz & aparéncia das demais. No que ela faz brihartambém se ilumina. Por tal, ela ndo tomautre® sobre
seu poder, mas as relne harmonizadas na clareffaed@mbém é participante. Aqui, a participacaocbéleza
porque também tem essa tonalidade participativaatlaeza que retiine de modo harmdnico os opostasatio
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Ao sair do Caos sagrado a natureza se revelaardace do sagrado. A referéncia ao
Caos ocorre por aquilo em qugdoc significa, em primeiro lugar, o boquiaberto, osafd
entreaberto, o aberto que abre previamente e pelb tqdo € engolido” (HEIDEGGER,
2013a, p. 75). A natureza como sagrado € repreteptar essa abertura do caos, “0 caos € 0
proprio sagrado, ou seja, o imediato que tudo ra@d&RAUJO, 2008, p. 99). Ele o faz
abrindo claridade para que o real seja iluminaédal acontecer, a natureza fica ofuscada
pelo brilho do real. Ndo estamos aqui dizendo queabretira a luz da natureza; apenas que
ela, ao deixar que ele se revele através de sudfidazecolhida na revelacdo do outro. Ela,
entdo, se ilumina como ofuscada pelo brilho dooutr

O sagrado é a tonalidade da abertura que cla@igro e a si proprio. Uma vez vindo
a luz, o real se realiza e em sua realizacdo otambém a manifestacdo do sagrado. Ao se
revelar, o real assume a claridade para si e aeikaminar do sagrado recolhido ao mistério
de sua essenciagdo. O jogo entre 0 que se reveldandade e o que se revela por
recolhimento no fusco representa a temporalidadgnéria que efetiva o dar-se essencial do
sagrado. Assim, a temporalidade do sagrado seguersginalidade sendo anterior ao tempo
e até mesmo aos deuses. E em vista disso que tad®agio é sagrado porque é Divino;
melhor dizendo, o Divino é que € divino porquedgtado’ em sua esséncia; pois Holderlin,
nesta estrofe, também chama divino ‘o Caos’. O &kgré a esséncia da natureza”
(HEIDEGGER, 2013a, p. 72), por tal, ele ndo temlsstancialidade da presenca como o real,
€ antes, abertura.

A sombra dessa temporalidade, se pretendemosdialam tipo de permanéncia, esta
acontece pela onipresenca na prépria inicialidadalzbrtura de onde tudo eclode. Dito de
outro modo, a ocorréncia do sagrado nos primordigoabertura, como aquilo que possibilita
o clarear da propria abertura, da o compasso deconsancia em sua essenciacao. A saber,
a permanéncia dessa constancia € espaco-temp@®in&o aos moldes das categorias de
espaco e tempo. Ela tem a tonalidade da abertor@ochum-pertencimento entre o que
desencobre e 0 que encobre. Logo, uma permanéuilanme entre permanecer e prosseguir
e que lhe da o carater de liberdade para ser e§pancs ndo demarcar lugar; ser temporal,
mas ndo marcar presenca. E nesse ambito que spar&disiade é anterior a dos homens e
dos deuses. Homens e deuses ndo alcancam o s&pladios em si mesmos; € necessario
que estejam em referéncia. Em relacdo, ambos ddcados em uma regido que faz a sua
ligacdo. Esse que media homens e deuses é o0 salyeske ai, ele € a lei, a mediacdo dos

outros e de si mesmo.
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No verso 25, “segundo lei fixa, como outrora, saldoCaos sagrado”, tomamos as
palavras lei e Caos. Dois termos que se pensadabcitmalmente representam um
antagonismo. Entretanto, aqui, tomamos a lei nbdsede algo que se da por uma ordem, e o
caos como a negacao deste que ocorre por ordenegéemto, ndo como simples desordem.
Na oscilacdo entre um e outro podemos dizer quageado é a lei sem lei, mas ndo é
desordem, e sim abertura de ordenacéo. E o jogisamcio entre ser a lei e ter vindo do
Caos que da ao sagrado a tonalidade de sua egs@noidginaria, “a rigorosa mediatidade
(strenge Mittelbarke)t a lei” (BRITO, 1999, p. 54). Lei que dita o pemnecer disponivel da
abertura do sagrado.

Na terceira estrofe o sagrado atinge a palaanaoésia, “e o0 que vi, 0 Sagrado, seja
o meu Verbo” (v. 20). No verso, ele chega a palpoética, sendo revelando como aquilo
gue nao sO da motricidade a nomeacéo da palaveatamdém como “um fogo na alma dos
poetas” (v. 31). Sua nomeacdo na palavra poética dmo a nomeacao de um ente, ja que
€ um modo de nomear que diz algo mais. Diz algm aé simples nomeacdo. Ela é a
indicacao do dizer de sua essenciacdo. Ou sejaepdh palavra poética diz o modo de ser
daquilo que por ela é nomeado. Ao dizer o sagraldotambém possibilita manifestar, no
mesmo dizer, o seu dar-se essencial. E desse mmla galavra poética nos avizinha da
origem, do sagrado. Seu dizer ndo se esgota nadtalseus versos, sua essenciacéo
permanece continua e em cada dito seu nos abrieqeéimentacdo da origem.

A palavra poética, por dar voz ao sagrado, se itondessa essenciacdo. No que ela
nomeia o sagrado, ela também da voz ao poeta.iEla gue € o ser desse que da voz ao
sagrado. O poeta educado pela natureza ndo seopeimédo pelo seu enlace. Ao contrario,
ele é capaz de perceber a leveza e beleza do eldawtureza. Ele compreende e ausculta o
sagrado porque vive a caréncia de sua palavra. &mmente da precariedade que ele se
constitui como poeta.

A caréncia da palavra poética ndo tem o carataudéncia do que dizer. Ao contrario
disso; ela implica no dizer da infinidade da paavio dizer de sua essenciagdo sagrada.
Logo, quando na poesia é dito que a natureza daméawe,se trata de retira-la da palavra
poética, mas de compreendé-la a partir de um receftio. O adormecer da natureza lhe da o
tom de uma essenciacdo ndo-essente, uma presemeaezma. A palavra poética, assim, ndo
sé nomeia a presenca da natureza, mas também danemeua auséncia. Ao adormecer a

natureza traz o luto por sua auséncia,

o iluminado, em luto, parece recolher-se. O lute ge fecha sobre si mesmo € opaco,
e parece escuro. Contudo, este luto ndo € umaid@eigimples e aleatdria, mas um
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repouso que pressente. O escuro é noite. A noitepeessentimento calmo do dia
(HEIDEGGER, 2013a, p. 70)

O luto também ndo é s6é auséncia. O fundo escum,nquluto do dormir da natureza é
versado na palavra poética, acontece no compasso cla, por isso, “Agora, porém, rompe
o dia! Eu esperava e via-o vir’ (v. 19). Resida@mt dia e a noite, entre a claridade e o luto
uma regido mediana que faz o elo entre um e obitboser ou ndo-ser se da o sagrado, e
enguanto o poeta € ai inspirado, “se enche ddaduaibém a face dos poetas” (v. 16). O poeta,
diferente do homem, habita a regido medianeiranMeaso luto pelo adormecer da natureza,
ele ainda a pressente e, por tal, ele “se incerdieiaovo c’os sinais, c’os feitos do mundo
agora” (v. 30). Ele pressente seu adormecimentitop se enluta e sente a necessidade do
dar-se essencial do luto.

Tais poetas estdo abertos dentro do aberto quéndumesde o “alto do Eter até ao
fundo abismo”. A abertura do aberto se acrescentwea chamamos “mundo”. S6 por
isso é que, do ponto de vista destes poetas, ais ®nos feitos do mundo podem
adentrar um lugar iluminado, pois os poetas naodsgprovidos de mundo. Embora
0s poetas pertencam, em virtude da propria essélaga Sagrado, e sejam
essencialmente “inspirados”, isto é, pensem o fighi ainda assim devem, ao
mesmo tempo, ser admitidos dentro do real, e percearcativos dele (HEIDEGGER,
2013a, p. 77).

E nesse sentido que ele vive no entre homens esleBsa vivéncia na soleira o ajuda a
suportar a noite escura, o luto, na espera daaerdpensamentos do espirito comum sao/
que acabam calmos na alma do poeta” (v. 43-44prBlaria espera, o poeta acolhe o sagrado
em sua alma, ndo como algo externo, mas o quedaeat alma é o que o educou para esse
acolhimento desde a origem e o faz acalmar a alma.

A inspiracdo do poeta o faz romper as barreirasildociar do sagrado. No entanto,
isso para 0 homem comum néo € uma tarefa facis&ksquece de sua origem ao escravizar
a natureza. A presenca ausente do sagrado fogeatle retira o homem de sua regidao de
conforto.

Assim, desorientadoeft-setzeny o Sagrado € o assustador mesdas (Entsetzliche
selbs}. Mas o0 susto de uma tal desorientacdo fica didamh na docura “do
enlagamento leve” (na outorga da mediagdo e o dmresthdia). Terror e dogura
educam os poetas; enquanto que eles 1& séo iricialds sabem — de um saber que é
pressentimento — o Sagrado (BRITO, 1999, p. 54).

O poeta pressente o sagrado mesmo distante pdejudiferentemente dos homens, nao se
esquece da origem. O entre um e outro o inspiealezar o seu ser como o0 portador de uma
mensagem. A mensagem que o0 poeta tem a missadodarcem sua palavra para o ouvir dos

homens é o dizer do sagrado.
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Para que ele possa colocar em obra a mensagermessago que sua alma seja, pelo
sagrado, inflamada. Porém, o sagrado, por essé@ociago tem como aquecer a alma poética
de forma direta. O modo como isso deve aconteceagmor acenos. O sagrado, entdo, lhe
acena, e tais acenos nao devem deixar-se transfoar@isa acenada. Enquanto o poeta se
mantiver a sombra dos acenos, ele ndo sucumberigo e deixar de pressenti-los como
sinais. Assim,

mesmo que a alma do poeta possa preservar emesenpa do vindouro, o poeta ndo
consegue nunca, por si mesmo e imediatamente, mar®agrado [...] é necessario
que alguém lance o raio que inflamara a alma deéapeelguém ainda mais alto e
préximo ao Sagrado, e que, justamente por ndo Sagmdo, se lhe subordine — isto
€, um Deus (HEIDEGGER, 2013a, p. 82).

Apesar do raio que vem como aceno inflamar a alnaoéta, este deve ter o cuidado em nao
deixar-se queimar pela intensidade de seu caloispo, diz a poesia: “mas a nés cabe, sob as
trovoadas do deus,/ 6 poetas! permanecer de cdbescaberta” (v. 56-57). Com esse dizer,
revela-se que os poetas também vivenciam uma éxp&indo auténtica na ausculta do
sagrado. Eles, assim como todo homem, necessitamedeéacédo para a ausculta. O que
marca a diferenca de um e de outro € que o poéitale mediacdo e, por isso, pode dar
conta do entremeio, sem se esquecer de sua egs@ndasomente assim que “o raio do Pai,
0 puro, ndo o queimara,” (v. 63) e nao fara depslavra um dizer vazio. Sua palavra poética
deve dizer a mensagem do sagrado, o que signiicaira dito que diz os acenos como
acenos. Desse modo, como indicacdo por acenase@le no vigor de seu destino.

Na mensagem da palavra poética de Hdlderlin fizemexperiéncia do sagrado ao
percorrermos por um caminho onde o pensamento s& dlisponibilidade de sua origem.
Desapossamo-nos de nossa heranca metafisica gar@sga origem pudesse novamente ser
acessada e 0 mistério de nossa essenciacao vatasssoar enquanto tal, o que nos trouxe
ao reencontro do sagrado. Entretanto, aquilo quéahws também é parte do que somos.
Mesmo desapossados, continuamos herdeiros dadoadi¢gsso significa um modo de pensar
gue segue vinculante. Logo, se permanecemos enosimaldos de pensar, seja 0 pensar pela
poesia, seja 0 pensar tradicional, estamos redlizama vez mais, aquilo que nos é habitual.
E necessario estarmos atentos a atracéo da heradganos deixamos inflamar pelo calor da
poesia.
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3.3.4 Pensamento, poesia e sagrado: a serenida@elassenhe)jtdo desdobramento de
uma relacéo

Ha pouco diziamos da cautela do poeta em naoixar decendiar pelos raios do Pai.
O didlogo entre o pensamento, a poesia e o saguloos dispomos aqui realizar revelou-
nos, entre outras tantas, a questdo de um perigditéio. Isso a que chamamos de perigo
representa um risco a que estamos dispostos easescie. Logo, ndo é nada externo, mas o
legado de uma esséncia calculante que pode assentamgo caminho que até entéo
percorremos no alvo de um unico resultado. Poesse perigo uma possibilidade familiar,
portanto, em um nivel de proximidade atraente stanecessario cuidado para que nao nos
deixemos inflamar pela familiaridade. Em outrasapds, o que buscamos tratar agora € um
modo de ndo nos deixarmos levar pelo modo costondeirpensar que visa um conceito do
pensado ao final do caminho. Para isso, nos colosamntarefa de pensar um modo de
escaparmos do risco que nos ameaca essencialmente.

Nesse outro espago que agora se abre, recolhequestio que nomeia nossa busca
como uma “tarefa do pensar”. Ela € a porta paranairtho que ndo deixara que percamos o
ambito relacional entre pensamento, poesia e sagkala porta passamos a outro ambiente,
mas nem por isso o ambiente do qual saimos deiexidir. A porta, assim como a soleira
dita antes, permite que ambos 0s espacgos permanggarigados e nao integrados
totalmente. Recorremos a palavra do poeta, quenw\olta ao lar fala também de uma
porta. Na quarta estrofe: “com canto um homem peregbem-ditosa Lindau!/ Uma das
portas hospitaleiras do pais € esta,/ incitandaréir ppara lonjuras ricas em promessas/”
(HEIDEGGER, 2013a, p. 19). No textbnos de Holderlin Heidegger aborda o referido hino
guando fala do poeta que vive na regiao median8egundo ele, “0 poeta tem de se
encontrar na fronteira para que Ihe possa acontp@fo que esta a acontecer. SO nas
fronteiras sdo tomadas as decisdes, que sdo samespeito das fronteiras e da falta delas”
(HEIDEGGER, 2004, p. 163). E nesse sentido que dmes na tarefa do pensar a
possibilidade de uma porta que permaneca comoorepérta e fronteirica a um e outro
modos para alcancarmos a relacéo entre pensarpestia e sagrado. Buscarmos a regiao da
porta ndo implica fazermos morada nela; buscamespaco de passagem entre um ambiente
e outro. S6 assim podemos viver a regido da ppdasando de um ambiente a outro,
deixando a porta perdurar na abertura.

Pensar é tarefa do homem, mas nao se trata agumaéarefa no sentido de trabalho
fisico. Nem mesmo representa 0 pensamento caleulgu € movido pela obtencdo de

resultados, ou ainda, “o pensamento ndo é umadadelldo homem, pela qual ele calcula o
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ente em sua totalidade” (ARAUJO, 2008, p. 107).eAnb pensamento é aquilo que torna o
homem, homem. Segundo Heidegger,

o0 homem é, no entanto, visto como 0 ente que pedsap. E isso com razao, pois o
homem € o ser vivo racional. A razdo, porémat&, desdobra-se em pensamento.
Enquanto ser vivo racional, o homem, desde quea@ugiecisa poder pensar. Mas
talvez 0 homem queira pensar e nao possa. Em Uitistancia, com este querer-
pensar o homem quer demais, por isso, pode de menjo® homem pode pensar a
medida que tem possibilidade para tal (HEIDEGGHRG2, p. 111).

Ter possibilidade para pensar ndo significa quetesiba conhecimento tedrico para tal. O
homem do mundo atual, com seu avanco tecnologém,pensa. A0 menos, ndo pensa na
medida daquilo que estamos abordando como pensamdem.

A modalidade do pensar que buscamos caminhar néo faeilmente ao nosso
encontro, como no seguimento de um meétodo. Buscammsminho do pensar a origem,
portanto, o caminho para aquilo que nos essengiasa de vivermos hoje em um mundo
carente de pensamentos, ndo estamos declarandchgueem atual ndo pensa. A caréncia de
pensamento a que nos referimos se d4 mesmo a ndida homem busca incessante por
pensar. Em outras palavras, é porque o homem wjera urgéncia da técnica, na busca
incessante pelo pensamento calculador, que elpar@a o pensamento. E desse modo que o

pensamento se ausenta do proprio pensar,

a auséncia-de-pensamentos é um hospede sinistrogoeindo actual, entra e sai em
toda parte. Pois, hoje toma-se conhecimento depgealocaminho mais rapido e mais
econdbmico e, no mesmo instante e com a mesma rapiddo se esquece

(HEIDEGGER, 2000, p. 11).

E em meio ao turbilhdo do pensamento calculista gpra o homem atual é impensavel
pensar que seu pensamento ndo pensa. Afinal,v@sita pensamento que ele da ao mundo
seu desenvolvimento frenético e tecnoldgico.

O pensamento é para o homem atual uma ferramentangérucio objetiva. E por
esse viés construtivo que o homem deve se voltar pgpensamento que medita. Por ele,
podemos conceber a construcdo de um pensamenttativedgue ndo mais se deixa perder
de sua origem. O caminho da constru¢cdo do pensanmeeditativo € ja o passo de sua
vivéncia. O pensamento que medita ndo pensa o haraezsséncia do ente; ele busca o seu
dar-se essencial, o seu ser. Assim também naomessarelacdo aqui proposta, como um
pensamento sobre o ente, mas a pensamos a patiu deodo de ser enquanto uma relacéo.

Alcancar o ambito relacional, ou o0 modo de seref@cfo, é chegarmos a porta, sem

nela permanecermos. Por ela fazemos passagem deegida a outra, entre-passando pelos
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modos de habitar do pensar, do poetizar e do sagPadla isso, a relacdo tem que se mostrar
como uma regiad3egend. Uma regido que € horizonte aberto e nada m@is disso. Essa

abertura de que o pensamento em seu caminho fapesi@ncia € chamada por
Heidegger de regido,Gegendl. Pensada com base em seu significado original,
Gegnet regido seria aquilo que vem ao encontro. No aeerfse encontro a regido “é
a extensao que faz demorar-se que, tudo reuniaddyre de modo a que nela o aberto
seja mantido e solicitadgé¢halten und angehaltga deixar cada coisa abrir-se no seu
repouso”. O pensamento referindo-se a regido s&a deinduzir ao aberto da regido
mesma, ao qual, enquanto fazer-se encontro, dgzemeamento os caminhos que
conduzem ao aberto (ARAUJO, 2008, p. 123).

E no ai desse horizonte que podemos colher o mederdda relacédo — pensamento, poesia e
sagrado — a saber, a sBache Isso que essencia tal relagédo acontece no pensaaeerca
dela, na medida em que ele pensa o0 seu ser. Logegiao relacional acontece no
pensamento. Somente no pensamento como meditatigoetp alcanca o seu ser em
proximidade originaria. E em vista disso que o pefi o pensar do ser, na medida em que o
pensar, que pelo ser se tornou acontecimento agigpr a esse pertence. O pensar é
igualmente pensar do ser, na medida em que o pgredencendo ao ser, escuta o ser”
(HEIDEGGER, 2008a, p. 329). E justamente no desuobnto do pensamento Haeignis
gue podemos ouvir 0 ser que vigora no referenaiaethcao.

E na dindmica do pensamento que experimentamosgidoreda porta sem a
regionalizarmos. Ao passarmos pela porta, o pengantiz 0 seu ser junto a poesia que
também diz de si. Em seus dizeres ressoa o0 saguedsomente pode ser dito, acenado na
linguagem que constitui tanto 0 pensamento quanfmesia. Apesar disso, nos aponta
Heidegger que “o dito poético e o dito do pensam@rhais sao iguais. Mas um e outro, de
modos diferentes, podem dizer o mesmo” (HEIDEGGHERGa, p. 119) enquanto habitam a
regido que 0s origina na comum-pertenca de um r@.oflquilo que os retne em comum-
pertencimento é seu modo de essenciacdo, € arabgs#ita ser o que cada um € em relacéo
com o outro. O ser da relagdo entre 0 pensamentoesia e 0 sagrado tem o seu dar-se
essencial na comum-pertenca em que cada um margiesi em doag&o ao outro.

Assim, a convocacdo de um pensamento que pensgida i@a relacdo, como ja o
dissemos, “este pensar ndo € nem tedrico nem @ré&iie acontece antes desta distingdo. Este
pensamento, enquanto € tal pensamento, é o pamamorante do ser e nada além disso”
(HEIDEGGER, 2008a, p. 370). Recordar o ser na &elacatender ao seu chamado que nos
convida ao pensar que pensa meditativamente odsagtaque ndo significa sairmos em
direcdo ao encontro com uma memoria objetiva. Amrdar, 0 que nos vem a memoria

representa a passagem para 0 pensamento que raeeitaa do que deve ser pensado.
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Pensado como uma regido em abertura em que a agdordraz o que foi, ndo como o ja
passado, mas na referéncia do que vira. De acordm@ensamento de Heidegger, a

memdria €, aqui, a concentracdo do pensamentacouesntrado, permanece junto ao

gue foi propriamente pensado porque queria seraderentes de tudo e antes de mais
nada. Memoria € a concentracdo do pensar da legebdaguilo que, antes de tudo e

antes de mais nada, cabe pensar (HEIDEGGER, 2p0648).

O que cabe, entdo, ao pensamento pensar é a reagdmale algo que ndo se da como um
objeto de simples ato de relembrar ou a lembraecand fato histérico. O pensamento que
rememora nos abre a uma regido de encontro corloagd o origina, e que ha muito esteve
esquecida. A experimentacdo desse pensar € nassthea em busca da experimentacdo da
regido da relacdo. Na reciproca experimentacacedsamento, poesia e sagrado que ocorre
como regido em abertura, nés rememoramos a orijegememoracado do sagrado na relacédo
entre o pensar e o poetizar traz-nos ao seu reeaammo origem do que foi e do que podera
ser.

O pensamento que rememora tais regides é o pentsamqee atende ao chamado de
seu ser, que atende ao seu destino como caminteate ser. Nele,

0 homem encontra-se desde sempre a caminho paraé@desde sempre direcionado
ao seu esconder-se: “0 homem € um sinal que natleain Em razdo disso,
Heidegger seguindo Hoélderlin diz no modo mais sémple por isso digno de ser
pensado: “tudo é caminho”. Se o ser se doa escdaden; 0 homem ndo pode nunca
alcanca-lo, o caminho nunca tem fim; a experiédgapensar d4-se apenas como
caminho na dire¢do daquilo que se subtrai. (ARALRIDS, p. 123).

Se o ser do pensamento que medita acerca da retaémnal se da em recolha, resta-nos sua
rememoracao. Ele nos vem a memoria quando passEmosa regido a outra, na medida em

que circulamos pela abertura. Assim ritmados nar@atia da relacdo, habitamos a regiao
gue ndo permite o perigo do pensamento heredifatianelhor, que tem o cuidado em néo se
deixar dominar pelo pensamento que necessita dieagdo.

Do horizonte dessa regido nos diz Heidegger: gy@stde designar esta atitude do
sim e do ndo simultaneos em relacdo ao mundo t&coim uma palavra antiga:serenidade
para com as coisaflie Gelassenheit zu den Dinge(HEIDEGGER, 2000, p. 24). Habitar
no entre dos modos de ocorréncia do pensamentesesia, entdo, responder a essa regiao
medianeira com serenidade. Compreendemos a satercdano uma outra possibilidade de
sensibilidade do sagrado. No entanto, apesar deegsibilidade, ndo a devemos pensar como
um tipo de sentir como um determinado sentimento.

A serenidade representa uma disposicdo na quanaess nos colocar quando

alcancamos a regido que compreende a relacdo @memsamento, a poesia e o sagrado
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como o comum-pertencimento do acontecer da rel&@m isso, ndo estamos aqui ditando
uma regra. O dizer de que “devemos nos colocasuaaambiéncia implica em nos voltarmos
para nossa origem e a aceitarmos como ela oconrepertura, no sossego e quietude de sua
essenciacao.

Disponibilizarmo-nos na serenidade também né&o tesantido da execucdo de uma
acao regida por vontade determinada. Consequentenm&o despertamos a serenidade por
querer serenidade, “porém — a serenidade para sauisas e a abertura ao mistério nunca
caem do céu. Nao sao frutos do acasohf(s Zu-falliges Ambas medram apenas de um
pensamento determinado e ininterrupto” (HEIDEGGERQO, p. 26). Logo, nem por
vontade, nem por acaso, mas a partir do pensamerioeignis E caminhando junto a ele
gque mantemos o caminho aberto e que a palavracpogtide nos trazer a serenidade do
sagrado.

Nesse sentido, nossa passagem sobre o caminhgedtiogamento do ser da relagcéo
aqui proposta habita desde os primeiros passosygem da relacéo. E em vista disso que a
pergunta pelo ser ndo se limita ao alvo de umaostapPerguntamos por ele porque € quem
Nnos provoca ao questionar. Assim, buscar peloeggesenta vivencia-lo desde o inicio da
busca. Ele se da no ambito de uma regido que néeveka por outro modo que néo seja o
caminhante a ela, o que significa dizer que o sedontle ser ndo se revela diretamente. Por
constituicdo, ele se mantém em mistério, deixamdpressentir pelas aberturas no caminho
caminhante. Andarilhos do caminho que toma em &etéa pensamento, poesia e sagrado,

vivemos a serenidade do encontro com o mistéricegsencia a relacao.



CONCLUSAO

Buscamos no desdobramento de nossa tese apres@oisibilidade de tomarmos em
ambito relacional pensamento, poesia e sagrado funta do pensamento heideggeriano. Por
nao se tratar de uma relacdo moldada pela tradigdagamos pelo ser da relacdo, ndo a
considerando, portanto, compreendida em uma siudgdnalogia entre seus participantes.
Logo, o horizonte de compreensdo ao qual buscaamsbo foi o de retomada da questao
da diferenca ontoldgica. Nesse contexto, o questi@mto da relagdo se revelou ocorrido no
ambito diferencial entre ser e ente. Em vista dscéyelo ser da relacdo, n6s fomos ao
encontro do ser em geral. Para isso, o0 caminhdgseamos perfazer foi o da volta a origem
do pensamento. Em proximidade a tal ambiéncia, ongeisar pdde resgatar o ser la
esquecido e voltar-se a sua manifestacdo em refaréom o ente. Assim, acessamos 0
pensamento se dando como apropriativo/expropriativajue possibilitou a relacdo ser
tomada também nesse jogo.

O esperado com 0 questionamento ocorrendo por @mspectiva relacional se
mostrou na proximidade com o sagrado. Sua ambiéinciaxe-nos ao pensar de uma
religiosidade ocorrendo de modo mais originariomdsso, abriu-nos a disponibilidade para
pensarmos no caminho de uma filosofia da relighjmesar de nossa busca ocorrer junto ao
pensamento de Heidegger e de seu horizonte nddaab@m tematica filosofical/religiosa
diretamente, seu pensar em abertura doou-noscagéd para a interpretagéo.

Ao buscarmos pensar o ser a partir de sua difereaga o ente, nos abrimos ao
encontro com o originario. ISso porque passamaagy 0 ser por ele mesmo, o que implica
sua retomada em uma ambiéncia anterior ao seuciseumo pelo pensamento do primeiro
inicio. E nesse contexto, aberto pela diferencaccoeferéncia, que a verdade do ser nos foi
revelada coméAn0sia. No jogo entre o desvelamento e velamento de seteg & verdade
se constitui manifesta como abertura originariaéi@ fechada na totalidade do desvelamento.
Em decorréncia disso é que ela também nos foiadaed partir do esquecimento como o que
ficou velado.

No desdobramento do pensamento, consumado na gdiona® ente, caminhamos em

movimento de vira/volta ao momento historial em guesquecimento do ser pode ter-se
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iniciado. A releitura da alegoria de Platdo repnése nosso salto na origem do esquecimento.
Nela, percorremos 0s estagios em que o desencatiorde ente se afirma pela clareza de
sua luminosidade, e buscamos recolher o ser alieegtp e velado. Seguimos pela releitura
no resgate do sentido da.rPsia, buscando pensa-la a luz da diferenca ontoldgisain
interpretada, experimentamos outro modo de ocaafuara 0 pensamento. Esse outro se
revelou ocorrendo contextualizado pelo pensar f@gaatfica, e ndo em afinidade as ideias.

Resguardarmos o pensamento aberto ao ser é algoajue de arte nos possibilitou.
Foi através de seu colocar em obra da verdade ugenmws entrever a abertura de mundo
como reunido de terra e céu, mortais e divinosréfieréncia dessa reunido como comum-
pertenca, cada um dos constitutivos da quadratirauhdo é si mesmo ao doar-se ao outro.
Na arte, a abertura da verdade se da manifestadgrogriacdo dad.ichtung Ela tem o
sentido de clareira e nos apontou para uma congiieata essenciacdo da verdade ocorrendo
em liberdade de fundamento.

A reunido em ocorréncia de terra e céu, mortaiviaas resguarda o fundo livre e
abissal da.ichtung na obra de arte. Ela se manifesta, entdo, como aomterimento em
ocorréncia. Sua constituicdo se da na relacao deamstitutivo com o outro, no sentido de
livre doacdo. A arte acolhe e ocorre no livre jaigodoacao. Disponibilizarmos-nos em seu
modo de colocar em obra a verdade possibilitouardsever o ser da relagéo a partir do
acontecer da arte.

A obra de arte, apesar de se mostrar como entdamlaém deixa ressoar seu ser
pensar para além da entidade. Ao ultrapassarmosaséier de objeto artistico, indo além de
sua interpretacao estética tradicional, fomos @orno do espago aberto em sua essenciagao.
Em sua abertura percebemos o manifestar de ougmeja também habita. Desse modo,
concluimos que a arte anuncia seu modo de serpandentemente do tipo de arte
interpretada.

Na experimentagcédo do ser na arte percorremoslimente sua interpretacdo a partir
de sua composicao plastica, indo a Van Gogh e IKkakgi Através de sua referéncia
pudemos observar que mesmo dentro de uma modaladtidéca, o dar voz ao ser néo é
dependente da arte figurativa ou abstrata. No emtarcondicdo da obra de arte de dizer seu
dar-se essencial, mesmo sendo inerente a toda idemtkakartistica, ndo retira da arte poética
a possibilidade de primazia das demais. Isso porapesar de toda arte nos ser revelada
como poética devido a sua condicdo de nos comus@arser, a poesia enquaitichtung
tem a particularidade de realizar tal comunicagéla finguagem poética, como as demais

artes, junto a linguagem de fato.
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Assim, adentramos o caminho do pensamento no ekemé ausculta da palavra
poética. O dito poético do poeta, que poetiza anesacdo de seu dizer em seus poemas, e
que nos acena a origem revelada na natureza cognadsa foi o dizer de Hélderlin que
buscamos experimentar. Seu dizer poético, acolhddosiléncio e da palavra, fez-nos
retornar ao sagrado, ndo como algo que buscamersbrr como uma lembranca antiga de
algo do passado, mas mais que isso, seu retorresegpou nossa experimentagcdo da volta a
origem como retorno em projecao.

A experiéncia do sagrado, que tivemos com a poas@teceu no modo como nos
deixamos tocar por ela, através da disponibilidade€srundstimmunge no modo como
auscultamos seu dizer. Narundstimmungdo luto pela auséncia dos deuses, versada na
palavra poética, nos avizinhamos de uma regidonqeepareceu estranha, ao mesmo tempo
em que era originariamente familiar. Foi no amhdessa regido de referéncia entre o
pensamento e a poesia que fizemos a experiénaiasdalta do ser pelo dito de seu siléncio.
Ao passarmos pela ausculta do siléncio, atravésusi@ncia versada nas poesias holderlianas,
entrevimos a dimensao de mistério que constitumbii® do sagrado.

Desse modo, a experimentacdo da relacdo entrerpenta poesia e sagrado nos €
revelada no entrelace dos caminhos do pensar Ewaignis,da palavra poética de Holderlin
como Dichtung e do sagrado como origem. O entrelace faz refex@ncegido medianeira
entre os participantes da relacdo. Assim, ao bosxsano dizer do entrelace o sentido da
relacdo como reunido, percebemos quereignis € o pensar que permite a apropriacéo e
expropriacao da poesia pelo pensamento e pelodsagtases também, se desapropriam de si
para que o pensamento se manifeste através deles.

A ausculta, advinda do pensamento que pensa @apaoggessonancia do sagrado,
tem o sentido de uma rememoracdo da origem. O peméa que rememora, nNOS 0O
compreendemos no sentido dexdenkene tambémVordenken,como um pensar que
rememora a origem, sem que ela se torne um prinqip permanece no comecgo. A origem
gue inicia 0 pensamento que rememora segue corsesldy seu dar-se essencial.

N&o nos disponibilizamos nesse outro pensar comanaaio de respondermos ao
querer recordar um fato do passado. Antes, repmseastarmos na disposicdo da
GelassenheitNela, nos deixamos levar pelo pensamento queapepsnsamento sobre o ser,
possibilitando que a origem se revelasse. Na amibi&aGelassenheiaceitamos que nossa
essenciacdo ocorre na ressonanciakEdeignis da poesia e do sagrado. Ao dizer que
aceitamos, nado fazemos referéncia ao consentindenédgo que nos acomete externamente.

Trata-se de aceitarmos nossa essenciacao ocomernago apropriativo/expropriativo.
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Viver a regido dd&elassenhejinds percebemos ser possivel a todo homem. Basta q
ele se perceba como mortal e na referéncia aasodivD que difere o pensador e o poeta dos
demais mortais, podemos dizer ser a sua capacakadi@bitar entre deuses e homens. Isso
significa que habitamos poeticamente. Enquantoadeds dissolver a vivéncia poética na
cotidianidade, o poeta habita essa regido originde modo mais proprio. Ele assume a
precariedade de sua vida medianeira entre deusesnens e ndo se deixa demorar em
nenhum dos polos. Ele suporta viver entre deusesnens porque ndo escapa de sua origem
pela vivéncia cotidiana. Assim, também conferimogpansador, que assume e se resguarda
no pensamento de sua essenciacdo pela origem erurape possibilidade de viver
poeticamente.

Mesmo vivendo poeticamente, necessitamos de medpga auscultar os acenos do
sagrado. Entretanto, por tal habitacdo se dar coma regido medianeira é que nao nos
fechamos na mediag&o. Ao assumirmos nossa ess@ameigenciamos a possibilidade de nos
mantermos no pensamento caminhante entre deusamens, compreendendo a mediagcéo
como tal. Assim, nos colocamos na experimentaca®ldgio com a palavra poética. E ela
gue nos doa a sensibilidade para percebermos oejuige proximidade e distanciamento de
deuses e homens. Nao consideramos a sensibilidat®wm sentimento psicologico. Ela nos
disponibiliza a abertura ao sagrado por meio deéssimamungpoética.

A experimentacdo do pensamento em referéncia copoesia nos situou na
tonalidade da “sensibilidade poética”, trazendo-acsusculta do sagrado por estarmos em
proximidade a origem. A proximidade com o sagradperimentado na ausculta poética pelo
pensamento apropriador/expropriador, representaroialidade para um “outro inicio” de
pensamento. Esse outro modo de pensar indicou-nasanainho para pensarmos a
possibilidade de uma filosofia da religido ocorm@radoartir desse horizonte de compreenséo.

Com isso, 0 pensamento acerca da filosofia dadelideixou de ocorrer por um modo
de pensamento que se da como uma busca tedricaiskl@ além de responder questdes,
pois em seu dar-se essencial 0 que prevalece éimhaa da busca por respostas. Assim,
propomos uma filosofia que ocorre essenciada pefsgmento que pensa 0 como de seu
pensar.

A filosofia que propomos se da em comum-pertencimamom a poesia. E no
horizonte do comum-pertencimento com a arte queepemos a abertura originaria que nos
essencia. Tal abertura traz-nos a ressonanciaggadsaoutrora esquecido. E desse modo que

fazemos a experiéncia do sagrado no pensamentemp@eora, a partir da palavra poética.
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Interpretamos a filosofia junto a poesia como umspe do sagrado como aberto,
disponivel ao retorno dos deuses ausentes. O cettgrdeuses que entrevimos acenar na
palavra poética ndo representa a volta do Deuicanh da onto-teologia. E um retorno que
vislumbramos por passagem, e ndo como a volta dentenque se tinha ido. Por passagem,
eles se deixam revelar na oscilagdo do entre: an#@® e 0 ainda ndo. E esse jogo que da o
vigor da passagem como a indicagédo daquilo qusadeixa revelar diretamente, mas que se
mostra passante pela abertura do sagrado

Nossa interpretacdo da referéncia entre o pensamanpoesia e o sagrado nos
apontou a ambiéncia para o retorno dos deuses, naoieflexdo sobre a obra de arte
entrevimos o sagrado antes de sua entificacdomea da linguagem poética da arte em
geral nosso pensamento pdde auscultar o resso@aglado se dando de modo mais
originario. Caminharmos por essa via de abertursagoado, sem nos deixarmos tomar pelo
pensamento que objetiva e nos abandonando ao pemsado ser, representou 0 seguimento
pelo entrelace dos caminhos do pensar e do paekizaesse ambito que interpretamos a
filosofia em referéncia com a religido e a arte.

A partir da experimentacao da palavra poética canstulta do pensamento acerca da
dimenséo originaria do sagrado situou-nos no camdehndo mais somente concebermos a
possibilidade do pensar em uma filosofia da reigld comum-pertengca com a questdo da
arte nos abriu a possibilidade de propormos pesrsanma filosofia estética da religido. No
horizonte desse pensamento, filosofia, estética ebgido se dao no contexto

apropriativo/expropriativo, e ndo mais por conceiradicionalmente concebidos.
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