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Angelus Silesius

A Hermogenes Harada (in memoriam), Emmanuel
Carneiro Ledo, Arcangelo Buzzi, Gamaliel Devigili,
Dorvalino Fassini, Ulrich Steiner e Sérgio Wrublevski:
gratiddo pelos acenos nas vias do pensar
fenomenolégico e do viver franciscano.

RESUMO

A presente reflexdo propode-se pensar o relacionamento entre
fenomenologia e existéncia franciscana através do fio condutor
da pobreza essencial ou pobreza do espirito. A fenomenologia,
em sentido pleno e préprio, é a articulacdo do l6gos do proprio
fenémeno. O pensar é chamado a por-se na ausculta deste l6gos
e a corresponder-lhe, tornando-se questdo do ser. O despertar
da questao do ser, por sua vez, se da sempre, na dinamica da
experiéncia, a partir de uma certa entoacao da disposicao. A pobreza
¢é a entoacio da disposicdo que pbe o pensar em relacdo com o que
0 e-voca e con-voca na sua possibilidade mais propria. A pobreza,
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2 “Deus é a coisa mais pobre, ele esta todo nu e livre: / Por isso eu digo direito e
bem, que pobreza é divina”. Silesius, A. Il peregrino cherubico. Milano: Pauline,
1989, p. 119.
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numa tal experiéncia do espirito, € ndo carecer de outra coisa do
que do desnecessario, isto é, do livre-libertador, da liberdade do
ser. O pensamento de Francisco de Assis, que é vida e mistica, tem
sua raiz ontoldgica na pobreza do espirito. Vigora uma identidade
na diferenca entre o pensamento como questao do ser (filosofia) e
pensamento como vida mistica no seguimento de Cristo Crucificado,
a saber, a pobreza de espirito. No entanto, o mesmo, aqui, é retomado
numa outra modalidade, que implica o renascimento na existéncia
da fé, do encontro, do seguimento e da conformidade evangélica com
Jesus Cristo Crucificado, pobre e humilde.
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ABSTRACT

This reflection proposes to think about the relationship between
phenomenology and franciscan existence through the guiding principle
of the essential poverty or poverty of the spirit. Phenomenology, in its
full and proper sense, is the articulation of the logos of the phenomenon
itself. The thinking is called to listen to these logos and respond to
them, becoming Being-question. The awakening of the Being-question,
in turn, always occurs, in the dynamics of the experience, from a
certain attunement of the disposition. Poverty is the attunement of the
disposition that puts thinking in relation to what e-vokes it and call up
it in its most proper possibility. Poverty, in such an experience of the
spirit, is not to lack anything other than the unnecessary, that is, the
free-liberator, the freedom of Being. Francis of Assisi’s thought, which
is life and mystical experience, has its ontological root in the poverty
of the spirit. An identity prevails in the difference between thinking
as Being-question (philosophy) and thinking as mystical life in the
following of the Christ Crucified, namely, poverty of spirit. However, the
same, here, is taken up in another modality, which implies a rebirth in
the existence of faith, encounter, following and evangelical conformity
with Jesus Christ Crucified, poor and humble.
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1 A FENOMENOLOGIA DO FENOMENO

Fenomenologia, em sentido originario, pleno e proéprio, é o
fendmeno mesmo a partir de si mesmo se expondo, se propondo, se
depondo. Nesse expor, propor e depor, o fenémeno recolhe a si mesmo
e a outro®. Na vigéncia de sua passagem, em seu vir a luz, retine ser
e nao-ser, identidade e diversidade, referéncias e diferencas. Em seu
ser singular, concentra o todo, a que pertence. E como numa melodia.
Cada som s6 é som no todo de uma melodia, real ou possivel. A melodia
s6 é melodia no recolhimento dos sons. Nela, cada som retune o todo.
Em cada som se d4a a vigéncia do porvir iminente. Em cada som se
da a vigéncia do foi e passou. Em cada sonancia se da a consonancia
da melodia, no soar prévio e no ressoar?. Em cada melodia, por
sua vez, pode-se ouvir a musica em sua musicalidade. Assim, cada
fenémeno se recolhe como um né de relagées, consigo préprio, com o0s
demais fenémenos, com o todo. Por sua vez, o todo esta em tudo, vige

singularmente em cada momento singular?.

No acontecer deste recolhimento, o fendomeno pousa, se assenta
e repousa. Recolhido, ele requer abrigo. Ele se entrega e solicita ser
albergado. Cada fenémeno traz em si mesmo uma interpelacido de
acolhimento da sua articulacdo de sentido, do seu ldgos. Este ldgos
requer ser ouvido, conforme nos alerta o fragmento 1 de Heraclito®. Na
medida em que o dar-se deste [dgos acontece como uma interpelacao,
requer ser correspondido. O ouvir auténtico é um auscultar, isto é, uma

3 HEIDEGGER, M. Ensaios e conferéncias. Petropolis: Vozes, 2001, p. 184. Cf.
também: LEAO, E. C. Filosofia contemporanea. Teresépolis: Daimon, 2013, p.
27; e ainda: LEAO, E. C. Filosofia grega: uma introdugéo. Teresépolis: Daimon,
2010, p. 33.

¢ ROMBACH, H. Substanz, System, Struktur. Die Ontologie des Funktionalismus
und der philosophische Hintergrund der modernen Wissenschaft. Band I. Freiburg;
Minchen: Karl Alber, 1981, p. 234.

5 Ibid, p. 165.

¢ ANAXIMANDRO; PARMENIDES; HERACLITO. Os pensadores originarios.
Petrépolis: Vozes, 2017, p. 71.
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escuta concentrada’. £ um “ser todo ouvidos”. A ausculta se concentra
toda no essencial. Ela segue a conduc¢ao do sentido, obedecendo-lhe.
Ausculta s6 acontece como pertencimento a conducio do sentido, ao
seu apelo. Esta obediéncia e este pertencimento se consuma num
responder, que é corresponder®. O homem fala por e para responder
e corresponder ao apelo dos fenémenos. Os fendmenos se dispéem a
escuta e a fala do homem, para se deixar dizer. O homem é chamado
a se responsabilizar pelos fenémenos, no seu pensar e falar. O
pensamento e o discurso humano se fazem fenomenologia quando
dizem, isto é, quando, naquilo que pensam e falam, manifestam
declaram e ostentam a fenomenologia dos fenémenos mesmos.

Para o homem, praticar fenomenologia é, assim, auscultar o
apelo do ldgos, que rege a fenomenologia dos fenémenos, e, nessa
ausculta, pertencer-lhe. Nessa pertenca, afinar-se com ele, entrar
em sintonia, em acordo, em concordancia com ele. A fenomenologia
do pensar se realiza como homo-logia com o [dgos dos fenémenos
(cf. o fragmento 50 de Heraclito)?. Homologia é correspondéncia,
acordo, concérdia e concordancia. Ela conduz a tensio da diversidade,
diferenca, divergéncia, sim, da oposicdo, entre pensar e ser, de modo
a fazer aparecer, nesta tensdo, uma harmonia, uma afinagao, a paz.
Ela deixa e faz aparecer o vigor da identidade, da coincidéncia dos
opostos. Somente por pertencer ao ser é que o pensar pode auscultar
o seu apelo e segui-lo e, numa correspondéncia, responder a ele,
trazendo-o a fala, deixando-o vir a luz. Aquele que entra no acordo
com o [dgos dos fenémenos é sabio. Saber quer dizer, aqui, albergar
a exposicao, proposicio e o depoimento do [6gos. Ter escutado seu
apelo e ter visto sua manifestacio. Sabio é quem entra num acordo
com o envio disponente e estruturante de mundo, que o l6gos dos
fenémenos possibilita.

7 HEIDEGGER, M. Ensaios e conferéncias. Petrépolis: Vozes, 2001, p. 189.

8 Id. O que é isto — a filosofia? / Identidade e diferenca. Sao Paulo: Duas
Cidades, 1978, p. 35.

9 ANAXIMANDRO; PARMENIDES; HERACLITO. Os pensadores originarios.
Petrépolis: Vozes, 2017, p. 83.
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O légos dos fend6menos nido é um fenémeno entre outros. Eo
fenémeno. aquele um fendmeno que fenomenaliza todos os fenomenos.
Todas as diferencas emergem da identidade deste um. Se os entes sédo
diversos e muitos em seus modos de ser, o ser é um. E tnico. Ndo tem
par, ndo tem igual'®. E 0 um tnico que tudo reune. E o que recolhe
e abriga todo o vigente (ente) em sua vigéncia (ser, essencializacao).
Vigéncia é parousia e ousia, isto é, advento e perduracio, permanéncia,
no desencoberto. O l6gos des-encobre o vigente em sua vigéncia (traz a
luz o ente em seu ser). O ldgos, o um que tudo retne, o ser, é alétheia,
desencobrimento. Ele é o arquifenomeno que deixa vir a luz todas
as coisas que se manifestam (alethéa)!''. Nesse des-encobrir, porém,
ele se encobre a si mesmo. £ o pudor do mistério do ser. Mistério
é o desencobrimento que abriga em si o encobrimento!2. E doacio
que concede a dadiva e, ao mesmo tempo, se retrai. Fenémeno da
fenomenologia, em sentido pleno e préprio, portanto, é a fenomenologia
dos fenomenos, melhor, o ldgos que esta fenomenologia expde, propoe,
depoe. E o mistério do ser. £ a identidade do mistério de ser que dispoe
os diferentes em suas diferencas e que porta e suporta os opostos em
sua oposi¢ao, numa tensao criadora. O l6gos é destino de ser, isto é,
envio disponente de estruturacoes de mundo.

2 A QUESTAO DO SER COMO AFINACAO DA
CORRESPONDENCIA DO PENSAR AO LOGOS DO SER

O homologein do pensar humano se realiza quando este entra em
sintonia com tal envio, em que se funda a vigéncia de todo o vigente. O
discurso humano, seu falar e calar, ganha densidade fenomenoldgica
na medida em que ha tal ausculta para e tal correspondéncia a
Linguagem do ser, ao Légos: o Um Uinico que tudo retine, que, no dizer
de Her4clito (fragmento 32), ndo se dispde e se dispoe a ser evocado

10 HEIDEGGER, M. Grundbegriffe (GA Band 51). Frankfurt a. M.: 1991, p. 51.

1 Cf. o texto “O fim da filosofia e a tarefa do pensamento” — HEIDEGGER, M.
Conferéncias e escritos filosoficos. Sao Paulo: Nova Cultural, 1999, p. 103.

12 Cf. o texto “A esséncia da verdade” — Id. Petropolis: Vozes, 2008, p. 206.
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com o nome de Zeus, o raio que subitamente tudo conduz a claridade,
o Alto, o que, para os gregos, diz a esséncia e a essencializacdo da
deidade de todo o divino'®.

Entretanto, para vir a ser tal homologia, isto é, tal concordancia e
concérdia, tal resposta e correspondéncia ao apelo do mistério do ser,
o pensamento carece de se despertar como questao. Fenomenologia,
como possibilidade do pensar de corresponder ao arquifenémeno que
o chama, o interpela, o pro-voca e con-voca, ao mistério do ser, se avia
como questao.

A questao do ser, porém, precisa ser despertada. Precisa mobilizar-
nos. De inicio e de costume, ela permanece adormecida, submersa na
letargia de nosso modo habitual de ser. Sendo neste modo habitual, é
como se nao fossemos. Sendo, permanecemos sem experiéncia de ser.
A letargia traz, pois, o carater de uma ignorancia do ser. Nisso, ndo
se da escuta para o apelo do ldgos do ser, como ja advertia Heraclito
(fragmento 1)*. Trata-se, pois, de algo como uma surdez para a questao
do ser, provocada pela dominacio de uma precompreensio do ser tida
como 6bvia, a saber, no sentido da pura ocorréncia de meras coisas,
estados de coisas e processos, de fatualidade de fatos, de objetualidade
dos objetos, etc. Todos os diferentes modos de ser se nivelam na
unidimensionalidade do sentido de ser do ente simplesmente dado
diante dos olhos. Nisso, s6 vige a memoria 6ntica, positiva, objetiva,
informativa, engramatica, memoria do passado, no sentido de ser
memoria do ja constituido, de fatos, de dados, seja ela individual ou
coletiva. A memoria ontolégica, memoéria do ser, memoria do futuro,
porvindoura, criativa, fica de fora, ndo vige. Por e para deixar despertar
e acionar e viger a memoria ontoldgica, é preciso esquecer, de certo
modo, a memoéria ontica. Isto quer dizer: esta precisa deixar de ser
exclusiva e excludente'. E possivel tal esquecimento da memoria

13 ANAXIMANDRO, PARMENIDES, HERACLITO. Os pensadores originarios.
Petrépolis: Vozes, 2017, p.79.

4 Tbid, p. 71.
15 LEAO, E. C. Filosofia contemporanea. Teresépolis: Daimon, 2013, p. 73.
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ontica acontecer, deixando lugar para a recordacdo da memoria
ontolégica? E, ao menos, necessario. Trata-se de uma necessidade
essencial. Sem o despertar da memoria ontolégica o homem esquece-
se de ser homem, esquece de empenhar-se pelo humano nele mesmo
e pelo cuidado do humano dele mesmo. Essa necessidade essencial,
abre, pois, consigo, uma possibilidade também essencial, em que se
joga o préprio poder-ser do homem enquanto homem humano. Ora,
essa possibilidade essencial é a forca da memoria criativa, recordada
pelos gregos no mito de Mnemosyne, mie das musas. Os antigos
chamam esta forca de “mente”. Ela é algo como um fogo. E o irromper,
no animo humano, da vida em todo o seu ardor e vigor, sim, em
todo o seu esplendor criativo, em sua vivacidade. E condensacao do
pensamento e concentracdo da linguagem. E poder de captacio e de
reunido do que esta sendo na sua dinamica de ser. B forca nasciva,

originaria, do humano no homem.

O vigor do humano no homem se d4, isto é, irrompe, cresce e se
consuma, na medida em que o homem se expde a e é atingido pelo
apelo do ser. O atingimento deste apelo, no entanto, sé1 acontecer
de modo silencioso, discreto, inaparente. O erguer-se da letargia do
esquecimento do ser se da como um acordar, um despertar. Na letargia,
o homem, presente a sie ao que se lhe presenta, como que esta ausente
para o ser. Este estar ausente tem o carater de uma indiferenca, de um
“nao estar nem ai” para o ser. O homem deixa irromper o vigor do seu
ser-humano quando acorda para o ser, isto é, quando se dispde para a
escuta de seu apelo e como que responde “presente” a sua chamada.
O fundo do humano no homem consiste, justamente, na possibilidade
(capacidade) de ser e estar presente para o ser. Esta presenca se
concretiza como um inter-esse no ser, no sentido de um “estar ai”
para, de um dispor-se para o ser. Por isso, a mobilizacdo da questao
do ser acontece, antes de tudo, como o despertar de uma disposicido’.

O “estar ai para o ser”, a pre-senca (do humano), se d4, pois, antes
de tudo, como disposicio. A disposicio é, ontologicamente falando, um

16 HEIDEGGER, M. Grundbegriffe (GA Band 51). Frankfurt a. M.: 1991, p. 94-99.
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modo de o homem encontrar-se no seu relacionamento com o ente no
todo. Onticamente aparece como estado de humor, estado de 4&nimo. O
homem se encontra, a cada vez, disposto desta ou daquela maneira, no
seu relacionamento com o ente enquanto tal e no todo. Esta disposicéo
acontece como que ao modo de uma sintonia e afinacio. Tal sintonia
diz como alguém “vai”, ou melhor, como lhe vem, advém e sobrevém
0 seu ser, e, assim, como ele esta vindo a ser o que ele é. Nisso, torna-
se patente o seu ser no seu “ai”’, mostrando-se em sua forca (cf. Ser e
Tempo, § 29)'.

No “estar afinado” deste ou daquele modo, mesmo na mais
indiferente e inofensiva cotidianidade, pode irromper o ser do ente
que ndés mesmos somos como o simples fato de que somos e de que
temos de ser. Somos aquele ente ao qual o ser este ente é entregue
como uma tarefa de responsabilizacdo'®. Esta tarefa se cumpre, a
medida que nés respondemos ao apelo que nos convoca a ser o que
somos, propriamente. O irromper e abrir-se de nosso ser acontece,
pois, como afinacio de uma disposicdo. Tal irrupcao e abertura do ser
nao nos coloca coisa alguma ante os olhos. Nao se trata de reconhecer
a fatualidade de um fato bruto, concernente a coisas intramundanas,
fisicas. Nao se trata também de conhecer e tomar consciéncia de fatos
psiquicos. Nao é um processo de intuigéo de coisas fisicas ou de estados
psiquicos, no processar-se de uma reflexdo. Esta abertura se da nao
como reflexdo, embora possa se dar também na reflexdo'. Trata-se
da revelagdo (irrupgao e abertura) da faticidade, que concerne ao fato
de que somos e de que temos que ser, e de que, em sendo 0 que somos
temos de nos responsabilizar pelo sentido do ser que somos e nao
somos. Entretanto, nds, de inicio e na maior parte das vezes, temos a
tendéncia de desistir de seguir esta revelacao da faticidade, em que
nos encontramos lancados, fugimos de suporta-la, preferindo dar-lhe
as costas e esquivar-nos dela, fazendo da nossa existéncia cotidiana

17 1d. Ser e Tempo. Petrépolis: Vozes, 2012, p. 193.
18 Thid., p. 193-194.
1 LEAO, E. C. Filosofia contemporanea. Teresépolis: Daimon, 2013, p. 33.
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uma fuga. Predomina, entdo, a desafinacio, a falta de sintonia, de
harmonia, com o todo (com o ente como tal e no todo, respectivamente,
com o ser), bem com a perda de ritmo, da cadéncia da pulsacao da
temporalidade da vida (de-cadéncia). Na proépria esquiva, porém, o
“ai” do nosso ser, aberto como faticidade, ja esta aberto?.
Primeiramente, pois, é preciso considerar que o se encontrar
sempre nesta ou naquela afinacéo e entoacéo do ser (humor) nos abre,
pois, o nosso ser lancado na faticidade do nosso fato de ser e do nosso
ter que ser (tarefa de ser). Em segundo lugar, que o humor, com isso,
abre o nosso ser-no-mundo?!. A paténcia do ente como tal e no todo, a
manifestacido do mundo, se d4 sempre numa entoacio de fundo, numa
certa disposi¢do fundamental. Esta eclosao de mundo é anterior a cisdo
sujeito-objeto. O humor é o medium em que se da o irromper do ser-
no-mundo. Nessa irrupcao, abrem-se de modo co-originario o mundo,
a copresenca dos outros e a propria existéncia. Somente a partir
dessa abertura é que pode acontecer consciéncia, intencionalidade
(no sentido do dirigir-se a... algo, do ter em mente algo), e reflexdo. A
consciéncia e sua dindmica intencional esta fundada, com efeito, no
ser-no-mundo. A irrupc¢io e abertura do ser-no-mundo é, a0 mesmo
tempo, abertura para o mundo (e o ser-junto-ao ente intramundano),
para o ser-com (e a copresenca dos outros) e para a propria existéncia
(e o ser si-mesmo). A abertura, por sua vez, é o que possibilita, permite,
deixa-ser, a circunvisdo (do mundo circundante), a visdo prépria do
respeito e da consideracao da copresenca dos outros (e, por conseguinte,
do mundo da convivéncia) e a visdo genuina da transparéncia da
propria existéncia (e, por conseguinte, do mundo do simesmo). Em
terceiro lugar, ha que se considerar que, se 0 homem pode ser afetado
(atingido, estimulado) pelos entes intramundanos, na dinamica da
sensibilidade, quer esta seja tomada no sentido de sensorialidade
(captacao, apreensao), quer no sentido de sensualidade, quer no sentido
de sensibilidade (delicadeza, finura); se ele é susceptivel de afeccéo

20 HEIDEGGER, M. Ser e Tempo. Petropolis: Vozes, 2012, p. 194.
2t TIbid., p. 196.
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também no relacionamento com os outros (paixdes, sentimentos,
afetos); enfim, se ele é um ser determinado pelo pathos e pelas pathe,
é gracas a esta abertura??,

Esta abertura tem um qué de sonancia e ressonancia, percussio
e repercussao, do sentido do ser em nossa presenca. Ea partir dessa
sonancia e ressonancia, percussio e repercussio, que se da afinacéo
e desafinacdo, no entoacio da existéncia. A abertura deixa irromper
o vigor do sentido do ser. E algo como uma sintonia que perfaz o
fundo de nossa existéncia. O sentido do ser da-se, porém, ao mesmo
tempo em que se subtrai. Trata-se de uma doacao furtiva, obliqua.
Doa-se, retraindo-se. E 0 modo de vigéncia do mistério acontecendo.
Essa vigéncia é algo como o medium de um siléncio de fundo, que
deixa ser a claridade da sonancia e da ressonancia do ser em todo o
“sendo” (ente). O homem desperta para a questdo do ser a medida
que ausculta esse siléncio como uma vocacgao, provocagao, convocagao,
a vir a ser propriamente o que ele é. Ao colocar a questido do ser, o
homem ja se encontra, portanto, numa resposta ao apelo do ser, que o
toca, como o medium-siléncio?®. Tal resposta é, pois, correspondéncia,
obediéncia, docilidade a conducéo do sentido do ser, disposicdo para
deixar acontecer o vigor de ser como ressonancia e repercussao. O
vigor de ser sonante e ressonante, percuciente e repercutente, é a
esséncia da experiéncia?*. Ele vem a fala como linguagem. Esse vir a
fala pode acontecer na conversa cotidiana (que, nisso, ja nao é mais
mera dispersdo de um falatério, mas sim recolhimento), mas também
pode acontecer no discurso poético-pensante da poesia que canta ou do
pensamento que tematiza. Uma fala deixa ser a claridade da sonancia,
na medida em que, em falando, cala. Calar significa, aqui, recolher-se
no vigor de ser do siléncio, ou melhor, no siléncio do vigor de ser. Em
tudo o que diz e néo diz, deixa vigorar o siléncio de fundo. A fala néo
val para fora e nfo cai fora da vigéncia do siléncio, antes, entra cada

2 Thid., p. 196-197.

23 HARADA, H. Coisas, velhas e novas: a margem da espiritualidade franciscana.
Braganca Paulista: Edusf/TIFAN, 2006, p. 62.

2 Tbid., p. 56.
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vez mais nele e no seu medium permanece. Nessa obediéncia, o homem
se deixa aviar e enviar pela conducio do sentido do ser, responde e
corresponde cordialmente ao seu apelo, permanece atento a saga do
seu mistério, a sua palavra primordial (revelacao).

O siléncio do ser é o medium que permeia e perpassa, intermedia,
penetra, compenetra, impregna todas as coisas: homem e mundo,
bem como o “entre-mundo” do discurso. Esse siléncio de fundo (na
verdade, abissal) perfaz a dinamica de estruturacio do ser-no-mundo.
Eo “ponto de salto”, a fonte de que jorra o mundo (paténcia do ente
como tal e no todo). Do nada deste siléncio salta, gratuita e livremente,
criativamente, o mundo. A esséncia do homem consiste em ser o lugar
desta irrupcao e abertura, em que se acontece, sempre de novo e de
modo novo, repentino, a incoagio, o crescimento, a consumacao e o
declinio, de mundo. Para o homem, pensar, poetar, crer, sio modos de
coparticipar desta criacdo de mundo. Pensar, poetar, crer, sio modos
de fundacio de mundo. Esta se d4 sempre, por sua vez, como um modo
de o homem se autorresponsabilizar pelo vigor do sentido do ser.

A responsabilidade pelo sentido do ser ganha corpo como a
questdo do ser. A questdo ja é resposta, isto é, correspondéncia.
E sempre, de algum modo, o exercicio de uma co-sintonia com a
sonancia e ressonancia, percussio e repercussio, do sentido do ser
na propria presenca, em que se fundam o homem e o humano, bem
como sua hominizacdo e humanizacio. Toda a colocacdo da questao
do sentido do ser acontece sempre como uma decisido de tal ausculta
e correspondéncia. A questao do ser se da, pois, sempre ao toque da
inspiracdo do ser. Como o mundo eclode, isso acontece sempre numa
determinada entoacdo e toada do sentido do ser. Ser vige, vigora,
em deixando ser o “sendo” (ente). Ser vige, vigora, na concrecio e
constitui¢cdo de mundo. O “medium-siléncio” é o olho d’agua, a fonte,
o ponto de salto, da constituicdo do mundo. Este saltar é o acontecer
da liberdade criativa do ser?®. Esta liberdade é o que libera, franqueia,
abre, possibilidades de ser e, assim, deixa incoar, crescer, consumar,
declinar mundo. O homem ¢é livre na medida em que se liberta para

% 1d. Iniciacao a filosofia. Teresépolis: Daimon, 2009, p. 50.
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essa liberdade criativa do ser e a ela se vincula numa obediéncia que
se faz sintonia, harmonia, correspondéncia cordial, para com o apelo

de ser que emerge do “meio-siléncio”.

O abismo do desvelamento do ser, que deixa ser a abertura do ser-
no-mundo e, com ela, a descoberta do ente intramundano, a abertura
do ser-com-os-outros e do ser-si-mesmo, ele mesmo se retral como a
profundidade insondavel do sempre o mesmo. Este sempre o mesmo
esta longe de ser uniforme?. Ele se d4, antes, como a identidade que
deixa e faz ser uma inesgotavel riqueza de diferencas. O sempre o
mesmo nunca esta igual. Da-se, antes, com frescor e vigor inaugural,
em cada novo e singular lance de realizacdo das possibilidades de ser.
Irrompe sempre de novo, cada vez na sibita novidade do inesperado.
Essa irrupcéo é sempre repentina. Ela emerge da for¢a porvindoura do
futuro. Essa emergéncia, porém, nio tem o carater de causacdo ontica.
Em jogo esta ndo o carater de ser da causalidade nem do fundamento?”.
Em jogo esta a principialidade instantanea e imediata do principio.
Da-se como doacdo gratuita, do nada para nada, sem por qué. O
movimento de principiagao do principio deixa e faz surgir mundo. Eo
envio de possibilidades de ser, sem donde nem para onde. 1) algo como
oirromper, abrir e desabrochar de mundo, desde o indeterminado para
o indeterminado. Algo como um movimento sem causa determinante e
sem finalidade predeterminada. O vigor de ser na sua principialidade
é a abertura de possibilidades de ser — uma abertura que mantém
em aberto os rumos das realizac¢des. A principialidade do vigor de ser
se da como a nascividade e o vigo, como o frescor matinal e o vigor
inaugural, como a juventude e a jovialidade, de um envio do ser para
o0 ser, que é, a0 mesmo tempo, um envio do nada para o nada. Sempre
que estamos envolvidos com e engajados com esta principialidade nés
sentimos a criatividade inesgotavel da vida. Sentimo-nos, entéo, diante
de possibilidades por se desenvolver e por se conquistar, segundo a

26 HEIDEGGER, M. “O caminho do campo” (1949). In: Revista de Cultura Vozes,
ano 71, n. 4, 1977, p. 46-48.

2T HARADA, H. “Da pobreza”. In: Revista de Cultura Vozes, ano 71, 1977, n. 04,
p. 39.
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nossa propria responsabilidade de ser. Trata-se de um experiéncia
de imediata libertacdo da e para a liberdade criativa da vida. Ser-
homem é estar confiado a este movimento de uma inexaurivel e
inveterada tarefa de libertagao desde a e para a liberdade criativa,
fontal, originaria da vida. O humano do homem deslancha, vinga e
alcanca a bem-aventuranca, na medida em que, na viagem de ser e
nao ser para ser e nao ser no vir a ser da propria histéria, o homem
se afina em co-sintonia com a pulsacdo da vida, danca a sonancia e

ressonancia de sua melodia.

5 QUESTAO DO SER, EXPERIENCIA E ENTOACOES DA
DISPOSICAO

Chamamos de experiéncia a viagem em que se da o historiar-se
da transcendéncia no homem. Trata-se da realizacdo da viagem em
que o homem ja sempre estd, em sendo humano: a viagem de ser para
ser, de nada para nada, no vir a ser, em meio as aparéncias, conforme
nos ensina o poema de Parménides (fragmentos I, II e VI)?%. Esta
experiéncia se realiza propriamente, quando amadurece o humano no
homem, isto é, quando ele conhece, sempre de novo, o impeto alado
de ser, a angustia do nada, e a necessidade da aparéncia®. Entao ele
conhece (nasce com) a plenitude, isto é, a pregnancia do vigor de ser,
que faz tudo tinir e retinir na nitidez e na clareza de seu préprio. O que
quer que o homem se empenha por realizar, o que quer que ele faz ou
deixa de fazer, é por ser e para ser, por ser e para ser o humano, que
lhe é dado ser. Além disso, ele conhece (nasce com) o vazio, isto é, o
retraimento, a auséncia, o ocultamento do nada. A mesma coragem de
ser é também a coragem de se expor ao nada. Ea coragem de acolher
o abissal. A vida humana mais trivial ja é sempre o trevo em que se

entrecruzam os caminhos do ser e do nada no vir a ser da prépria

ANAXIMANDRO; PARMENIDES; HERACLITO. Os pensadores originarios.
Petrépolis: Vozes, 2017, p. 57-59. Cf. também: LEAO, E. C. Filosofia grega: uma
introdugio. Teresépolis: Daimon, 2010, p. 182-193.

20 HEIDEGGER, M. Introducao a Metafisica. Rio de Janeiro: 1987, p. 139.
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histéria em meio ao lusco-fusco (o claro-escuro) e a imposicio das
aparéncias. Na viagem da experiéncia, o perigo maior é de o homem
perder-se do humano, incorrendo sempre de novo seja nos caminhos
mondtonos e ja batidos seja nos caminhos inconstantes das aparéncias
sem discernir a vigéncia necessaria do ser e insondavel do nada e sem
a ela corresponder. Bem-aventurada a viagem da experiéncia que,
seguindo a conduc¢io do sentido, dispoe-se a escolher o desvelamento
do ser (sua verdade) e a acolher o seu velamento (o nada de seu
mistério), em meio a constante irrupc¢io das aparéncias. E no meio
das aparéncias, que o homem é chamado a fazer a critica ontoldgica,
isto é, a discernir e dilucidar o que, nisso, se da de errancia e de erro,
o que se da de viabilidade da verdade (desencobrimento) e o que se

da aporia do mistério (encobrimento).

A questdo do sentido do ser se realiza, pois, na dinamica do historiar
da viagem da experiéncia. O despertar do inter-esse da questao do
ser acontece, pois, antes de tudo, como determinacéo, decisio, de uma
nova disposicio de busca e de um novo alento de espera do inesperado.
Trata-se de uma transformacgio no nosso relacionamento com o todo
do ente. A este, nés nunca podemos apreender de modo absoluto.
No entanto, em sendo nesta ou naquela afinacio, nds ja sempre
nos achamos postos em meio ao ente de algum modo desvelado no
todo. No cotidiano, nés ndo somente nos atemos ao cuidado deste ou
daquele ente. N6s também, ao mesmo tempo, nos atemos ao todo. O
ente “no todo” nos advém e sobrevém nas disposi¢oes fundamentais
de nosso ser. Advém-nos e sobrevém-nos, por exemplo, no tédio
propriamente dito, ou seja, naquele tédio que néo é o superficial ficar
entediado por alguma coisa, numa demora hesitante ou num vazio
(falta) de algo, nem é o tédio menos superficial do ficar entediado
junto de alguma coisa, sem vinculo com uma situacio, quando nao se
sabe porque, e o entediante sobe do fundo de ndés mesmos, de nossa
prépria presenca, formando, a partir dai, o vazio, e 0 s mesmo ¢é
retardado no tempo estagnado, quer dizer, naquele tédio profundo,
que irrompe quando a obstinada banalidade do ente estende um vazio
de indiferenca, nivelando todos os diferentes e multidimensionais
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modos de ser na unidimensionalidade da fatualidade, da ocorréncia,
do ser simplesmente dado. Na profundidade desta depressido em que
ser ou ndo ser, viver ou ndo viver, é indiferente, e achata-se toda a
cordialidade de ser, a faticidade se dissimula em fatualidade. Este tédio
profundo, que, como uma névoa silenciosa, desliza para la e para c4,
pairando sobre os abismos de nossa presenca que se sente banida no
tempo, manifesta o ente no todo, ainda que seja no modo de uma recusa.
Esta entoacdo nos da a compreender o ser de algum modo. Ela nos
sintoniza numa determinada afinacdo com a sonancia e ressonancia

da voz do ser. Nela, ecoa de modo especial a questio do ser®.

A questio do ser, que dorme no fundo de nossa propria presenca,
pode despertar ndo s6 na entoacido da disposicdo do tédio profundo,
mas também, por exemplo, nos extremos do jubilo e do desespero.
Assim, o todo do ente nos advém e sobrevém também num grande
desespero, quando o peso das coisas parece desaparecer, e o sentido
de ser se nos obscurece. Entdo a questido do ser ecoa na existéncia
como uma balada surda, que vibra numa profusdo de sentimentos
confusos, e que aos poucos se esboroa®. O todo do ente nos advém
e sobrevém ainda num grande jubilo do coragdo, como, por exemplo,
na alegria pela presenca do “ser ai” de alguém amado, quando todas
as coisas se transformam e aparecem ao redor de ndés como se se
fizessem presentes pela primeira vez, como se nds, anteriormente, no
cotidiano, percebéssemos mais o seu nao ser, a sua auséncia, do que
0 seu ser, o seu “‘que é” e “como €732, Também aqui ecoa a questio do
ser. Também nessa entoacio desta disposi¢ao fundamental ela, antes
adormecida, acorda. Seja como for, a questio do ser nos conduz para
fora de nés mesmos, nos abre para a abertura da vastidio imensuravel,
da profundidade abissal, imperscrutavel, da originariedade criativa,

30 Cf. o texto “O que é metafisica?’ — Idem. Marcas do caminho. Petropolis: Vozes,
2008, p. 120. Cf. também: Id. Os conceitos fundamentais da metafisica. Rio de
Janeiro: Forense, 2003, p. 94-196. HEIDEGGER, M. Introducao a Metafisica.
Rio de Janeiro: 1987, p. 33.

31 Id. Introducao a Metafisica. Rio de Janeiro: 1987, p. 33.
32 1d. Marcas do caminho. Petrépolis: Vozes, 2008, p. 120.
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inaugural, cheia de frescor, de vigor, de juventude e jovialidade, do
ser. E na abertura para a abertura dessa amplidio, profundidade e
originariedade do ser que a questao realmente desperta, tine e retine.
Entdo a voz do ser, seu apelo, soa e ecoa, em nossa existéncia.

Embora estas entoacoes nos manifestem o ente no todo (ser do ente)
nesta ou naquela modulacio, elas ndo nos conduzem, porém, segundo
seu proprio sentido, ao ser enquanto ser, isto €, ao ser como o outro do
ente, como a diferenca, enfim, ao ndo que vige nessa diferenca, ao nada
de seu mistério. Segundo o seu sentido, é na disposi¢do fundamental
da angustia, e de sua entoacdo, que 1sso se da.

Angustia nao quer dizer, aqui, segundo o sentido do discurso
corrente, ansiedade, aflicdo intensa, tribulacdo, embora tenha, sim,
certo carater de estreitamento, de preméncia. A angustia é a disposi¢ao
que nos revela a nossa condicao espiritual, isto é, que nos desperta
para a possibilidade do ser livre. Por condi¢ao espiritual entendemos,
aqui, a relacido com o todo do ente, melhor, a relacdo com o ser, tanto
na sua desocultacio quanto na sua ocultacao (o nada do seu mistério).
Angustia é a aberta, isto é, a fenda da oportunidade, a irrupcio do
instante, que nos possibilita a possibilidade de nos tornarmos livres
para a liberdade originaria, criativa, do ser (da vida). Ela ndo é algo.
E, antes, a abertura para o “ndo algo”. Ndo é uma disposicao frente
a um conteudo®. E, antes, uma disposicao que vem do nada, abre o
nada, e caminha para o nada. Sua vigéncia advém e sobrevém a nés
como uma forga estranha, que nos faz estranhar a nés mesmos, na
existéncia, nosso ser-no-mundo e, por conseguinte, num sé instante,
o ente no todo (tudo que nos vem ao encontro no mundo circundante,
no mundo compartilhado da convivéncia e no mundo do si-mesmo).
A angustia é o préprio aguilhdo da questao do ser. A angustia é algo
como o toque do que nesta questao é questionado: o ser enquanto
diferenca, isto é, enquanto outro do ente, enquanto nio ente, no nada
de seu retraimento. A angustia, assim, pdoe em obra a transcendéncia
da existéncia: a ultrapassagem por sobre o ente no todo na direcéo do

3 LEAO, E. C. Filosofia contemporanea. Teresépolis: Daimon, 2013, p. 15.
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nada do mistério do ser em seu retraimento®. A vigéncia velada da

angustia se da no desespero, no jubilo, no tédio profundo, mas também

na davida que, como nos primoérdios da filosofia moderna, anseia pela

certeza da verdade inabalavel, e mesmo no espanto maravilhado,

que, como no irromper do primeiro principio do pensar, da filosofia,
». «

retrocede face ao ente no todo, e faz perguntar “ti t0 6n”: “o que?! — O
ente!?”3?

A angustia vige, pois, como a disposicdo fundamental em que
acontece a entoacao da existéncia em sua transcendéncia, que entra
em sintonia com o ser em sua transcendéncia. O ser, pelo qual o ente
é, pelo qual o ente tem o seu ser (o seu “que é” e o seu “ser-assim”, o
seu fato de ser e o seu modo de ser), ndo é algo de entitativo, ndo é uma
propriedade ontica®. Dito desde o ente e a sua entidade (quididade,
esséncia, substancia), isto é, desde a perspectiva transcendental
(metafisica), o ser, em sua transcendéncia, é o pura e simplesmente
outro do ente, é o nao ente?. Este nada (de ente) vige como o ser. A
palavra “nada” é multivoca, assim como as palavras “ente” e “ser”.
Aqui, nao se trata do nada na significacdo do “meramente nulo”. Nao
se trata do aniquilado nem do aniquilante. Trata-se, antes, de um
nada criativo, que a cada ente da a garantia de ser. O nada criativo
vige como penhor em favor do ser do ente. Esse penhor é condi¢ao de
possibilidade de todo empenho de ser do ente. Esse nada criativo é
o proprio ser. Sem o ser, o ente cal na privacao de vigor, nao retine,
néo repercute, ndo brilha, como se nada fosse, isto é, como se fosse
restringido a uma nulidade (esquecimento do ser). Ao contrario, o
nada, na angiustia essencial, nos prepara e promove a vigéncia abissal,
nao desdobrada, do ser. Vigéncia do ser diz: evento manifestativo
originario (Ereignis): penhor que garante ao ente ser. A angustia

34 Cf. “O que é metafisica?” — HEIDEGGER, M. Marcas do caminho. Petropolis:
Vozes, 2008, p. 129.

3% Id. O que é isto — a filosofia? / Identidade e diferenc¢a. Sao Paulo: Duas
Cidades, 1978, p. 37-40.

36 Id. Introducao a Metafisica. Rio de Janeiro: 1987, p. 59.
37 1d. A esséncia do fundamento. Lisboa: Edigdes 70, 1988, p. 9.
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presenteia-nos com a experiéncia do ser como o outro para todo ente,
caso dela ndo nos esquivemos com a ansiedade do temor, isto é, caso
nio nos entreguemos a “angustia” face a angustia, e néo fujamos de

sua voz sem rumor, que nos afina no pavor do abismo.

Na angustia somos chamados em causa, interpelados, reivindicados
por esta voz ndo rumorosa do ser enquanto outro de e para todo ente.
Dessa voz sem barulho ergue-se uma afinacio que nos impele, reivindica,
interpela, chama em causa, nos convoca e provoca, mas também nos
encoraja e consola. O clardo da angustia é a aberta do instante, do
momento oportuno de aprender a experimentar o ser no nada e como
nada. A prontidao para a angustia é o sim a instancia, a insisténcia nessa
abertura. £ a disponibilidade para levar a cumprimento essa elevada
reivindicacido do ser, que atinge o homem no amago de sua esséncia.
Ea disposicdo a cumprir a propria vocacao ontolégica. Respondendo
sim ao chamado da voz do ser, o homem experimenta a maravilha de
todas as maravilhas: que o ente é. O espanto com o fato de que o ente é
vige, entdo, como o principio que propicia, sustenta e rege a insisténcia
em perguntar: ¢ t0 on? — Que?! o ente / o ser!? Essa insisténcia é o
filosofar, a filosofia. Com o espanto, abre-se néo s6 o espanto no sentido
do maravilhamento, da admiracdo com o ente sendo, mas também o
espanto no sentido do estupor, do pavor com o abismo do nada — com
a vigéncia abissal do ser. Contudo, caso a instancia seja mantida, caso
a insisténcia seja sustentada, do pavor o homem é conduzido para a
reveréncia, o pudor®®. Aqui, o homem se cala. Cala-se, uma vez que se
calou no abismo do nada. A angustia, enquanto pavor, é aquela entoagdo
em que o abismo do nada afina o homem. O nada, enquanto o outro do
ente, é o véu do ser, do evento manifestativo originario®.

Com o nada de seu mistério, o ser poupa, protege, custodia,
resguarda, salva, o ente em sua amplidido, profundidade e
originariedade. Assim, leva o ente a ser mais ente. Conduz cada coisa

38 Cf. “Posfacio a ‘O que é metafisica’?” - Id. Marcas do caminho. Petrépolis: Vozes,
2008, p. 319.

39

Cf. “Posfacio a ‘O que é metafisica’?” - Ibidem, p. 324.
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ao abrigo de seu vigor préprio de ser, de sua esséncia. O nada do
mistério é o que nos afeicoa no pensar. Eo que, nos atraindo, desperta
em nos a tendéncia, a propensio, o gosto para o pensar’. O ser é o
elemento do pensar*'. E o que permeia, perpassa, impregna o pensar,
dando-lhe ser o pensar que o pensar pode ser. O ser é o elemento que
possibilita, isto é, que doa possibilidade de ser, ao pensar. A doacéo
do ser, no entanto, é sempre obliqua. O ser nunca se deixa captar
diretamente, como um ente. Ndo é nenhum objeto, nem nenhuma
coisa, nem nenhum ente. O ser vige como o outro do ente. Entre o
ente e o ser vigora, pois, um néo, o ndo da diferenca*>. Embora se
trate de uma diferenca irredutivel, entre o ente e o ser vigora também
uma referéncia necessaria*’. O ente ndo vige como ente a ndo ser em
virtude do ser. E o ser vige como ser sempre somente no movimento
de concrecao do ente.

E, no entanto, o ser sempre se nos doa, na medida em que se nos
retrai, s6 se nos oferece, na medida em que se nos foge. Ea vigéncia
do mistério. Seu retraimento, sua fuga, sua recusa, no entanto, nos
atrai, e, assim, em nossa existéncia, evoca, provoca, convoca o pensar.
A experiéncia da abertura, do desvelamento, do ser em sua amplidao,
profundidade e originariedade, se d4, ao mesmo tempo, como a
experiéncia do seu nada, isto é, da vigéncia de sua auséncia, de seu
retraimento, de sua recusa. Assim, o pensar caminha errante, torna-se
experiéncia de apatridade. A viagem da experiéncia do pensar tem,
pois, o modo de ser de uma odisseia. Mas a errancia acorda no pensador
no desejo da terra natal, a nostalgia, a ansia do lar. Ora, é no lar,
junto ao fogo do mistério, que tudo se recolhe, como em seu “em casa”.
Filosofar nio é outra coisa do que deixar acordar este desejo de “estar

40 Cf. “O que quer dizer pensar?” - Id. Ensaios e conferéncias. Petrépolis: Vozes,
2001, p. 111-112.

# Td. Sobre o humanismo. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1967, p. 28.
42 1d. A esséncia do fundamento. Lisboa: Edigdes 70, 1988, p. 9.

4 Cf. “Posfacio a ‘O que é metafisica’?” - Id. Marcas do caminho. Petrépolis: Vozes,
2008, p. 318.
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em casa” no Todo, concentrando-se junto ao fogo do mistério do ser**.

O ser, no nao da diferenca, se esquiva do pensar. Embora se doe
em todo o ente, ndo se doa como um ente. O desvio de sua obliqua
doacgdo, porém, é o que nos avia e envia na viagem da questdo. A
retracdo, a recusa, o desvio, do ser, ndo é uma nulidade, nem uma
mera privacao. Eo que garante que o ente no todo se mostre em sua
amplidao, profundidade e originariedade. O re-velar-se, o patentear-
se (Erdugnen) do mistério do ser é, pois, ndo um mas o evento da
originaria manifestacio (Ereignis enquanto Erdugnis enquanto
Erdugung). E o arquifenémeno. E o clarear do clardo do ser que
propicia a claridade em que emerge toda a “parousia”’ (presenca) e
toda a “ousia” (vigéncia) do ente. A claridade em que o ente aparece,
seja de que modo for, s6 se da gragas ao clarear do clarao do ser. O
evento manifestativo originario nfo é a claridade, mas sim o clardo (a
subita cintilacdo, e, a0 mesmo tempo, a clareira, a clara, a aberta). O
clardo é, porém, abertura, no sentido de franqueamento, liberacdo. O
evento manifestativo é, pois, acontecer da liberdade origindria. Esta
deixa-ser a claridade®. £ como o raio noturno que, relampejando, abre
um rasgao no céu, tudo fazendo aparecer na sua luminosidade, e deixa
soar o trovao em sua nitida ressonancia, em seu vigoroso retumbar.

A questio do ser parte do ente no todo em direcio ao nada e, dai,
retorna ao ente no todo. Caminhando na dire¢ao a fonte, descobrimo-
nos provindo da fonte*. Da fonte, isto é, da liberdade criativa do evento
manifestativo originario da verdade do ser, estamos sempre de novo, e
de modo novo, saltando, provindo. Deixar jorrar a liberdade da verdade
do ser em tudo o que somos e ndo somos, fazemos ou deixamos de
fazer, é habitar junto a fonte. Libertar-se pela e para a liberdade da
verdade do ser em nossos empenhos de ser, de ndo ser, de vir a ser,

4 1Id. Os conceitos fundamentais da metafisica. Rio de Janeiro: Forense, 2003,
p. 6-9.

4% Cf. “O fim da filosofia e a tarefa do pensamento” — Id. Conferéncias e escritos
filoséficos. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1999, p. 102-103.

% T,EAO, E. C. Filosofia contemporanea. Teresépolis: Daimon, 2013, p. 119-121.
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em nossas acoes e omissoes, €, pois, encontrar ethos, morada, abrigo,
para a nossa esséncia. A fonte, porém, ndo esta em lugar algum, por
viger em toda a parte. Em qualquer lugar e a qualquer hora ela pode
jorrar como a epifania da verdade do ser. Ela pode, assim, irrigar toda
a terra, e fazer vicejar todos os nossos relacionamentos com o ente. Ela
jorra gratuitamente, para tudo, e para todos, a todo o momento, e em
todo o lugar. A esséncia da agao esta em consumar a nossa referéncia
a verdade do ser, a fonte, em meio ao nosso relacionamento com o ente
no todo, e com todo e cada ente, que nos interpela, a cada momento,
em cada lugar®’.

4 A QUESTAO DO SER E A POBREZA DO PENSAR

Na questio do ser, o homem se torna pobre no espirito, e nisso,
acolhe a riqueza essencial. Dissemos, pobre “no espirito”’. Entretanto,
a concepcio de “espirito” e “espiritual” é, na tradicido ocidental,
ambigua. Enquanto metafisica, esta concepcio se rege por cises e
oposicdes no todo do ente. Assim, o espirito e o espiritual sdo tomados
ora na oposi¢do a matéria e ao material, ora na oposi¢do ao animico
e vital-corporal. Com 1sso, a compreensdo pneumadtica do espirito se
retrai — a saber, a compreensdo do espirito como sopro de vida, fogo
de vida, como forca atuante de vida, de iluminacéo, de sapiéncia*®. Ha
cerca de dois milénios e meio, a experiéncia do espirito fez surgir, na
Asia, a figura do sabio, no médio-oriente, o profeta, e, no ocidente, na
Grécia (oriente do ocidente), o pensador (o espirito como sophia, como
logos, como hen panta)*®. Na histéria da filosofia (leia-se, metafisica),
o0 espirito foi tomado no sentido da subjetidade, isto é, sendo referido
a prejacéncia, ao ser-fundamento, dando-se como vigéncia de fundo,

4T HEIDEGGER, M. Sobre o humanismo. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1967,
p. 23-24.

% Id. “Die Armut”. In: Heidegger Studien, vol. 10 1994, Berlim: Duncker &
Humblot, p. 6.

9 JASPERS, K. Origen y meta de la historia. Madrid: Revista de Occidente, 1968,
p. 20-21. Também: ROMBACH, H. Leben des Geistes: Ein Buch der Bilder zur
Fundamentalgeschichte der Menschheit. Freiburg/Basel/Wien: Herder, 1977, p. 23.
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que se abre em imensidao, profundidade e originariedade de ser. Foi
concebido, pois, na perspectiva da substdncia: como fundo a partir
do qual eclode e se mantém o todo dos entes, em sua estruturacio
e articulagdo, ou seja, como o fundo a partir do qual se abrem as
possibilidades de ser, e nasce, cresce e se consuma o mundo. A abertura
do ser no sentido da substancialidade, abertura que se desdobra em
ampliddo, profundidade e criatividade se doa, entdo, como mundo,
alma, Deus. Deus é evocado entao como o abismo infinito da substancia,
como a realidade realissima, verdadeira, fundamental, que vige e
vigora, atua e opera como “ens a se”, isto é, como esséncia (vigéncia
de ser) que coincide com o ente (vigente), sendo o que é ao modo
de absoluto assentamento da e na plenitude do ser (aseitas). Todo
ente, que nio é Deus, na medida em que é “in se” (em si), participa
da substancialidade, em diferentes graus. O modo mais perfeito de
ser “em si”, porém, é o dos entes espirituais, isto é, das criaturas
racionais, em que vigora a liberdade. No universo, os entes tanto mais
participam da plenitude do ser, quanto mais participam da liberdade.
Espirito, diz, pois, liberdade®. Na modernidade, desde Descartes, por
sua vez, o espirito é tomado na perspectiva da subjetidade enquanto
subjetividade, isto é, no sentido da egoidade e da ipseidade. A
iluminacio do espirito se da como autoconsciéncia. A for¢a primordial
do espirito, entdo, é compreendida como razio, intelecto, enfim, como
vontade. A despotencializacao do espirito se impde, o intelecto e a razio
se defasam no mero pensamento do calculo, que permite o dominio
técnico do mundo e da terra. Concomitantemente, o espiritual acaba
sendo tomado como o oposto ao mero vital-corporal. O espirito, ora é
tomado como subordinador da, ora como coordenado com, ora como

subordinado a alma.

No tempo do pleno desdobramento e da consumacio da metafisica,
isto é, no termo, no pico, no cume, no sumo, em que se recolhem as suas
mais estremas possibilidades, quando ela se inverte, se fragmenta e
chega a certa exaustdo, com a instalacdo do mundo técnico-cientifico

%0 HARADA, H. Iniciacao a filosofia. Teresépolis: Daimon, p. 135-138.
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e com a revolucdo cibernética, soa o momento oportuno de uma
superacao®’. A superacao é re-peticio nao do passado pretérito, mas do
passado presente, de sua vigéncia, que interpreta o pensado a partir
do néo pensado, indo buscar o legado da tradigao nao simplesmente
no seu pensado e dito, mas, antes, no seu nao pensado e nio dito. A
superacao é, neste sentido, retorno as fontes encobertas e entulhadas
dessa tradicdo. E um retro-cesso a dimenséo escondida de que provém
o espaco metafisico da existéncia e seus processos®?. Trata-se da
dimens&o esquecida da verdade do ser, isto é, do evento manifestativo
originario.

A superacdo da metafisica é a recordacio, a recuperacio, do
esquecimento do ser. O esquecimento do ser, isto é, da diferenca entre
ente e ser, é a propria dimensio, que, escondendo-se a sl mesma,
protege a verdade da metafisica, possibilitando-lhe a investigacio do
ente enquanto ente. A superacio ndo é mera negacido da metafisica,
néo é antimetafisica®. A negacdo permanece presa aquilo que nega. A
superacdo ndo tem a pretensio de depor a metafisica. Ela busca, antes,
repo-la no seu chao, isto é, na dimensao escondida que a possibilita.
Portanto, superar a metafisica ndo é apenas questao de recordar a
diferenca ontoldgica, de evocar a realidade que, ndo sendo nada de
real, p6e em obra as realizacées de todo o real. Superacio da metafisica
quer dizer, pois, a convalescéncia do homem, animal rationale, animal
metaphysicum. Significa enroscar-se com a metafisica e deixar-se
retorcer com ela, indo para o seu proprio fundo. E declinar e afundar-
se com ela. E experimentar a sua exaustio, até testemunhar o seu
oco. K atravessar o seu deserto e, neste deserto, deixar irromper a
fonte do mistério do ser. perceber que a propria necessidade de uma
superacao da metafisica ja é consignada pelo envio do mistério do ser.
Significa re-cordar (pensar e agradecer) a fonte do ser, a relacido do

5 Cf. “O fim da filosofia e a tarefa do pensamento” — HEIDEGEGGER, M.
Conferéncias e escritos filoséficos. Sao Paulo: Nova Cultural, 1999, p. 95-98.

2 LEAO, E. C. Aprendendo a pensar. Petrépolis: Vozes, 1989, p. 117-118.

% Cf. “Introdugao a ‘O que é metafisica™ - HEIDEGGER, M. Marcas do caminho.
Petrépolis: Vozes, 2008, p. 377-380.
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ser com 0 homem. Como que em um movimento espiralado, o pensar
é conduzido, sempre de novo, por uma dinamica centrifugal, que
experimenta doacédo das possibilidades de ser, a realidade se dando
nas realizagdes do real, a eclosdo do mundo acontecendo, e, além disso,
por uma dindmica centripetal, que experimenta o siléncio do sentido
em retirada, a retracio da realidade que nada é de real, a protecio da
terra. A superacio da metafisica se torna, entéo, a tor¢cao do pensar
neste movimento espiralado. A hora da superacio da metafisica é o
instante, o momento oportuno do outro principio, da principiacio, de
deixar viger e vigorar o principio em sua pristinidade, é o momento
azado de deixar, no deserto, irromper a fonte do ser e, assim, deixar
que ela faca vicejar nosso ser e nossa acio.

Pobreza no espirito quer dizer, agora, experiéncia da relacdo do
ser com o homem. Nisso, opera-se uma re-volucdo do pensamento e,
nessa re-volugdo, uma con-versdo do homem para a originariedade,
pristinidade, jovialidade do humano. O homem deixa de ser e se
compreender Unica e exclusivamente a partir da relacao sujeito-
objeto, para ser e se compreender a partir da relacdo, mais origindria,
do ser com ele. Nisso, 0 homem ja ndo se pde a si mesmo Unica e
exclusivamente como o sujeito cuja subjetidade consiste em sujeitar
as forcas de suas prospectivas cientificas e técnicas o ser dos entes,
compreendido como recurso e reserva para a exploracdo, o dominio
e a posse, na perspectiva do ter. A pre-senca em que se funda o ser-
homem passa a ser entendida como a locanda do ser, em que os entes
sdo devolvidos ao vigor de seu proprio®. O homem deixa de ser o amo
do ente e passa a ser o pastor, isto é, o cuidador do ser®®. No cuidado
com o ser, e com a linguagem, a casa em que se da o casa-mento de
ser e homem, néo s6 cresce e vinga, mas também viceja, floresce e
frutifica o cuidado com os entes que somos e ndo somos?®.

5 LEAO, E. C. Aprendendo a pensar. Petrépolis: Vozes, 1989, p. 130.
%  HEIDEGGER, M. Sobre o humanismo. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1967, p. 51

% HEIDEGGER, M. Sobre o humanismo. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1967,
p. 24.
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Nesta re-versio se d4, entdo, a identidade, na diferenca, de ser e
ente. Identidade significa, aqui, coincidéncia: o onto-légico (a dinamica
de articulacio de sentido do ser) coincide com o 6ntico (com o “sendo”)?”.
A pre-senca (Da-sein), a abertura da revelacdo do ser, se da, entdo,
a cada vez, como génese, isto é, como emergir da nascividade, como
o ponto de salto do eclodir do todo, como a “aberta” do ser®®. O ser
acontece como evento manifestativo originario, como dinamica cordial
do surgir, crescer e consumar do todo. O ser soa, entdo, como uma
melodia em mil e mil modulacées, variacoes, diferenciacées, cada vez
novas, cada vez inusitadas, como fonte a jorrar de modo inesgotavel.
A transcendentalidade do ser coincide, entdo, com a empiria do ente,
como a positividade cordial, criativa, da vida. Em toda a entoacéo do
ente se da a percussio e repercussio do ser, que é sempre 0 mesmo,
mas nunca o igual. A identidade é, pois, co-incidéncia de ser e ente na
pre-senca. A incidéncia, porém, so se da como acontecimento do evento
manifestativo originario. Isto quer dizer: s6 se da como o instante
da “aberta”, do claro, do clardo, que irrompe em meio a tempestade,
subitamente, como momento oportuno, azado, como ocasido favoravel,
enfim. A aberta do eclodir da clareira do ser vige como liberdade
criativa da vida. A aberta deixa ver, ao mesmo tempo, claridade e
caligem. A coincidéncia é a contencéo do evento, que retne ente e ser
na presenca, recolhendo claridade e caligem, como co-pertencentes.
A aberta vige, no instante, como o claro, o clardo, como uma mira
originaria, que nos fita, desde cada ente. Em cada coisa cintila esta
mirada. Pobre de espirito é aquele que se pde de pé e insiste na
abertura do evento manifestativo originario. Nesta instancia se da a
concentracio, o recolhimento, a reunifo de tudo. O pobre de espirito
aquele que se centra nessa concentrac¢ao®. E que aquele que se

o

57 HARADA, H. “Heinrich Rombach: memoria e gratidao”. In: Scintilla, vol. 2, 2004,
p. 82-95.

% Aberta (substantivo): fenda, fresta, abertura; estiada; nesga do céu que as nuvens,
abrindo-se, deixam ver em dias chuvosos; a ocasido favoravel, oportunidade; rasgao
de mato, clareira.

% HEIDEGGER, M. “Die Armut”. In: Heidegger Studien, vol. 10 1994, Berlim:
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encontra, em toda a parte, a todo o momento, no meio da esfera da
verdade do ser, cujo centro vige em todo o lugar e cuja periferia ndo se
encontra em lugar nenhum. B que ele, tendo saido de si e se aberto
a abertura da verdade do ser, encontra-se em relacionamento com a
imensidao do ser, isto é, acha-se, a cada vez, em relacionamento com

a proximidade e a distancia que se ddo nessa imensidao.

Pobre no espirito é quem é livre para a liberdade do ser. Ser-pobre
no espirito é, na verdade, ndo uma questao de ter ou nio ter, mas sim
uma questao de ser e ndo ser. Na perspectiva do ter e nao ter, pobreza
é um nio ter, um carecer do que se precisa para sobreviver; riqueza,
é um ter, um nao carecer do que se precisa para sobreviver, e, mais
ainda, um ter além do imprescindivel®.

A perspectiva do ter e nao ter, da quantidade de posses, porém,
nao nos da acesso ao que chamamos, aqui, de pobreza no espirito.
Esta é uma pobreza essencial. E pobreza na dimenséio e no horizonte
do ser. E modo de ser. E sermos de tal modo que ndo carecamos de
nada mais do que do néo necessario. Chamamos de ndo necessario,
aqui, a ndo coerc¢do e coacdo. Pobre no ser é, pois, aquele que carece
verdadeiramente do nio necessario, isto é, do centro, do meio, do
elemento, em que nido ha violéncia, opressdo, aflicdo, estreitamento
(adstricao e constrigdo), ou seja, em que ndo atuam o aperto e o
constrangimento préprios de uma condi¢io de alienacgfao®!. Ser pobre
no ser é, pois, pertencer unicamente ao nao necessario. O necessario é,
aqui, o constringente. O que nos constringe é, em nossa vida cotidiana,
é o que nos falta, sdo aquelas coisas das quais estamos privados, é,
pois, a privacdo, a indigéncia, a penuria, a miséria. Isso nos forca a
conservacio e nos constringe a viver exclusivamente em funcio da
satisfacdo de nossas precisoes.

Duncker & Humblot, p. 7. Cf. Também: Id. Zum Ereignis-Denken (GA Band
73.1). Frankfurt a.M.: 2013, p. 711.

6 Id. “Die Armut”. In: Heidegger Studien, vol. 10, 1994, Berlim: Duncker &
Humblot, p. 8.

61 Ibidem, p. 8. Também: HEIDEGGER, M. Zum Ereignis-Denken (GA Band 73.1).
Frankfurt a.M.: 2013, p. 711.
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O nao necessario é, aqui, o que ndo vem da coacdo, mas sim do livre. Em
sentido mais préximo, livre é o que nao esta oprimido por qualquer coacao.
Diz-se livre também o franco, isto é, o aberto, e, ainda, o desembaracado,
desimpedido, solto. No antigo alto-aleméo, usava-se o adjetivo “fri’, que
significava 0 mesmo que, em grego, idios®, ou seja, proprio, privado,
distinto, peculiar, insélito, em latim, “privus” , cuja significacio, de modo
semelhante, o que é tomado a parte, particular. Neste sentido, livre é
o que singular, o que é todo proprio, auténomo. Eo que, assim sendo,
esta satisfeito, “em casa”, em paz. O livre é, pois, a dimensdo do que esta
preservado de dano ou ameaca, é a dimensio do resguardado (o ileso, o
incélume, o contido, o poupado). Libertar diz, pois, resguardar. Entretanto,
resguardar nao é somente algo negativo, preservar de (deixando intocavel,
poupando de...), mas traz consigo um sentido positivo, a saber, na medida
em que resguardar é deixar algo de anteméao confiado ao seu vigor de ser,
nele repousando, é também recuperar, isto é, devolver algo ao abrigo de
sua esséncia. Libertar, entao, quer dizer: cingir, rodear, envolver, revestir,
cobrir, no intuito de proteger. E, também, apascentar e custodiar. O livre
é, entdo, o que repousa sereno em sua esséncia®.

N

A esfera de vigéncia e de regéncia do livre nés chamamos de
liberdade. O libertador da liberdade esta no seu poder de desviar a e de
dar uma volta na preméncia que coage. A liberdade é, pois, a con-versio
da preméncia®. A liberdade é o que nao deixa de abrir caminho através
da preméncia. Eo que, na premeéncia, abre, franqueia caminho. Por isso,
aliberdade é a ne-cessidade®. A metafisica entendeu que a necessidade
(a coacdo do dever) era a verdadeira liberdade. O pensamento do ser,
porém, entende que a liberdade é a verdadeira necessidade®®.

62 Qposto a koinds, comum, desmadsios, publico, allétrios, de outro.

6 Id. Ensaios e conferéncias. Petrdpolis: Vozes, 2001, p. 129.

64 Id. “Die Armut”. In: Heidegger Studien, vol. 10 1994, Berlim: Duncker &
Humblot, p. 8.

% A palavra portuguesa “necessidade” remonta a latina “necessitas”, que, por sua

vez, remete ao adjetivo “necesse”, inevitavel. Por sua vez, “necesse” se compoe do

prefixo “ne” (ndo) e do verbo “cedere”: ir, andar, caminhar.

6 Id. “Die Armut”. In: Heidegger Studien, vol. 10 1994, Berlim: Duncker &
Humblot, p. 8-9.
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Ser pobre, neste sentido, quer dizer nao carecer a nao ser do nao
necessario, isto é, do livre-libertador, da liberdade. Significa ter a
liberdade como a necessidade pura e simples. A esfera da liberdade,
no entanto, é a esfera da abertura da imensidio intransitavel, da
profundidade abissal, da originariedade inesgotavel do ser, quer dizer,
da verdade protetora do ser, isto é, do evento manifestativo originario,
que deixa ser todo o ente, a cada vez, singularmente, no seu proprio. O
pobre no espirito é aquele que, desenrolado da eu-ligacao, desapegado,
solto, se abre para essa abertura, e encontra o seu préprio na lonjura
dessa imensiddo. E aquele que se encontra em casa, sereno, na paz, a
medida em que se abriga, encontra resguardo, no mistério, isto €, no
encobrimento protetor da verdade do ser.

A medida que o homem se torna pobre, neste sentido essencial,
ele fica, eo ipso, rico®”. A riqueza nio segue, aqui, a pobreza, como um
efeito a uma causa. O que se quer dizer é que o ser assim pobre é, em
sl mesmo e por sl mesmo, ser rico. O niao carecer de nada a nao ser do
livre-libertador, da liberdade, quer dizer, por si mesmo, concentrar-
se e recolher-se, e, a0 mesmo tempo, instar, insistir, na superfluéncia
do ser, que superflui sobre tudo o que aperta na preméncia. Ser
pobre, assim, é per se ser rico. A pobreza é a afina¢do da esséncia do
homem. Ela é a tonancia fundamental, a entoacéo, na qual o homem
se sintoniza com a riqueza, isto é, com superfluéncia do ser®. Ela é
alegria. No entanto, esta alegria se mescla com o pranto e o lamento,
uma vez que, por mais que um homem possa ter-se deixado e deixado
tudo, no seu desapego, nunca sera de tal modo pobre, que nio podera
deixar mais. Esta quieta inquietude, porém, perfaz a sua serenidade®.

67 Es koncentrirt sich bei uns alles auf’s Geistige, wir sind arm geworden, um reich

zu werden® (Holderlin, III, S. 621) [Para nds, tudo se concentra no espiritual, nés
nos tornamos pobres, para nos tornarmos ricos] — Apud HEIDEGGER, M. Zum
Ereignis-Denken (GA Band 73.1). Frankfurt a.M.: 2013, p. 710.

6 Id. “Die Armut”. In: Heidegger Studien, vol. 10 1994, Berlim: Duncker & Humblot,
p. 9; Id. Zum Ereignis-Denken (GA Band 73.1). Frankfurt a.M.: 2013, p. 711; Id.
Elduterungen zu Holderlins Dichtung (GA Band 4). Frankfurt a.M.: 1981, p. 132-
133; Id. Explicacoes sobre a poesia de Holderlin. Brasilia: Ed. UnB, 2013, p. 48-50.

8 Id. “Die Armut”. In: Heidegger Studien, vol. 10 1994, Berlim: Duncker &
Humblot, p. 10.
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Pobreza, portanto, quer dizer: que o homem néo fique dependurado
nas caréncias e premeéncias, mas que ele se exproprie de todo o ente,
que ele ndo é, e que ele é, para se deixar apropriar pelo evento do
ser, que deixa cada ente, a cada vez, ser no seu proéprio. E pertencer
ao ser. Significa, portanto, tornar-se propriedade do mistério do ser,
ou seja, do mistério da gratuidade, da superfluéncia do ser. E um
generoso auscultar o apelo de ser e um pertencer ao ser. Enquanto
ausculta na pertenca, pobreza é obediéncia. Pobreza é libertar-se
para a liberdade da verdade do ser, isto é, é pertencer ao evento que
deixa-ser propriamente cada ente e cada esséncia, ou seja, que deixa-
ser cada ente e cada esséncia no seu proprio. A pobreza é um modo de
0 homem realizar o seu pertencimento a identidade humana, isto é,
a mesmidade de sua esséncia. Isto quer dizer: é cuidar para que essa
esséncia se asserene fiando-se aquela dimensao na qual essa esséncia
vige como tal em sua verdade. Pobreza nao é, pois, estar de posse do
ser, mas sim estar na posse do ser, ou seja, é tornar-se propriedade do
ser. A pobreza nao falta nada, pois ela ndo conhece nenhuma privacao
segundo a preméncia que aflige e oprime. Na medida em que ela néo
carece de nada, ela “tem” tudo. Ela é rica, ndo por ter muito. Ela é rica,
por ter tudo™. O pobre essencial, na medida em que é essencialmente
pobre, tem o seu ser e é o seu ter. Seu ter, e, do mesmo modo, o0 seu
néao ter, segue o seu ser. No entanto, nunca se é pobre o bastante. O
ser pobre é sempre um tornar-se pobre. E o tornar-se pobre é uma
aprender, sempre de novo, e de maneira nova, a dinamica de ter e de

ser da pobreza essencial.

Pela pobreza, o homem tem resguardada a sua esséncia na pre-
senca. A pre-senca é a propriedade, que custodia a verdade do ser. E a
instancia, a insisténcia, na verdade do ser, a qual se da como cuidado.
Tendo resguardada a sua esséncia na pre-senca, o homem se torna
o pastor, isto é, o cuidador, do ser (da sua verdade)™. O amor ao ser
(philo-sophia) se cumpre, pois, como a serenidade do pertencer de

0 Id. Zum Ereignis-Denken (GA Band 73.1). Frankfurt a.M.: 2013, p. 710.

7 1Id. Sobre o humanismo. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 1967, p. 51.
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s1 mesmo ao custodiar da pobreza. A co-habitacdo amorosa (o casa-
mento), porém, entre ser e homem, se d4 na linguagem™. In-sistir
nessa pre-senca é o espiritual da pobreza no espirito. O espiritual é,
pois, o ser sintonizado a partir do espirito com o espirito. A pobreza
é a entoacdo que realiza esta afinacao e sintonia. Ela é a philia, isto
é, a harmonia, com a sophia (a verdade do ser). O espirito é o que
suavemente reina, a partir do ser e em favor do ser™. O “espirito”
é o Mistério, que evocamos e invocamos com o nome “Deus” (Deus
abscondito, Deus vindouro, tltimo Deus)™.

5 A POBREZA DO ESPIRITO NO PENSAMENTO DE
FRANCISCO DE ASSIS

Mas, o que é que Francisco de Assis e existéncia franciscana
tém a ver com 1sso, isto é, com toda esta dinamica do pensar do ser,
que chamamos de fenomenologia? Esta pergunta era a meta e a
intencao de nossa reflexdo. Nao é assim que vige entre fenomenologia
enquanto dinamica da questdo e do pensar do ser e Francisco de
Assis e existéncia franciscana uma identidade na diferenca? Ao que
nos parece, trata-se de um mesmo, cuja mesmidade (identidade),
porém, se modula diversamente (diferenca). O que estd em jogo é a
mesma entoacio fundamental: a pobreza essencial. Mas a modulacéo
é diversa. Por modulacéo entendemos a passagem de um modo ou tom
para outro, segundo e seguindo a harmonia. Trata-se de uma outra
modulacao do todo, da vida.

O ser-homem se estrutura, a cada vez, como o limiar da passagem
da possibilidade de ser da revelacdo do ente como tal e no todo.
Existéncia se da, a cada vez, como a entoacdo (toada) da percussio
do toque do ser. Com esta percussao, se da, a cada vez, a repercussao

2 Tbid., p. 24.

% 1Id. “Die Armut”. In: Heidegger Studien, vol. 10 1994, Berlim: Duncker &
Humblot, p. 7.

™ 1d. Zum Ereignis-Denken (GA Band 73.1). Frankfurt a.M.: 2013, p. 712.
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sin-tbnica da constituicdo do todo, isto é, do mundo™. O ser-homem
acontece, pois, como hiato, abertura de passagem e de viragem do ser
enquanto ser do possivel ente no todo. Sendo algo como um batente e
algo como um hiato, o ser-homem vige, pois, como nada. Trata-se do
nada que deixa ser a possibilidade do ente no ser e do ser no ente. E
a abertura originante, fundante, de uma génese de mundo (é o que se
visa, com palavras como pre-senca, ek-sisténcia, ser-no-mundo). Ora,
no pensamento de Francisco de Assis, a pobreza é a tonica que estrutura
e constitui a revelagdo do ente como tal e no todo, o mundo. Com outras
palavras, a percussao e repercussio do toque do ser (sentido do ser)
que conduz a constituicdo do mundo, no pensamento de Francisco de
Assis, acontece segundo a tonica da pobreza.

O pensamento de Francisco é radical. Coincide com a proépria
existéncia. Nele, pensar é pertencer ao ser. Pensamento é, aqui,
portanto, a experiéncia fatica de viver e morrer. Ora, vida-e-morte
é a experiéncia mais radical, mais profunda, mais originaria de
pensamento’®. E a fonte de todas as demais experiéncias. E o
pensamento de Francisco é, notemos, “bios”, vida, no sentido de um
curso de uma historia (“histéria de uma alma”)”. E essa vida de
Francisco, como também a de seus primeiros companheiros, “floresce
por florescer”, como “fioretti”, isto é, como florzinhas impregnadas de
coragem de ser, isto é, de limpidez intrépida e ternura singela™. Nas

% HARADA, H. “Sentir e pensar”. In: Revista Filos6fica Sdo Boaventura, v. 13,
n. 1, jan/jun. 2019, pp. 84 e 87.

% LEAO, E. C. Filosofia grega: uma introducéo. Teresépolis: Daimon, 2010, p. 11.

T As chamadas “Fontes Franciscanas”, portanto, hdao de ser lidas sempre como

documentos escritos que comunicam a vitalidade de uma “vida” (ou, se se quiser,
de uma “forma de vida”). Entre estes documentos, temos os préoprios escritos de
Francisco, entre os quais se coloca a propria “Regra” (que é chamada, simplesmente,
de “Vida”); temos, ainda as “Vidas”, as “Legendas”, e algumas “Cronicas”; temos
textos como os “Atos do Bem-aventurado Francisco e dos seus companheiros” e “I
Fioretti de Sao Francisco”, como o “Sacrum Commercium”, etc. Cf. FASSINI, D.
/ OLIVEIRA, A (org.). Fontes Franciscanas. Santo André: Ed. “O mensageiro
de Santo Antonio”, 2020.

8 Cf. “Ohne Warum™: ,,Die Ros ist ohn Warum: sie bliihet, weil sie bliihet, / Sie acht
nicht threr Selbst, fragt nicht, ob man sie siehet”(“Sem por qué”: A rosa é sem por
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versoes da Regra, do Testamento, nas Admoestacoes, nas Cartas, nos
Canticos e Louvores, nas Saudacées, nas Suplicas, no Oficio da Paixao,
nas Béncéos, nas Vidas, nas Legendas, nas Cronicas, nos Atos, em I
Fioretti e no Sacrum Commercium o mais importante é a tonancia
do espirito da pobreza e da pobreza do espirito, dando-se como uma
espécie de “atmosfera” de uma paisagem, de um mundo. Francisco e
seus companheiros habitam a Terra dos homens abrindo toda uma
paisagem, entre terra e mundo, que é algo como o reino da “Domina
Paupertas” (Madonna Poverta, Senhora Pobreza). Esta paisagem é algo
como um “Grande Ser-td0” com suas “pequenas veredas”. E paisagem
do cerrado e da clareira do ser. Enraizada no chao da pobreza, de uma
pobreza assumida no corpo-a-corpo da experiéncia fatica da vida, a
arvore da existéncia franciscana floresce e frutifica no éter do espirito,
isto é, na dimensao da verdade e da liberdade do ser™.

O pensamento de Francisco é vida e vida como mistica. Mistica ndo
diz, aqui, vivéncia. Em jogo aqui ndo esta, propriamente, o vivenciar e o
vivenciado, mas a propria vida em sua radicalidade fatica. Chamamos
de mistica a experiéncia radical de viver, a experiéncia originaria
da Vida, da liberdade criativa do Ser®’. Trata-se da forga arcaica do
mistério da Vida, que irrompe como o apelo do siléncio, que interpela e
provoca o homem para o cuidado de tudo e o cuidado com a maturacao
do seu préprio ser, da sua préopria esséncia, do humano em si. A mistica
é impregnada de um vigor ontoldgico. Mistica é a vigéncia do nada no
fundo-abismo da existéncia. Mistica é a prépria vida fatica em sua

qué: floresce, por florescer, / ndo olha p’ra seu buqué: nio pergunta, se alguém a
vé). Silesius, A. Il peregrino cherubico. Milano: Pauline, 1989, p. 156. Cf. também
HARADA, H. Coisas, velhas e novas: a margem da espiritualidade franciscana.
Braganca Paulista: Edusf/IFAN, 2006, p. 170-180; Id. Em comentando I Fioretti:
reflexdes franciscanas intempestivas. Braganca Paulista / Curitiba: EDUSF /
Faculdade Sao Boaventura, 2003, p. 59-74.

" “Nos somos plantas,/ - queiramos ou ndo / de boa mente o / admitir -;/ devemos

da terra / nos erguer pelas raizes, / para poder florir nos céus / e trazer frutos”
(Johann Peter Hebel) — Apud: HARADA, H. Coisas, velhas e novas: @ margem da
espiritualidade franciscana. Braganca Paulista: Edusf/IFAN, 2006, p. 178.

% LEAO, E. C. Aprendendo a pensar I: o pensamento na modernidade e na religido.
Teresopolis: Daimon, 2008, p. 248-252.
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radicalidade ontoldgica. Mistica é a vida como caminho de um tornar-
se o que se é, viajando por entre as vias do ser e do ndo ser, entre o
impeto alado de ser, o pavor da angustia do nada e as implicaces,
complicacdes e explicagdes com as aparéncias®'. Na mistica, o desapego
é fundamental. £ preciso deixar de querer ser “algo”, para vir a ser
o nada que j4 se é, e para, no nada de si, deixar ser o ser e o nio ser
de tudo. A pobreza desse desprendimento se faz, entdo, a quieta
inquietude da serenidade®2. Aprender a pobreza é aprender, entdo,
a via da simplicidade. No Simples, no sempre o Mesmo, o pobre nio
encontra a uniformidade vazia, mas sim a unicidade, a abissalidade, a
inesgotabilidade da criatividade da vida. Longe de entoar a existéncia
no tédio e na nausea, o pobre deixa-a entoar-se na “gaia Scienza’, no
saber jovial da serenidade. Ora, “a jovialidade sabia é uma abertura
para o eterno”’®. Na mistica da pobreza, a renuincia néo é outra coisa
do que o re-anuncio da génese do mundo. O sair de si e abrir-se para
a amplidao, profundidade e originariedade do ser, torna-se um modo
livre de receber o proprio, a propriedade de ser. Na mistica da pobreza,
o mundo, a alma, Deus, tudo deixa ressoar a “fala da rentncia que
conduz a identidade. A rentncia néo tira. A renuncia da. D4 a forca
inesgotavel da simplicidade”®*. Mistica é a liberdade criativa do ser
rompendo e irrompendo gratuitamente nos empenhos de libertacao
do homem.

No pensamento existentivo-existencial (6ntico-ontolégico), mistico,
de Francisco, a pobreza é a tondncia fundamental em que se da a
percussio e repercussao do toque do ser, é o modo como se da o sentido
do ser na vida e na morte. Sentido do ser, aqui, ndo é nenhum contetido.
Nao é uma significa¢do. Sentido do ser diz algo como a tonancia e o

81 HEIDEGGER, M. Introducao a Metafisica. Rio de Janeiro: 1987, p. 139.

82 1d. “Die Armut”. In: Heidegger Studien, vol. 10 1994, Berlim: Duncker &
Humblot, p. 10.

8 Id. “O caminho do campo” (1949). In: Revista de Cultura Vozes, ano 71, n. 4,
1977, p. 47.

8¢ Id. “O caminho do campo” (1949). In: Revista de Cultura Vozes, ano 71, n. 4,
1977, p. 48.

Scintilla, Curitiba, v. 17, n. 2, jul./dez. 2020 75



modo da constitui¢cio da paisagem-mundo da existéncia. E algo como
um toque de inspiracdo, que da alento, félego, ao viver (espirito).
Nas “Fontes Franciscanas” nio encontramos meramente registros
de fatos, cuja fatualidade é desprovida de existencialidade. Ler as
“Fontes Franciscanas” é um modo de nos encontrar, na faticidade da
existéncia, com a faticidade da existéncia mesma, no modo, sim, na
modulacdo da “existéncia franciscana”, que, a todo o momento, em mil e
mil variagoes, expoe-nos a melodia da vida desde a tonica e a tonancia
da pobreza no espirito. Ao 1é-las, ndo somos postos em face de meros
fatos objetivos. Ao 1é-las somos postos em face do evento manifestativo
originario, isto é, do mistério do ser, vigorando na existéncia, dando e
se retraindo, na conducao do sentido, que se avia como via da pobreza.
Ali encontramos, por toda a parte, a todo o momento, uma “vida”,
uma “forma de vida”, que toma corpo como o espirito da pobreza ou
a pobreza de espirito. “Existéncia franciscana” diz, pois, esta “forma
de vida”. Forma quer dizer, aqui, possibilidade possibilitadora de ser,
dinamica estruturante, que d4 vigor e vigéncia de ser. E dinémica da
génese de estruturac¢do do mundo®.

Em vez de “existéncia franciscana”, nés poderiamos falar de
“espirito” franciscano. Nas “Fontes Franciscanas” o decisivo é o Sopro
que deu folego a vida de Francisco e seus companheiros, as suas
palavras e feitos. Primordial é o Fogo que os iluminou e acalentou.
A espiritualidade do espirito (a existencialidade da existéncia), aqui,
aparece como 0 que permeia, perpassa e impregna todo o ser e, a
partir do ser, o agir dos homens, bem como seus usos e costumes. Em
jogo estd, pois, algo como um “carisma”®. A existéncia franciscana
é evento da “chdris”, isto é, da gratuidade originaria e graciosidade
fontal do ser, da criatividade da vida. Todo o empenho de doacéo de
busca dos que se acham assim agraciados é de receber esta “chdris”, e
de, nessa recepcio, responder e corresponder ao seu apelo. Com efeito,

8% HARADA, H. De estudo, anotac¢oes obsoletas: a busca da identidade humana e
franciscana. Petrépolis / Bragancga Paulista / Curitiba: Vozes / EDUSF / Instituto
de Filosofia Sao Boaventura, 2009, p. 164-185.

8  Ibidem, p. 185-186.
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“benevoléncia é o que sempre faz apelo a benevoléncia”®’. Ora, os que
assim se engajam, fundam mundo. Francisco de Assis, neste sentido, ndo
é simplesmente o fundador de uma ordem religiosa do século XIII. Ele é
um fundador de um modo de ser-homem cujo vigor é sempre porvindouro:
0 homem pobre, cuja pobreza, porém, vige como o relacionamento com
a riqueza essencial, como ternura e vigor da liberdade criativa da vida.

Francisco de Assis, na verdade, da corpo a possibilidade de uma
nova e outra “ciéncia do ser”, a “gaia (Jovial) ciéncia” do homem pobre®.
Ele é fundador de uma nova pre-senca e ek-sisténcia para o homem e o
humano. A experiéncia do espirito ndo é mera vivéncia. Na vivéncia, o
viver se transforma em vivido, isto é, passa a ser experimentado desde
a centralidade e subjetidade do eu e da consciéncia (subjetividade).
A experiéncia do espirito é evidenciacio estrutural da esséncia do
ser-homem. Essa é experiéncia é, pois, conhecimento, no sentido de
co-nascimento: co-nascer com a possibilidade de ser, a partir da qual
acontece a génese do mundo. Nessa ciéncia, o ontolégico coincide com o
ontico. Nela, a fenomenologia é, fundamentalmente, feno-praxia: o pensar
que, em agindo, produz e consuma o fenomeno, isto é, faz aparecer toda
uma génese de mundo®. E pro-dugdo (condug¢do ao aberto) de mundo. E,
ao mesmo tempo, um radical autorrefletir e um radical autotornar-se do
homem. Assim, ao ler as “Fontes Franciscanas”, a todo o momento e por
toda a parte, nos encontramos na e com a experiéncia fatica da vida em
seu movimento de autoevidenciacio, autorreflexdo e autoconstituicio.
Em toda a parte e a todo o momento nos deparamos e confrontamos com
uma sui generis ciéncia, que é a sabenca fenomenolégica dos “idiotas”,
isto é, dos singulares homens que nada sabem, e, assim, nesse nada
saber, custodiam o pensar, isto é, a relacdo da verdade do ser com o
homem, vigendo como o nada do mistério.

87 HEIDEGGER, M. Ensaios e conferéncias. Petrdpolis: Vozes, 2001, p. 180.

88 HARADA, H. De estudo, anotac¢oes obsoletas: a busca da identidade humana e
franciscana. Petrdpolis / Braganga Paulista / Curitiba: Vozes / EDUSF / Instituto
de Filosofia Sao Boaventura, 2009, p. 186-192.

8% ROMBACH, H. Phanomenologie des gegenwiartigen Bewusstseins. Freiburg
/ Minchen, 1980, p. 16-22.
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Nessa existéncia e em sua sabenca (scientia, sapientia), de
experiéncia feita, reside um singular niilismo®. Em jogo esta a
niilidade da “minoritas”, da minoridade, do ser-menor®’. Nessa
niilidade, ndo ha lugar para o niilismo pessimista, para a negacéo do
ser, da vida. Nao se trata de escolher o nada negativo, aniquilador,
como valor supremo. Nessa niilidade nem o ser nem o nada sao valor.
Mas o ser, como o nada, é resguardado em sua dignidade. Nessa
niilidade, a existéncia se entoa como um canto de gratidao pelo ser.
Gratid&o pela finitude agraciada que é a existéncia. Cantar é, aqui,
existir no nada, vibrar no espirito, que é Deus. No pensamento poético,
cantante, de Francisco, pensar é agradecer o ser, e louvar o mistério
da gratuidade e a gratuidade do mistério, que se deixa evocar como
um Tu, a quem ele chama de Altissimo.

Entretanto, Francisco ndo é apenas um pensador-poeta. E um
pensador-poeta cujo pensamento e poesia se entoam, com a mistica da
existéncia, na modulacdo do crer, da fé. Fé ndo quer dizer, aqui, mera
crenca. A crenca é uma vidéncia de possibilidades passadas. A fé é
uma pre-vidéncia de possibilidades futuras®. A crenga é uma pulsao
de repetir. A fé é uma espera do inesperado. A crenca é uma adesio ao
visivel. A fé é uma insisténcia no invisivel. A crenca se consolida como
conviccdo. A fé se firma como confianca e fidelidade, pois é questao de
esperanca e de amor. Nada proibe que haja fé na crenca, nem que haja
crenca na fé. Mas sao dois fenomenos diferentes. Fé é a positividade
cordial que leva o homem a expor-se em sua existéncia face ao mistério.

Mesmo o conhecimento, que produz a ciéncia, e o pensamento,
que funda a filosofia, trazem consigo algo de fé. Na ciéncia, a fé se da
como o apoiar-se no verdadeiro do ente. No pensamento do ser que
se apresenta como filosofia, porém, a fé se da como o apoiar-se na

9% HARADA, H. “A ideia do franciscanismo”. In: Scintilla - Revista de Filosofia
e Mistica Medieval, vol. 11, n. 2, jul./dez. 2014, p. 129-147.

9 Id. Coisas, velhas e novas: a margem da espiritualidade franciscana. Braganca

Paulista: Edusf/IFAN, 2006, p. 79-96.
22 LEAO, E. C. Aprendendo a pensar III. Teresépolis: Daimon, 2017, p. 69-70.

78 Scintilla, Curitiba, v. 17, n. 2, jul./dez. 2020



verdade do ser”. Para o pensar, crer é encontrar demora, morada, na
verdade do ser. A piedade do pensamento é o questionar. Questionar,
porém, é sondar o abismo desvelante das possibilidades de ser. O
pensar é um relacionamento com o abismo, com o nada do mistério
do ser. E um expor-se a e um abandonar-se, entregar-se ao mistério e,
nisso, encontrar a serenidade. Mas, talvez, ao dizermos assim, nossa
ponderacao permanece insuficiente. Ficamos, ainda, na fé do pensar.
Esta ja é, porém, derivada. E que, em sua principialidade, a fé nao é
fenomeno nem da convic¢io da crenca, nem do ter-por-verdadeiro do
conhecimento, nem da insisténcia na verdade do ser, propria do pensar.
Em sua principialidade, a fé no é fenémeno de crer, é fenomeno de
ser. A fé primordial é o sentido do ser mesmo®*. Trata-se de um sentido
indeterminado, cada vez novo, que gera e guarda o ser (a realidade) em
toda a diversidade das realizagoes do real, e, ndo so, pois gera e guarda
as diferencas do e no pensar. A fé primordial é, pois, o abrir-se do todo.
Ela é uni-versal (kata ton hélon). Esta abertura funda a comunhéao
livre de todos os seres. O mistério é o “em casa” de todos os seres. E a
confiabilidade do ser. A fé primordial coincide, assim, com a propria
unidade mistica do real. E o préprio abrir-se do abismo do ser. O crer
do pensar, o crer do conhecer, o crer da conviccao da crenca, tudo isso
ja chega tarde para esta fé primordial. Ela ndo é questdo de acreditar,
nem de conhecer e saber, nem de pensar. Ela é uma questio de ser.

A fé primordial, em Francisco, acontece como fé cristica. Cristica,
é a fé de Cristo (pistis Christou — genitivo subjetivo). E uma origindria
abertura da verdade do ser, que se abre com Jesus Cristo, o Deus
crucificado. Essa fé vige como a priori 6ntico-ontolégico, fatico. E um
positum. Toda a atitude de crer e de confiar do crente ou fiel cristdo
ja chega tarde para esta positividade e aprioridade da fé de Cristo,

% HEIDEGGER, M. Beitrage zur Philosophie (Vom Ereignis) (GA Band 65).
Frankfurt a.M.: Vittorio Klostermann, 1994, p. 368-370. HEIDEGGER, M.
Contribuicgdes a filosofia (Do acontecimento apropriador). Rio de Janeiro:
Via Verita, 2015, p. 359-361.

% LEAO, E. C. “Apresentacao”. In: QUINTAO, D. Seguindo o todo por toda terra:
uma fenomenologia do arcaico nos gregos. Rio de Janeiro: Daimon, 2007, p. 17.
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com a revelagdo que ela abre e inaugura, em cuja luz e lume brilham
todas as realizacées e todo o real®. Trata-se da revelacdo do mistério
do Deus abscondito em Jesus Cristo Crucificado, a revelacéo do ldgos
da cruz, que é loucura, quando se esta por fora dessa abertura, mas é a
sophia en mysterio quando se esta por dentro desta abertura, segundo
a expressdo do Apéstolo Paulo (1 Cor 2,7). Este légos vige como a
linguagem do mistério de Deus, que é Deus. Esta linguagem diz o sim
de Deus ao homem. Trata-se, portanto, da revelacio do sim de Deus, na
linguagem cheia de jovialidade, que é Jesus Cristo, o Deus encarnado
e crucificado®. A fé cristica é a fé do proprio Cristo Crucificado e o
dom do seu sim aos homens. A fé cristica é dom, charis, do Pneuma
(Sopro, Espirito) de Cristo. A aprioridade e a positividade da fé cristica
consiste no sim jovial e fiel do Cristo Crucificado, que amou os homens
por primeiro, na revelacido que ela abre e inaugura e na faticidade e
destino da existéncia que ela funda, da qual o crente cristio comunga
e participa, pelo seguimento-discipulado, que tem o modo proéprio de
ser de con-formacao e con-formidade (que nada tem de conformismo,
mas, antes, de extrema exigéncia e de suprema disponibilidade da
propria liberdade)®”. A fé é, para o crente cristdo, um re-nascimento
nesta faticidade da existéncia cristica. Essa fé é experiéncia fatica,
corpo a corpo, imediata, anterior a toda reflexdo. E, no entanto,
auto-evidenciagcdo da existéncia, autoabertura e autoiluminacdo da
existéncia, neste re-nascimento?.

O cerne da fé cristica, no entanto, consiste no Encontro. A fé
cristica sé se realiza como tal, em seu sentido, como amor-gratuidade
(charis, agape), que irrompe no encontro com Cristo. A identidade

% HARADA, H. Em comentando I Fioretti: reflexdes franciscanas intempestivas.
Braganca Paulista / Curitiba: EDUSF / Faculdade Sao Boaventura, 2003, p. 149-157.

% TEAO, E. C. Aprendendo a pensar I: o pensamento na modernidade e na religido.
Tereso6polis: Daimon, 2008, p. 207.

97 HARADA, H. Em comentando I Fioretti: reflexdes franciscanas intempestivas.
Braganca Paulista / Curitiba: EDUSF / Faculdade Sao Boaventura, 2003, p. 75-86.

% (Cf. “Fenomenologia e teologia” (1927) — HEIDEGGER, M. Marcas do caminho.
Petrépolis: Vozes, 2008, p. 63-64.
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do cristdo nao consiste em nenhuma outra coisa do que na caridade
universal Mandamento Novo)*®. Em Francisco, esta caridade recebe o
matiz todo préprio de fraternidade universal, ecuménica e césmica. A
fé cristica de Francisco, com 0 modo como ele vive o amor-gratuidade
no e a partir do encontro com Jesus Cristo, o Deus crucificado, é
marcada, porém, com o enamoramento pela “Domina Paupertas”, isto
é, pelo mistério da pobreza e humildade de Deus, em Jesus Cristo,
o Deus-crianca, o Deus-Crucificado, o Deus-pao (Corpo do Senhor),
enfim, o Deus-menor. Aqui, o ser do “ser ai”, da pre-senca, se entoa
todo como finitude agraciada e agradecida. Todo o empenho de
Francisco é, assim, o de nada ser, para ser todo receptivo-agradecido,
na dinamica da finitude agraciada. Pobreza é, neste sentido, deixar-
ser o ser e o ndo ser de tudo, desde o nada de si, na pura receptividade
para e gratidio para a riqueza essencial, o tesouro, do sentido do ser,
chamado evangelho'®. A pobreza constitui, funda, inaugura, novo
mundo, novo céu e nova terra, novo homem e novo humano. Ela é uma
inteiramente outra, inteiramente nova, experiéncia e compreensao do
ser. A existéncia franciscana é, assim, o lugar de um outro lance da
faticidade da existéncia, que funda um novo mundo, num novo céu e
nova terra. O pensar de Francisco é, neste sentido, um outro pensar.
Sua existéncia é um convite a uma metdnoia, isto é, a uma revolucéo
no pensamento, que disponha o homem para este outro pensar!®.
Francisco foi um homem de seu tempo, sim. Mas, sobretudo, foi um
homem intempestivo. Ele permanece sendo um homem vindouro. E
também o Deus de Francisco, permanece sendo, para nés os homens
da era da morte de Deus, o Deus vindouro. Deste Deus, Francisco foi

% HARADA, H. Coisas, velhas e novas: a margem da espiritualidade franciscana.

Braganca Paulista: Edusf/IFAN, 2006, p. 136-140. LEAO, E. C. Aprendendo a
pensar III. Teresépolis: Daimon, 2017, p. 13-14; 83-88.

10 HARADA, H. Em comentando I Fioretti: reflexdes franciscanas intempestivas.
Braganca Paulista / Curitiba: EDUSF / Faculdade Sao Boaventura, 2003, p. 82-91;
HARADA, H. “A ideia do franciscanismo”. In: Scintilla - Revista de Filosofia
e Mistica Medieval, vol. 11, n. 2, jul./dez. 2014, p. 116-129.

w1 LEAO, E. C. Aprendendo a pensar I: o pensamento na modernidade e na religido.
Teresépolis: Daimon, 2008, p. 210-218.
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0 precursor, o arauto, mas também foi o cantador, na experiéncia da
perfeita alegria da cruz. Para ele, cantar era, porém, existir. Era um

“um sopro pelo nada. Um vibrar em deus. Um vento”%2,

12 RILKE, R. M. Sonetos a Orfeu: Elegias de Duino. Petropolis: Vozes, 1989, p. 25.
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