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Description
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O presente volume reúne ensaios escritos e comferências proferidas por Martin Heidegger, nos primeiros anos da década de 1950. Os temas aqui tratados expôelill, em variados registros, o desatio de se redefinir a tarefa do pensamento numa era marcada pelo esquecimento de ser. Esquecimento de ser constitui, para Heidegger, a marca de uma longa tradição·filosófica, que reduz e unidimensionaliza diferenças, segundo a lógica do fundamento e da identidade. Essa é a marca metafísica da tradição ocidental, descrita por Nietzsche, e que hoje assume o aspecto do poder planetário da ciência e da técni:ca. Nesse confronto, o pensamento assume como sua tarefa expor o semido da finitude do homem desde a verdade de ser. É ainda nesse confronto que o espírito do homem moderno se prepara para a decisão do sentido de sua existência. Nos Ensaios e conferências, podemos acompanhar como Heidegger expõe a tarefa do pensamenuo. Cabe pensar, desde a verdade de ser, em que sentido pertence ao destino do homem contemporâneo a tarefa de superar a metafísica. Para isso, é preciso dimensionar a expressão contemporânea do metafísico no pensamento calculador da técnica e da ciência. É o que Heidegger discute nos textos: A questão da técniwa (1953), Ciência e pensamento do sentido (1953), Superação da metafísica (1936-1946) e Quem é o Zaratustra de Nietzsche? (1953). Superar não significa ressentir-se ou revoltar-se, mas aprender a fazer a experiência da experiência.



ENSAIOS E CONFERÊNCIAS



Data __



Q_,f___../ 1O



TR -R 1 J J_--·J·----------- ~~J~. ····---... ../QQ_~--~ N. F, i.l~.Q.Â .................................. FOfl:NE.CEDOft.



Gr$__(::/J. _il. --



............................... ·i?..P.,__SQ~.LI VR.O_s ------~



f - ................- ...... ......._.._ ..



~Vf:f.('~~) l D .úatç, se manifesta e se oferece ao processamento científico. Esta objetidade nunca pode abarcar toda a plenitude essencial da natureza ainda que o domínio de objetos da física seja uniforme e concluso em si mesmo. A representação científica nunca é capaz de evitar a essência da natureza porque, já em princípio, a objetidade da natureza é, apenas, um modo em que a natureza se ex-põe. Para a ciência física, a natureza permanece, portanto, incontornável. Esta palavra indica aqui duas coisas: por um lado, que não se pode contornar a natureza, no sentido de a teoria nunca poder passar à margem do vigente, permanecendo sempre dependente de sua vigência; por outro lado, não se pode contornar a natureza, no sentido de a própria objetidade impedir que a representação e certeza da ciência possa abarcar um dia toda a plenitude da natureza. É o que tinha em mente Goethe em sua malograda polêmica com a física de Newton. Goethe ainda não podia perceber que mesmo sua representação intuitiva da natureza ainda se movia no meio da objetidade, na relação de sujeito-objeto, não sendo, por isso, em princípio, diferente da física e sendo metafisicamente a mesma coisa. A representação da ciência, por sua vez, nunca poderá decidir se, com a objetidade, a riqueza recôndita na essência da ciência não se retira e retrai ao invés de dar-se e se deixar aparecer. A ciência nunca pode fazer esta pergunta e, muito menos, questionar esta questão. Na condição de teoria, já se instalou na região da objetidade. Na objetidade da natureza, que corresponde à objetivação da física, reina um incontornável em duplo sentido. Quando conseguimos vê-lo e pensá-lo mais ou menos numa ciência, nós o percebemos com mais facilidade em qualquer outra. A psiquiatria trata da vida mental do homem em suas manifestações da doença, o que inclui sempre as manifestações da saúde. E as representa pela e a partir da objetidade da integração de corpo,
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alma, mente e espírito constitutiva de todo homem. Na objetidade da psiquiatria, o modo já vigente de o homem ser apresenta-se e expõe-se cada vez. Este modo de ser, a ex-sistência do homem, como homem, permanece sempre o incontornável da psiquiatria. Ciência histórica, a historiografia que, sempre com mais força, tende a transformar-se em ciência da história universal, realiza suas pesquisas de certeza e segurança na região do real que se dis-põe à teoria, como o conjunto dos acontecimentos (Geschichte). A palavra "história" (imopdv), significando investigar e tornar visível, diz um tipo de representação. Ao invés, a palavra "acontecimento" significa o que se dá e ocorre enquanto aquilo que se prepara e processa desta ou daquela maneira, ou seja, enquanto se envia e destina. A ciência histórica, a historiografia, investiga os acontecimentos. Ora, o tratamento historiográfico não cria o acontecer dos acontecimentos. Tudo que é historiográfico, toda representação e constatação nos moldes da historiografia se determinam por acontecimentos, isto é, fundam-se no destino do processo de acontecer. A recíproca não é, porém, verdadeira. Os acontecimentos não são necessariamente historiográficos. A ciência histórica não pode decidir se o acontecer dos acontecimentos só se manifestam, em sua essência, pela e para a historiografia ou se, ao invés, a objetivação historiográfica, mais do que revela, vela o acontecer dos acontecimentos. Entretanto, decidido já está que é, como incontornável, que o acontecer dos acontecimentos vige e vigora na teoria historiográfica. A filologia transforma a literatura das nações e povos em objeto de explicação e interpretação. A escritura da literatura é sempre discurso de uma língua. Quando a filologia trata da língua sempre a encara em perspectivas objetivas, estabelecidas pela gramática, etimologia e linguística comparada, pela teoria literária e poética. Todavia, a língua fala sem que se transforme em literatura e de modo totalmente independente de a literatura ter chegado à objetidade. Ora, os fatos e resultados da ciência literária remetem para a objetidade. A linguagem é o incontornável na teoria da filologia. A natureza, o homem, o acontecer histórico, a linguagem, constituem, para as respectivas ciências, o incontornável já vigente
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nas suas objetidades. Dele cada uma delas depende, mas a representação de nenhuma delas nunca poderá abarcá-lo em sua plenitude essencial. Esta impossibilidade da ciência não se funda no fato de ela não chegar nunca ao fim de suas investigações de controle e segurança. Essa impossibilidade se apoia no fato de que, em princípio, a objetidade, em que se expõe a natureza, o homem, o acontecer histórico, a linguagem, permanecer em si mesmo apenas um modo de vigência. Neste modo, o real vigente em cada um pode, sem dúvida, mas não precisa aparecer incondicionalmente. O incontornável assim caracterizado rege e reina na essência de toda ciência. Será, então, que constitui a conjuntura discreta que pretendíamos perceber? - Sim e não. Sim, à medida que o incontornável pertence à conjuntura em causa. É o que se evidencia na questão essencial que se levanta com o próprio incontornável. O incontornável rege e reina na essência da ciência. Assim seria de se esperar que a própria ciência pudesse encontrá-lo em si mesma e determiná-lo, como incontornável. Ora, é o que não acontece, por ser isso impossível, para a essência da ciência. Mas onde reconhecê-lo? Se as ciências pudessem elas mesmas encontrá-lo em si mesmas, deveriam, antes de mais nada, ter condições de perceber sua própria essência. É precisamente o que não se dá nem ocorre, sendo o que está fora do alcance da ciência. Nenhuma física tem condições de falar da física, como física. Todas as sentenças da física falam sempre a partir da física. Em si mesma, nenhuma física pode vir a ser objeto de uma pesquisa física. O mesmo vale para a filologia. Na condição de teoria da língua e da literatura, a filologia nunca poderá ser objeto de um exame filológico. É o que vale para toda ciência. Ainda assim, uma objeção poderia aqui insinuar-se. Como qualquer outra ciência, a historiografia tem uma história, no sentido de ser também um acontecimento. A ciência histórica pode, portanto, tratar de si mesma, tomar a si mesma para tema a ser investigado com o método historiográfico. Certamente que isto é possível. Neste tratamento, a historiografia apreende até o acontecimento da ciência que ela mesma é. Todavia, com isto, a historiografia nunca poderá apreender sua própria essência de historiografia,



56



Ensaios e conferências



isto é, sua essência de ciência histórica. Para se dizer alguma coisa sobre a matemática, como teoria, deve-se abandonar o domínio dos objetos matemáticos com seu modo próprio de representação. Num cálculo matemático, nunca é possível averiguar e acordar o que é, em si mesma, a matemática. Fica sempre de pé, portanto, o fato de as ciências não terem a possibilidade de apresentar a si mesmas, como ciência, só com os recursos, os métodos e os procedimentos da teoria. Ora, se não é dado à ciência tratar cientificamente de sua própria essência, também não lhe assiste a possibilidade de acesso ao incontornável de sua essência. Nestas condições aparece aqui uma provocação. O que as ciências não podem contornar, a saber, a natureza, o homem, o acontecer histórico, a linguagem, torna-se, para as ciências e por meio das ciências, inacessível, como tal, ou seja, como incontornável. Só perceberemos a conjuntura, que rege e reina na essência da ciência, quando levarmos também em consideração que o incontornável é inacessível. Mas por que chamamos este incontornável inacessível de "conjuntura discreta"? É que o discreto não chama a atenção. Pode ser visto sem, no entanto, ser considerado. Será, então, que só não se considera a conjuntura apontada na essência da ciência porque se pensa raramente e muito pouco a essência da ciência? É o que ninguém poderá dizer, com alguma razão. Ao contrário, muitos testemunhos falam de uma estranha inquietação que hoje perpassa não somente a física mas todas as ciências. Outrora, porém, nos séculos passados da história cultural e científica do Ocidente, surgiram sempre novas tentativas, visando a delimitar a essência da ciência. Um traço característico da Idade Moderna é, antes de qualquer outro, o esforço apaixonado e constante neste sentido. Como, então, aquela conjuntura poderia passar desapercebida? Fala-se muito, hoje em dia, da "crise de fundamentos" das ciências. A crise refere-se, na verdade, apenas aos conceitos fundamentais de algumas ciências. Não se trata de uma crise da ciência, como tal. A ciência continua, ao contrário, seguindo seu curso, com mais firmeza do que nunca. Ora, o incontornável inacessível, que atravessa as ciências e lhes torna a essência enigmática, tem muito mais peso e é de outra
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essência do que mera incerteza no estabelecimento de conceitos fundamentais. A inquietação nas ciências ultrapassa, neste sentido, de muito, a simples incerteza de seus conceitos fundamentais. Apesar de todas as discussões epistemológicas sobre as ciências, reina inquietação nas ciências, mas não se sabe dizer nem donde provém nem a respeito de quê. Hoje, as mais diversas filosofias refletem sobre as ciências. Em todos estes esforços da parte da filosofia, depara-se com autoexplicações que, por toda parte, as próprias ciências tentam na forma de compêndios e descrições da história das ciências. E, não obstante, o incontornável permanece em discrição. É que a discrição da conjuntura não se pode reduzir apenas ao fato de ela não nos chamar a atenção e de nós não a notarmos. Sua discrição baseia-se muito mais no fato de ela mesma não se deixar aparecer. Próprio do incontornável inacessível é que se passe por cima dele e não se note sua presença. À medida que a discrição lhe constitui um traço de essência, a conjuntura só será determinada suficientemente se acrescentarmos: pertence à conjuntura, que rege a essência da ciência, isto é, a teoria do real, ser um incontornável inacessível porque sempre se passa sem perceber. A conjuntura discreta está recôndita nas ciências, mas não como uma maçã num cesto. Temos, ao invés, de dizer: as ciências repousam na conjuntura discreta, como o rio, na fonte. Nosso propósito era apontar para a conjuntura a fim de deixá-la por si mesma acenar para o lugar onde brota a essência da ciência. O que conseguiu-se até aqui? Despertamos para o incontornável inacessível da ciência, que se pula sempre em todo relacionamento com a ciência. Ele se mostra na objetidade. Pois, na objetidade, o real se ex-põe, através da objetidade, a teoria persegue os objetos, visando assegurá-los junto com seu sistema para as representações instaladas no domínio de cada ciência. Esta conjuntura discreta atravessa com sua regência, toda objetidade, onde tanto a realidade com~ a teoria do real se movem, onde se equilibra, portanto, toda a essência da ciência ocidental moderna. Aqui contentamo-nos em apontar para esta conjuntura discreta_ Seria necessário um outro questionamento para se chegar ao
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que ela é em si mesma. Por outro lado, esta indicação nos encaminha na direção de um caminho que nos põe diante do que é digno de ser questionado. Ao contrário do meramente questionável e de todo questionável, o que é digno de ser questionado nos proporciona, por si mesmo, a oportunidade clara e o apoio livre para podermos vir ao encontro e convocar o apelo que fala e diz respeito à nossa essência. Encaminhar na direção do que é digno de ser questionado não é uma aventura, mas um retorno ao lar. O alemão sinnan, sinnen, pensar o sentido, diz encaminhar na direção que uma causa já tomou por si mesma. Entregar-se ao sentido é a essência do pensamento que pensa o sentido. Este significa mais do que simples consciência de alguma coisa. Ainda não pensamos o sentido quando estamos apenas na consciência. Pensar o sentido é muito mais. É a serenidade em face do que é digno de ser questionado. No pensamento do sentido, chegamos propriamente onde, de há muito, já nos encontramos, embora sem tê-lo experienciado e percebido. No pensamento do sentido, encaminhamo-nos para um lugar onde se abre, então, o espaço que atravessa e percorre tudo que fazemos ou deixamos de fazer.
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membremos ou enquadremos historiograficamente, quer imaginemos ter condições de nos separar artificialmente do acontecer histórico por uma decisão de vontade. A época da formação se aproxima do fim. Mas não porque os carentes e desprovidos de formação tomaram o poder e a direção da história. Os motivos são outros. Há sinais de uma idade do mundo onde o que é digno de ser questionado abre, de novo, as portas para se acolher a essência de todas as causas e de todos os envios do destino. Só corresponderemos, então, ao apelo da envergadura e do comportamento exigido por nossa época, se começarmos a pensar o sentido, pondo-nos no caminho tomado pela conjuntura que se abre e revela na essência da ciência, embora não somente nela. O pensamento do sentido permanece, no entanto, provisório, paciente e mais indigente ainda do que a formação de outrora, em sua época. A pobreza do sentido promete, no entanto, uma outra riqueza, cujos tesouros resplandecem no brilho de uma inutilidade, daquela inutilidade que nunca se deixa contabilizar. Os caminhos do pensamento do sentido sempre se transformam, ora de acordo com o lugar, onde começa a caminhada, ora consoante o trecho percorrido pela caminhada, ora conforme o horizonte que, no caminhar, vai se abrindo no que é digno de ser questionado.



Pensar o sentido tem outra essência do que a consciência e o conhecimento da ciência. Também é de outra essência do que a formação. A palavra "bilden ", formar-se, significa, por um lado, propor e prescrever um modelo. Por outro, desenvolver e transformar disposições previamente dadas. A formação apresenta ao homem um modelo para servir de parâmetro à sua ação e omissão. Toda formação necessita de um paradigma previamente estabelecido e de uma posição orientada em todas as direções. Ora, estabelecer um ideal comum de formação e garantir-lhe o domínio pressupõe uma situação inquestionável e estável em todos os sentidos. Esta pressuposição, por sua vez, há de se fundar por uma fé no poder irresistível de uma razão imutável e seus princípios.



Mesmo se, por um favor todo especial, o pensamento do sentido alcançasse o mais alto grau de realização, ainda assim teria de contentar-se em apenas preparar uma disposição para o apelo que a humanidade de hoje tanto carece.



O pensamento do sentido, ao invés, nos põe a caminho do lugar de nossa morada. A morada humana permanece sempre marcada pelo acontecer dos acontecimentos históricos, isto é, por uma morada que nos é entregue e confiada, quer a representemos, des-



Urge o pensamento do sentido, mas não para superar um impasse eventual ou para quebrar a repugnância contra o pensamento. Urge o pensamento do sentido, como a resposta, que, na clareza de um ininterrupto questionamento, se entrega ao inesgotável do



Os caminhos e meios das ciências nunca poderão atingir a essência da ciência. Todavia, como ser pensante, todo pesquisador e mestre da ciência, todo homem, que atravessa uma ciência, pode mover-se em diferentes níveis do sentido e manter-lhe sempre vivo o pensamento.
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que é digno de ser questionado. Até que, no instante apropriado, ele perca o caráter de questão e se torne o simples dizer de uma palavra.



- A SUPERAÇÃO DA METAFÍSICA-



Tradução de Emmanuel Carneiro Leão



I O que significa "superação da metafísica"? Na história do Ser, o pensamento usa essa expressão a título precário, apenas para se fazer entender. Trata-se de uma expressão que, a bem dizer, provoca muitos mal-entendidos por não permitir que a experiência chegue ao fundo, somente a partir do qual a história do ser entreabre seu vigor essencial. Este fundo é o acontecimento apropriador em que o próprio ser se sustenta. A superação da metafísica nã'o significa, de forma alguma, a eliminação de uma disciplina do âmbito da "formação" filosófica. Como destino da verdade dos entes, ou seja, da entidade, já se pensa a "metafísica" como um dar-se e acontecer que se apropria, de maneira ainda velada, mas decisiva, do esquecimento do ser. Enquanto se entende essa superação como um feito da filosofia, a expressão mais adequada há de ser: o passado da metafísica. Sem dúvida, esta também haveria de provocar mal-entendidos. Passado diz aqui: repassar e passar para o vigor de ter sido. Passando, a metafísica é passado. O passado não exclui, mas, ao contrário, inclui que somente agora a metafísica surge num domínio incondicional do próprio ente e, como tal, na configuração desprovida de verdade do real e dos objetos. Experienciada, porém, na perspectiva da aurora do começo, a metafísica é passado também no sentido de estar em seu acabamento. O acabamento dura mais do que a história da metafísica transcorrida até aqui.



11 A metafísica não se desfaz como se desfaz uma opinião. Não se pode deixá-la para trás como se faz com uma doutrina em que não mais se acredita ou defende.
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A superação da metafísica



Como animal rationale ou, hoje em dia, como o ser vivo trabalhador, o homem deve errar pelo deserto da desolação da terra. Isto pode ser um sinal de que a metafísica acontece com propriedade a partir do ser ele mesmo e a superação da metafísica acontece como uma sustentação do ser. Na ordem metafísica de hoje, o trabalho1 alcançou a objetivação incondicional de todo vigente que vigora na vontade de querer.



Antes que possa acontecer propriamente em sua verdade inaugural, o ser deve romper-se como vontade, o mundo deve conhecer a derrocada, a terra, a desolação e o homem deve ser forçado ao mero trabalho. Somente após todo esse crepúsculo há de acontecer propriamente e, num espaço longo de tempo, a demora repentina do começo. No crepúsculo, tudo, isto é, o ente na totalidade da verdade da metafísica, encaminha-se para o fim.



Sendo assim, não devemos imaginar, com base num pressentimento qualquer, que podemos ficar fora da metafísica. Depois da superação, a metafísica não desaparece. Retoma transformada e permanece no poder como a diferença ainda vigente entre ser e ente.



O crepúsculo já aconteceu propriamente. As consequências deste acontecimento apropriador são os fatos da história mundial no século XIX. São apenas o transcurso do que acabou. A história e a técnica ordenam o seu curso no sentido do último estágio da metafísica. Esse ordenamento é a derradeira instalação do que acabou na aparência de uma realidade cuja operatividade opera de forma irresistível, pois pretende prescindir de qualquer descobrimento do vigor de ser e isso de maneira tão decidida que já não carece pressentir nada de um tal descobrimento.



Crepúsculo da verdade dos entes diz: a abertura manifestativa dos entes e somente deles perde a exclusividade de sua reivindicação determinante.



111 O crepúsculo da verdade dos entes necessariamente acontece com propriedade como acabamento da metafísica. O crepúsculo se cumpre tanto pela derrocada do mundo cunhado pela metafísica como pela desolação da terra proveniente da metafísica. Derrocada e desolação encontram um acabamento adequado no fato de o homem da metafísica, o animal rationale, im-por-se como animal trabalhador. Essa im-posição confirma a extrema cegueira com respeito ao esquecimento do ser. O homem quer a si mesmo enquanto o voluntário da vontade de querer, para o qual toda verdade torna-se aquele erro de que necessita para poder dispor com segurança da ilusão de que a vontade de querer nada mais quer do que o nada anulador contra o qual ele então se afirma, sem nem mesmo poder saber de sua própria e completa nulidade.



1. Cf. JÜNCE. Ernst Der Arbeiler, 1932.



A verdade do ser ainda encoberta resiste à humanidade da metafísica. O animal trabalhador abandona-se à vertigem de seus poderes e feitos a fim de se descamar e aniquilar-se no nada aniquilador. IV



Em que medida a metafísica pertence à natureza do homem? A metafísica re-presenta, de início, o homem como um ente dentre os demais, dotado de capacidades. A essência, qualificada desta ou daquela maneira, a natureza, o teor (o quê) e a modalidade (o como) de seu ser, é em si mesma metafísica: animal (sensibilidade) e rationale (não sensível). Limitado, assim, ao metafísico, o homem permanece atado à diferença desapercebida entre ser e ente. Em toda parte, o modo cunhado pela metafísica de o homem representar em proposições apenas encontra o mundo construído pela metafísica. A metafísica pertence à natureza do homem. Mas o que é a natureza ela mesma? O que é a metafísica ela mesma? Em meio a essa metafísica natural, quem é o homem ele mesmo? Será apenas um eu que, na referência a um tu, só faz consolidar sua egoidade confirmando-se na relação eu-tu?
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Em todas as cogitationes, o ego cogito é para Descartes o que já se representa pro-posto e im-posto, sendo o vigente, o inquestionado, o indubitável, o que, cada vez, já está no saber, o certo e sabido em sentido próprio, o previamente consolidado, o que põe tudo em referência a si e deste modo se contra-põe a todo outro. Ao objeto pertence tanto o teor de consistência (o quid) do que se contrapõe (essentia-possibilitas) como a posição do que se opõe (existentia). O objeto constitui a unidade de persistência dessa consistência. Em sua insistência, a consistência refere-se essencialmente ao pôr da re-presentação como uma posse asseguradora que põe algo diante de si, que pro-põe. O objeto originário é a objetividade em si mesma. A objetividade originária é o "eu penso", no sentido do "eu percebo", que já se apresenta e já se apresentou, é subiectum. Na ordem da gênese transcendental do objeto, o sujeito é o primeiro objeto da re-presentação ontológica.



Ego cogito é cogito: me cogitare.



v A configuração moderna da ontologia é a filosofia transcendental que aos poucos se torna teoria do conhecimento. Em que medida isso surge da metafísica moderna? À medida que se pensa a entidade dos entes enquanto a vigência para a re-presentação asseguradora. Entidade é agora objetividade. A questão da objetividade, da possibilidade de oposição (a saber, do re-presentar que assegura e calcula) é a questão da possibilidade de conhecer. Em sentido próprio, porém, não se entende essa questão como questão do mecanismo psico-físico do processo de conhecimento, mas da possibilidade da vigência do objeto no e para o conhecimento. A "teoria do conhecimento" é observação, 8cwpía, à medida que, pensado como objeto, o õv é questionado no tocante à objetividade e à sua possibilitação (í] õv). Em que medida, através do questionamento transcendental, Kant im-põe com segurança o metafísico da metafísica moderna? À
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medida que a verdade se transforma em certeza e, assim, a entidade (ouaía) dos entes se torna a objetividade da perceptio e da cogitatio da consciência, do saber, empurrando o saber e o conhecer para o primeiro plano. A "teoria do conhecimento" e o que assim se considera é, no fundo, metafísica e ontologia, fundadas sobre a verdade assumida como certeza pela re-presentação asseguradora. Em contrapartida, interpretar a "teoria do conhecimento" como explicação do "conhecimento" e como "teoria" das ciências constitui urn equívoco, embora esse negócio de asseguramento seja apenas uma consequência da conversão do ser em objetividade e representação pro-posicional. "Teoria do conhecimento" exprime a incapacidade fundamental e crescente da metafísica moderna de saber de seu próprio vigor e fundamento. Falar de uma "metafísica do conhecimento" incorre no mesmo equívoco. Trata-se, na verdade, de uma metafísica do objeto, ou seja, dos entes enquanto objetos, objetos para um sujeito. Na crescente importância da logística, anuncia-se apenas o outro lado da moeda da incompreensão empirista e positivista da teoria do conhecimento.



VI O acabamento da metafísica tem início com a metafísica hegeliana do saber absoluto enquanto vontade do espírito. Por que essa metafísica é somente o início do acabamento e não o próprio acabamento? A certeza incondicional não chegou a essa metafísica sob a forma de realidade absoluta? Será que aqui ainda existe uma possibilidade de ultrapassagem? Certamente que não. A possibilidade, porém, de passar incondicionalmente para dentro de si mesmo enquanto vontade de viver ainda não acabou. Tampouco a vontade enquanto vontade de querer ainda não apareceu na realidade por ela mesma prepara-
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da. Por isso, a metafísica ainda não se acabou com a metafísica absoluta do espírito. Não obstante o falatório superficial sobre o colapso da filosofia hegeliana, mantém-se a afirmação de que, no século XIX, essa_ filosofia foi a única a determinar a realidade, não na forma exten or de uma doutrina seguida, mas como metafísica, como predomínio da entidade no sentido da certeza. Os movimentos contrários a essa metafísica a ela pertencem. Desde a morte de Hegel (1831), tudo se reduz apenas a movimento contrário, não somente na Alemanha mas também em toda a Europa.



VII Em todo seu percurso histórico, é característica da metafísica tratar a existência, quando muito, sempre de maneira apressada e como algo evidente (cf. A explicação indigente do postulado da verdade na Crítica da razão pura de Kant). A única exceção é Aristóteles, que pensa com radicalidade a E:vÉpyna, sem que contud~ esse pensamento tenha podido tornar-se, posteriormente, essencial em sua originariedade. A transformação de E:vÉpyna em actualitas e realidade entulhou tudo o que havia vindo à tona com a E:vÉpyna. A conexão entre E:vÉpy Eta e oua(a s~ ~bs~urece. Somente Hegel reaprofundou o pensamento da existenCia, mas na sua Lógica. Schelling a pensa na diferença entre fundamento e existência, diferença que se enraíza na subjetividade. Na redução do ser à "natureza", mostra-se um eco, tardio e confuso, do ser como úau;. Razão e liberdade contrapõem-se à natureza. À medida que natureza é o ente, a liberdade e o dever não são pensados como ser. Fica-se na contraposição entre ser e dever, ser e valor. Tão logo a vontade alcance seu máximo de des-vio, também o próprio ser torna-se ele mesmo um mero "valor". Pensa-se então o valor como condição da vontade.
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VIII Em todas as suas formas e estágios históricos, a metafísica é uma fatalidade única mas talvez necessária ao Ocidente e o pressuposto de sua dominação planetária. A vontade subjacente a essa dominação agora repercute no coração do Ocidente, onde uma vontade apenas se confronta com outra. O desdobramento da dominação incondicional da metafísica acha-se somente em seu início. Esse emerge quando, para afirmar seu desvio correspondente, a metafísica nele libera e consolida sua via essencial. Em sentido estrito, o único aqui considerado, a metafísica é uma fatalidade porque, como traço fundamental da história do Ocidente europeu, a humanidade vê-se fadada a assegurar-se no ente. E a nele segurar-se sem que, em momento algum, a metafísica faça a experiência do ser dos entes como a dobra de ambos, podendo então questioná-lo e harmonizá-lo em sua verdade. Essa fatalidade a ser pensada na dimensão da história do ser é, contudo, necessária porque o próprio ser apenas pode vir à luz em sua verdade, na diferença resguardada entre ser e ente, e isso quando a diferença ela mesma se dá e acontece com propriedade. Como isso, no entanto, pode se dar sem que antes o ente não se tenha entregue ao mais agudo esquecimento do ser? Como isso pode se dar sem que também o ser não tenha assumido sua dominação incondicional e metafisicamente irreconhecível como vontade de querer, a qual alcança validade frente ao ser mediante a primazia exclusiva dos entes (da objetividade do real)? Assim o diferenciável da diferença propõe-se num certo modo, mantendo-se, porém, encoberto numa estranha impossibilidade de reconhecimento. Por isso, a própria diferença fica encoberta. Um sinal disso é a reação metafísica e técnica frente à dor, que predetermina a interpretação da essência da dor. Com o começo do acabamento da metafísica, tem início a preparação irreconhecível e, para a metafísica, essencialmente inacessível de um primeiro aparecimento do desdobramento de ser e
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ente. Nesse aparecimento, ainda se encobre a primeira ressonância da verdade do ser, que recupera para si a primazia do ser, na perspectiva de seu vigor.



IX A superação da metafísica é pensada na dimensão da história do ser. Ela prenuncia a sustentação originária do esquecimento do ser. Mais antigo embora também mais escondido do que o prenúncio é o que nele se anuncia. Trata-se do acontecimento do próprio. O que, no modo de pensar da metafísica, aparece como prenúncio de uma outra coisa, chega e toca como o brilho derradeiro de uma clareira mais originária. A superação permanece digna de ser pensada somente enquanto se pensa a sustentação. Esse pensamento insistente ainda pensa a superação. Tal pensamento faz a experiência do acontecimento singular da des-apropriação dos entes, em que se iluminam a indigência da verdade do ser e a originariedade da verdade, e também transluz com desprendimento o vigor essencial do humano. A superação é a trans-missão da metafísica em sua verdade. De início, a superação pode apenas re-presentar-se a partir da própria metafísica, no modo de uma superpotenciação de si mesma por si mesma. Pode-se falar, nesse caso, de uma metafísica da metafísica. Foi o que se discutiu no texto Kant e o problema da metafísica onde se buscou interpretar, nesta perspectiva, o pensamento kantiano, surgido de uma mera crítica da metafísica racional. Na verdade, com isso atribui-se ao pensamento de Kant mais do que ele mesmo pode pensar nos limites de sua filosofia. Falar de superação da metafísica pode ainda também significar que "metafísica" mantém-se como nome do platonismo que, no mundo moderno, se expõe nas interpretações de Schopenhauer e Nietzsche. A revirada do platonismo, no sentido conferido por Nietzsche, de que o sensível passa a constituir o mundo verdadeiro e o suprassensível o não verdadeiro, permanece teimosamente no interior da metafísica. Essa espécie de superação da metafísica, que Nietzsche tem em vista e bem no sentido do positivismo do século XIX, não obstante numa transformação mais elevada, não passa
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de um envolvimento definitivo com a metafísica. Parece, na verdade, que aqui se marginaliza o "meta", a transcendência rumo ao suprasensível em favor de uma firme permanência no elementar da sensibilidade. Enquanto isso, porém, não se faz outra coisa do que dar acabamento ao esquecimento do ser, liberando e ocupando o suprassensível como vontade de poder.



X Sem poder e nem tampouco tolerar saber, a vontade de querer impede o destino, aqui entendido como a consignação de uma abertura manifestativa do ser dos entes. A vontade de querer tudo enrijece numa ausência de destino_ A consequência disso é o não histórico_ Seu traço característico consiste na dominação exercida pela ciência historio gráfica. O seu desespero, o historicismo. Querendo-se justapor a história do ser à re-presentação historiográfica corrente, confirma-se, da maneira mais palpável, como predomina nessa abordagem equivocada o esquecimento do destino do ser. A era da metafísica acabada encontra-se em seu início. Apenas para assegurar a si mesma, de modo contínuo e incondicional, a vontade de querer obriga para si mesma o cálculo e a institucionalização de tudo como formas fundamentais de manifestação. Pode-se chamar, numa única palavra, de "técnica" a forma fundamental de manifestação em que a vontade de querer se institucionaliza e calcula no mundo não histórico da metafísica acabada. Esse nome engloba todos os setores dos entes que equipam a totalidade dos entes: natureza objetivada, cultura ativada, política produzida, superestrutura dos ideais. A "técnica" não significa aqui os setores isolados da fabricação e aparelhamento de máquinas. Estas possuem, sem dúvida, uma posição privilegiada, a se determinar mais de perto, fundada na primazia do material que se assume como o pretenso elementar e o objeto em sentido eminente. Compreende-se aqui o nome "técnica" de modo tão essencial que, em seu significado, chega a coincidir com a expressão - acabamento da metafísica. Esse nome guarda a lembrança da TÉXVTJ, que constitui uma condição fundamental do desdobramento essencial
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da metafísica. Esse nome também possibilita pensar o caráter planetário do acabamento da metafísica e de seu domínio, sem que se necessite considerar as derivações historicamente demonstráveis nos povos e continentes.



XI A metafísica de Nietzsche faz aparecer, na vontade de poder, o penúltimo estágio do desdobramento da vontade de entidade dos entes enquanto vontade de querer. O último estágio não aparece em virtude do domínio da "psicologia", no conceito de poder e força, no entusiasmo da vida. Isso explica por que falta a esse pensamento tanto o rigor e o cuidado do conceito como a tranquilidade de uma meditação histórica. Predomina a historiografia e, por isso, a apologia e a polêmica. Por que a metafísica de Nietzsche desprezou o pensamento em nome da "vida"? Por não ter percebido, segundo a doutrina de Nietzsche, como é essencial para a "vida" tanto assegurar a consistência da re-presentação e planificação (apoderadoras) quanto a "intensificação" e a elevação. Estas foram consideradas apenas (psicologicamente) sob o aspecto da embriaguez, na perspectiva decisiva de serem o que confere o impulso próprio e renovado para o asseguramento da consistência das coisas e também o que justifica a intensificação. Pertence assim à vontade de poder o predomínio incondicional da razão calculadora e não a poeira e o caos de uma turva convulsão vital. O culto desorientado de Wagner envolveu o pensamento de Nietzsche e sua exposição com uma "atmosfera de esteticismo". Este esteticismo, acrescido do escárnio da filosofia (isto é, de Hegel e Schelling), cumprido por Schopenhauer e sua interpretação superficial de Platão e de Kant, fez amadurecer nas últimas décadas do século XIX um entusiasmo que usou e abusou da superficialidade e do embaçamento da não historicidade como critério do verdadeiro. Por trás de tudo isso encontra-se, porém, uma única incapacidade, qual seja, de se pensar a partir da vigência da metafísica e reconhecer a envergadura da transformação da vigência da verdade
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e o sentido histórico do crescente domínio da verdade como certeza. E ainda a incapacidade de se reconduzir, a partir desse reconhecimento, a metafísica de Nietzsche aos simples encalços da metafísica moderna, ao invés de fazer disso um fenômeno literário, visando mais a esquentar as cabeças do que a purificá-las, surpreendê-las ou, quem sabe, até espantá-las. Por fim, também a paixão que Nietzsche nutria pelos criadores trai a sua proveniência. Trai que ele pensa modernamente a partir de uma ideia de gênio, do genial e, também, tecnicamente a partir da noção de desempenho e eficácia. No conceito de vontade de poder, ambos os "valores" constitutivos (a verdade e a arte) não passam de circunscrições da "técnica", no sentido essencial de disponibilização planejadora e calculadora para um desempenho capaz de trazer para a ação de criar da "criatividade", sempre além de cada vida em particular, um novo estímulo do vivo e assim assegurar o êmulo da cultura. Tudo isso serve à vontade de poder. Mas tudo isso também impede que seu vigor de essência apareça na luz clara de um saber amplo e essencial, que só pode originar-se no pensamento voltado para a dimensão da história do ser. A essência da vontade de poder apenas se deixa conceber a partir da vontade de querer. Esta, no entanto, apenas se deixa experienciar se a metafísica já tiver passado para a ultrapassagem.



XII A metafísica da vontade de poder de Nietzsche prefigura-se na frase: "o grego conheceu e fez a experiência dos espantos e terrores da existência; para poder sobreviver de algum modo, teve de 2 pôr diante de si o sonho cintilante do Olimpo" • Aparece aqui, de um lado, a oposição entre "titânico" e "bárbaro", "selvagem" e "impulsivo" e, de outro, o brilho da beleza e do sublime.



2. Sócrates e a tragédia grega, cap. 3, 1871, versão primeira do Nascimento da tragédia do espírito da música, Munique, 1933.
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Embora sem um pensamento claro e distinto e tampouco sem uma visão de sua unidade fundamental, encontra-se aqui já prelineado que a "vontade" precisa assegurar, ao mesmo tempo, a consistência e a elevação. Permanece, no entanto, ainda encoberto que a vontade é vontade de poder. A doutrina da vontade de Schopenhauer domina, de início, o pensamento de Nietzsche. O prefácio desse texto foi escrito no "dia do aniversário de Schopenhauer". Com a metafísica de Nietzsche, a filosofia acaba. Isso quer dizer: ela já percorreu todo o âmbito das possibilidades que lhe foram presignadas. O acabamento da metafísica, que constitui o fundamento do modo planetário de pensar, fornece a armação para uma ordem da terra, provavelmente bastante duradoura. Esta ordem já não mais precisa da filosofia porque de há muito a ela já sucumbiu. Com o fim da filosofia, porém, o pensamento não está no fim, mas na ultrapassagem para um outro começo.
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Será que esse pensamento chega alguma vez a se perguntar em que repousa a essência da verdade e a partir de onde acontece com propriedade a verdade da essência?



XIV Como a objetividade adquire o caráter de constituir a essência dos entes como tais? Costuma-se pensar "ser" como a objetividade, num esforço de se apreender a partir daí o "ente em si" e assim esquecer de se perguntar e dizer o que se entende por "ente" e pelo "em si". O que "é" ser? Devemos perguntar ao "ser" o que ele é? Ser fica fora de questão, autoevidente e, portanto, impensado. Mantém-se numa verdade, de há muito esquecida e infundamentada.



XV XIII Nos apontamentos referentes à IV parte de Assim falava Zaratustra, Nietzsche escreve (1866): "Estamos fazendo uma experiência com a verdade! Talvez com ela a humanidade venha a sucumbir! Pouco importa!" (WW XII, p. 307). Uma anotação do tempo de Aurora (1880/1881) diz o seguinte: "A novidade em nossa posição atual face à filosofia é a convicção, estranha a toda outra época, de que não possuímos a verdade. Todos os homens anteriores 'possuíam' a verdade, mesmo os céticos" (WW XI, p. 268). O que Nietzsche quer dizer quando se refere, nessas duas passagens, à "verdade"? Quer ele dizer o "verdadeiro", pensando-o como o ente real ou como o que vale para todo julgamento, comportamento e vida? O que significa: fazer uma experiência com a verdade? Significa fazer predominar, no eterno retorno do mesmo, a vontade de poder como o ente verdadeiro?



Objeto no sentido de contra-posição se dá apenas onde o homem se torna sujeito, onde o sujeito se torna ego e o ego, cogito. Dá-se onde esse cogitare é, em sua essência, concebido como "a unidade originariamente sintética da apercepção transcendental", onde se alcança o ponto mais elevado da "lógica" (a verdade como a certeza do "eu penso"). Somente aqui descobre-se a essência do objeto em sua objetividade. Somente aqui torna-se, consequentemente, possível e inevitável conceber a própria objetividade como "o novo e verdadeiro objeto" e pensá-lo incondicionalmente.



XVI Subjetividade, objeto e reflexão pertencem entre si. Somente quando se faz a experiência da reflexão como tal, ou seja, como a referência que carrega para o ente, pode-se determinar ser como objetividade. Enquanto ·essa referência, a experiência da reflexão traz, porém, a suposição de que a referência é experienciada como repraesentatio: como re-apresentação. W>~1 V I:: ~{ :-310A Dt FEDf: l( l \L
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Isso, no entanto, só se torna destinai quando idea se transforma em perceptio. Esse tornar-se repousa na transformação da verdade entendida como adequação em verdade entendida como certeza, na qual mantém sempre a adequatio. Como autoasseguramento (querer a si mesmo), a certeza é iustitia, é justificação dareferência ao ente e sua causa primeira e, assim, da copertinência ao ente. Na acepção conferida pela Reforma, a iustificatio e o conceito nietzscheano de justiça como verdade são o mesmo. Em sua essência, a repraesentatio fundamenta-se na reflexio. Por isso, a essência da objetividade como tal só se abre manifestativamente se reconhece a essência e dá um acabamento próprio ao pensamento como o "eu penso alguma coisa", isto é, como reflexão.



XVII Kant encontra-se a caminho de pensar a essência da reflexão em sentido transcendental, ou seja, ontológico. Isso acontece na forma de uma observação marginal e desapercebida, feita na Crítica da razão pura, sob o título "Da anfibologia dos conceitos reflexivos". Essa parte foi acrescentada ulteriormente. Apresenta, no entanto, uma compreensão essencial e uma discussão decisiva com Leibniz e, por conseguinte, com toda a metafísica precedente, tal como esta se faz visível para o próprio Kant, fundamentada em sua constituição ontológica na egoidade.



XVIII De fora, toma-se a egoidade pela generalização posterior e a abstração do que constitui o eu a partir dos "eus" singulares do homem. Sobretudo Descartes pensa, manifestamente, o seu próprio "eu" como pessoa singular (res cogitans como substantia finita). Já Kant pensa a "consciência em geral". Somente Descartes, no entanto, pensa também o seu próprio eu singular à luz da egoidade mesmo que ainda não pro-posta de maneira própria. Essa egoidade já aparece na configuração do certum, da certeza, que nada mais é
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do que o asseguramento do que se põe para a re-presentação. Já impera a referência velada à egoidade assumida como certeza de si mesma e do pro-posto. Somente a partir dessa referência pode-se fazer a experiência do eu singular como tal. Enquanto o si mesmo singularizado e em aperfeiçoamento o homem pode apenas querer a si mesmo à luz da referência a esse eu da vontade de querer, como tal ainda desconhecida. Nenhum eu se dá simplesmente "em si", mas, ao contrário, só é "em si" enquanto o que se manifesta "dentro de si", ou seja, como egoidade. Por isso, esta também vigora onde o eu singular nunca chega a se salientar, onde ao invés se retrai no predomínio do social e de outras formas de agregação. Aqui e justamente aqui se oferece a pura dominação do "egoísmo", a ser pensado metafisicamente e longe da compreensão ingênua do "solipsismo". No aperfeiçoamento da metafísica, a filosofia é antropologia3. Não importa se a antropologia recebe ou não a qualificação de "filosófica". No meio disso, a filosofia tornou-se antropologia e, assim, uma presa dos derivados da metafísica, ou seja, da física no sentido mais amplo, que inclui a física da vida e do homem, a biologia e a psicologia. Tornando-se antropologia, a própria filosofia sucumbe na metafísica.



XIX A vontade de querer supõe como condição de sua possibilidade tanto o asseguramento da consistência (verdade) como a exacerbação dos impulsos (arte). A vontade de querer institucionaliza assim como ser o próprio ente. Somente na vontade de querer podem predominar a técnica (asseguramento da consistência) e a ausência incondicional de meditação ("vivência"). Enquanto forma suprema da consciência racional, são inseparáveis, isto é, são o mesmo tanto a técnica tecnicamente interpretada e a ausência de meditação como a incapacidade institucionaliza-



3. Cf. Holz wege, p. 9ls.
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da, para si mesma encoberta, de estabelecer uma referência ao que é digno de ser questionado. Por que isso é assim e como isso chegou a ser assim, pressupõe-se aqui somente como algo experienciado e concebido. Para acabar essa ponderação, cabe dizer que a antropologia não se esgota na investigação do homem e na vontade de tudo explicar a partir do homem como a sua expressão. Mesmo onde não se investiga, mas, ao contrário, se ensaiam decisões, acontece o seguinte: joga-se uma humanidade contra outra, reconhece-se a humanidade como força originária, como se fosse a primeira e a última instância em todos os entes, e os entes e suas várias interpretações fossem simplesmente a consequência. É assim que passa a predominar a única questão determinante: "A que configuração pertence o homem?" Pensa-se configuração de maneira metafisicamente indeterminada, ou seja, platonicamente, como o que é e somente então determina toda transmissão e evolução, embora ela mesma independa tanto de uma como de outra. Esse reconhecimento prévio "do homem" faz com que se busque o ser apenas e sobretudo no âmbito do homem e que se considere o próprio homem, entendido como disponibilidade (consistência) humana, como~~ õv para a iMa.



XX Alcançando seu asseguramento extremo, incondicional e também tudo assegurando, a vontade de poder constitui o único regulador e, desta forma, o correto e exato. A exatidão da vontade de querer é o asseguramento completo e incondicional de si mesma. O que para ela é querer mostra-se correto, exato e em ordem porque a própria vontade de querer permanece a única ordem. Nesse autoasseguramento da vontade de querer perde-se a essência originária da verdade. A correta exatidão da vontade de querer é pura e simplesmente o não verdadeiro. No âmbito da vontade de querer, a exatidão do não verdadeiro possui uma irresistibilidade própria e única. Mas a correção do não verdadeiro, que como tal mantém-se encoberto, é ao mesmo tempo o que há de mais estranho na distar-
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ção da essência da verdade. O correto e exato domina o verdadeiro e marginaliza a verdade. A vontade do asseguramento incondicional faz aparecer a insegurança em todos os níveis.



XXI Na forma de uma realização do que se ambiciona, a vontade já é em si mesma o acabamento da ambição. Nessa forma, o que se ambiciona é colocado essencialmente no conceito, ou seja, como o que se sabe e conscientiza numa re-presentação universal. A consciência pertence à vontade. A vontade de querer é a consciência suprema e incondicional do autoasseguramento calculador de todo 4 cálculo de si mesma • Por isso, pertence-lhe em todos os níveis a procura contínua e incondicionada dos meios, dos fundamentos, dos obstáculos, dos ajustes de contas, do jogo de metas, da ilusão, das manobras, do inquisitorial. A vontade de querer desconfia, portanto, até de si mesma, ficando sempre em estado de alerta e de exclusiva concentração para assegurar o seu próprio poder. A falta de meta essencial da vontade incondicional de querer constitui o acabamento da essência da vontade, já preludiada no conceito kantiano da razão prática como vontade pura. A vontade pura quer a si mesma e, como vontade, é o ser. Vendo-se a partir de seu conteúdo, a vontade pura e sua lei são formais. Enquanto forma, ela mesma é o único conteúdo.



XXII Personificando-se, por vezes, em alguns "homens de vontade", a vontade de querer parece constituir irradiações dessas pessoas. Essa opinião nasce do pressuposto de que a vontade humana é a origem da vontade de querer. Na verdade, é o homem quem é querido pela vontade de querer, sem se dar conta da essência dessa vontade.



4. Cf. Vontade de poder, n. 458.
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À medida que o homem é assim querido e regulado no querer da vontade, a sua essência passa necessariamente a interpelar a "vontade" e a liberá-la como instância da verdade. Por toda parte, torna-se questão se o indivíduo e os grupos provêm dessa vontade, ou se eles ainda podem negociar e comerciar com a vontade ou até contra ela, sem saber que já foram por ela suplantados. A unicidade do ser também se mostra na vontade de querer, só admitindo uma direção em que se pode querer. Advém daí a uniformidade do mundo da vontade de querer, tão distante da simplicidade do originário como é distante o desvio da via da essência, não obstante ambos se copertençam.



XXIII A vontade de querer precisa se legitimar duplamente. Primeiro, porque nega toda meta como tal, só admitindo as metas como meio para o fim de fazer uma jogada com o próprio querer e institucionalizar o espaço de jogo para essa jogada. Segundo, porque a vontade de querer também não pode aparecer como anarquia das catástrofes ao se institucionalizar no âmbito dos entes. A vontade de querer assume então o discurso da "tarefa". Não se pensa atarefa na perspectiva do originário e de sua preservação, mas como a meta atribuída do ponto de vista do "destino", e que assim justifica a vontade de querer.



XXIV A luta entre os que estão no poder e os que querem o poder é, de ambos os lados, luta pelo poder. Em toda parte, o poder é o determinante. Com essa luta pelo poder, a essência do poder se desloca, em ambos os lados, para a essência de uma dominação incondicional. Todavia, aqui se esconde uma única coisa: que toda luta está a serviço do poder, sendo por ele querida. Antes de qualquer luta, o poder já se apoderou de todas elas. Só a vontade de poder consegue apoderar-se dessas lutas. O poder, entretanto, apodera-se de tal forma da humanidade que desapropria o homem da
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possibilidade de dispor de um caminho para sair do esquecimento do ser. Essa luta é necessariamente planetária e, como tal, essencialmente refratária a toda decisão. Não há o que decidir, pois ela permanece excluída de toda cisão e distinção (de ser e ente) e assim de toda verdade. Pela sua própria força, essa luta vê-se obrigada ao não destinai: vê-se obrigada a deixar o ser.



XXV A dor que se deve sentir e suportar até o fim é a compenetração e o saber de que a falta de indigência constitui a indigência mais velada e mais extrema, a indigência que só incide a partir da distância mais distante. A falta da indigência consiste justamente em achar que se tem na garra o real e a realidade, e que se sabe o que é o verdadeiro, sem que se necessite saber onde vigora a essência da verdade. Na dimensão do ser, a essência do niilismo é deixar o ser já que aí se dá e acontece que o ser é deixado em favor dos apoderamentos. Esse deixar arrasta o homem para uma servidão incondicionada. Não é, de modo algum, uma decadência e nem um "negativum", em qualquer sentido possível. Por isso, nem toda e qualquer humanidade pode realizar historicamente o niilismo incondicionado. Por isso também é que se faz necessária uma luta para decidir qual humanidade pode dar acabamento ao niilismo.



XXVI Os indícios de como ultimamente se deixa o ser encontram-se nas proclamações das "ideias" e dos "valores", no vai e vem compulsivo da celebração do "agir" e da necessidade absoluta do "espírito". Tudo isso já está implantado no mecanismo de mobilização dos processos de ordenamento e organização. Estes já se determinam em si mesmos pelo vazio propiciado quando se deixa o ser. É no meio desse vazio e abandono que o homem, ávido de si mesmo,
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encontra como única saída para salvar a subjetividade no super-homem o consumo dos entes no fazer da técnica, a que também pertence a cultura. Sub-humanidade e super-humanidade são o mesmo. Pertencem uma à outra, da mesma maneira que, no animal rationale da metafísica, o "sub" da animalidade e o "super" da ratio estão insoluvelmente acoplados numa correspondência. Deve-se pensar aqui sub e super-humanidade metafisicamente e não como valores morais. Como tal e em decurso disso, o consumo dos entes determina-se pela mobilização em sentido metafísico, onde o homem se faz "senhor" do "elementar". O consumo inclui o uso regulamentado dos entes, que se tornam oportunidade e matéria para os desempenhos e sua intensificação. Usa-se, por sua vez, esse consumo para a utilidade da mobilização. À medida, porém, que a mobilização só consegue chegar na intensificação incondicional e no autoasseguramento, tendo como única meta a falta de meta, o uso se torna abuso. As "guerras mundiais" e sua "totalidade" já são consequência de se deixar o ser. Elas forçam o asseguramento de uma forma contínua e consistente de abuso. O homem também se acha incluído nesse processo, não podendo mais esconder seu caráter de matéria-prima mais importante. O homem é a "matéria-prima mais importante" porque permanece o sujeito de todo e qualquer uso e abuso. Isso é de tal modo que, nesse processo, deixa sua vontade emergir incondicionalmente, tornando-se, desse modo, o "objeto" desse deixar o ser. As guerras mundiais constituem a forma preparatória da marginalização da diferença entre guerra e paz; essa marginalização é necessária para que o "mundo" se torne um sem-mundo em consequência de um deixar os entes por uma verdade do ser. Pois na dimensão da história do ser (cf. Ser e tempo), o "mundo" significa a vigência inobjetivável da verdade do ser para o homem, desde que o homem entregue de modo essencial o que lhe é próprio ao ser. Na era em que apenas o poder tem poder, isto é, na era da afluência incondicional dos entes ao abuso do consumo, o mundo torna-se sem-mundo na mesma medida em que o ser ainda vige, embora sem vigor próprio. O ente é real enquanto operativo. Em toda parte, a operatividade. Em parte alguma, o fazer-se mundo do mundo. Apesar disso, embora esquecido, o ser. Para
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além da guerra e da paz, existe apenas a errância do uso e abuso dos entes no autoasseguramento das ordens, oriunda do vazio propiciado ao se deixar o ser. Alteradas em des-vio de essência, "guerra" e "paz" são absorvidas pela errância, desaparecendo no simples curso do fazer potenciador das atividades à medida que se tornam irreconhecíveis em sua diferença. A pergunta - quando haverá paz? - não pode ser respondida. Não porque não se possa prever a duração da guerra, mas porque a pergunta se faz sobre alguma coisa que não mais existe. A guerra não é mais aquilo que pode chegar à paz. A guerra tornou-se uma aberração do uso e abuso dos entes, que progride na paz e em paz. Contar com uma guerra de longa duração é somente uma forma antiquada em que se reconhece a novidade da era do abuso. Longa em sua duração, essa guerra não se encaminha lentamente para uma paz como nos tempos antigos, mas sim para uma situação em que não mais se faz a experiência da guerra como tal e também tudo o que se refere à paz tornou-se sem sentido e inconsistente. A errância não conhece nenhuma verdade do ser. Desenvolve, em compensação, para todo planejamento de cada âmbito o mais completo e mobilizado ordenamento e segurança. No círculo fechado dos âmbitos, as diversas áreas de mobilização humana transformam-se, necessariamente, em "setores"; o "setor" da poesia, o "setor" da cultura são também regiões entre outras garantidas pelo planejamento de seus respectivos "modos de lidar". A desmobilização moralista daqueles que ainda não sabem o que é que está em jogo visa, com frequência, a ar1">itrariedade e a pretensão de dominação dos "líderes", o que constitui, na verdade, a forma mais fatal de seu reconhecimento contínuo. O líder é o escândalo que não se cansa de perseguir o escândalo de apenas dar para os outros a impressão de que não são eles que agem. Acredita-se que os líderes por si mesmos, na fúria cega de uma mania egocêntrica de si, instauram e adequam tudo a si mesmos, segundo sua própria obstinação. Mas eles são, na verdade, a consequência necessária do fato de todos os entes terem passado para o modo da errância em que o vazio se espraia, na avidez de uma ordem e de um asseguramento únicos de tudo o que é e está sendo. Daí a necessidade de uma "liderança", isto é, de um cálculo planificador que assegure a totalidade dos entes. Para isso, devem-se institucionalizar e mobilizar esses homens capazes de servir . ..
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Que é o coisa! da e na coisa? Que é a coisa em si mesma? S~ mente depois de pensar a coisa, como coisa, é que se pode chegar a coisa em si mesma. A jarra é uma coisa, como receptáculo. Sem dúvida, o recipi_ente do receptáculo necessita ser pro-duzido. Todavia, ser pro-duzid? pelo oleiro não constitui nem perfaz, de forma al~u~a, o ser_ proprio da jarra, à medida que e enquanto o seu ser e a Jarra. A Jarra não é receptáculo por ter sido pro-duzida, ao contrário, ela teve de ser pro-duzida, por ser e para ser este receptáculo, que é uma jarra. É, com certeza, a pro-dução, que deixa a jarra intro-duzir-se no modo próprio de seu ser. Contudo, este modo próprio de ser da jarra nunca tem sua propriedade da pro-dução. Liberada dos vencilhos da moldagem, a jarra se recolhe e concentra em receber. Certamente, no processo de pro-dução, a jarra tem de apresentar, primeiro, ao pro-dutor o perfil e a fisionomia d~ _seu se_r. Mas esta apresentação do modo de ser no perfil e na fisiOnomia (eiõoç, iõéa.) de jarra só a distingue e caract_eriza, d~ntro da perspectiva, em que o receptáculo a ser pro-duzido se poe, quando encara o processo de pro-dução. O que o modo de ser do receptáculo, que se deixa ver no perfil de jarra, é e o que a jarra é, como esta coisa propriamente dita jarra isso nunca se deixa experienciar e muito menos pensar na persp~ctiva do perfil, da iOÉa. Platão pensou a vigência do vigent~ apenas pelo perfil de seu ser. Assim pensando, el_e não pen~o~ a VIgência essencial da coisa, como também não o fizeram Anstoteles e todos os pensadores posteriores. De modo decisivo para toda a posteridade, Platão fez a experiência de todo ser_ vigen~e, como objeto de pro-dução de um pro-dutor. Em vez de obJeto, dizemos, com mais precisão de pensamento: pro-duto. Pois, na vigência total dos pro-dutos, opera e vigora um duplo pro-duzir: de um la_do, u~ pro-duzir, no sentido de provir de ... , quer se trate d_e emergir _POr SI mesmo ou de ser pro-duzido; de outro, um pro-duzir, no sentido de inserir o pro-duzido num espaço de desencobrimento já vigente. É que toda apresentação de um vigente, como pro-duto e/ou como objeto, nunca chega até à coisa, como coisa. O ser coisa da jarra está em ser ela um receptáculo. Enchendo a jarra, percebemos
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logo o recipiente do receptáculo. Fundo e paredes se ocupam, claramente, da recepção. Mas vamos devagar! Ao encher a jarra de vinho, será mesmo que vazamos o vinho nas paredes e no fundo? No máximo, derramamos o vinho entre as paredes e sobre o fundo. Parede e fundo são, certamente, o impermeável do receptáculo. Impermeável ainda não é, porém, recipiente. Ao encher a jarra, o líquido vaza para dentro da jarra vazia. O vazio é o recipiente do receptáculo. O vazio, o nada na jarra, é que faz a jarra ser um receptáculo, que recebe. E, não obstante, a jarra consta realmente de parede e fundo. E é com aquilo de que consta, que a jarra se põe e fica de pé. Pois, que seria de uma jarra que não ficasse em pé? Seria, no mínimo, uma jarra fracassada. Sem dúvida, ainda seria sempre jarra, a saber, um receptáculo, que recebe, mas, caindo continuamente, deixaria vazar o recebido. É que vazar só pode mesmo um receptáculo! Parede e fundo, de que é feita a jarra e com que fica em pé, não perfazem propriamente o recipiente. Caso, porém, este estivesse no vazio da jarra, então, o oleiro, que molda, no torno, parede e fundo, não fabrica, propriamente, a jarra; ele molda, apenas, a argila. Pois é para o vazio, no vazio e do vazio que ele conforma, na argila, a conformação de receptáculo. O oleiro toca, primeiro, e toca, sempre, no intocável do vazio e, ao pro-duzir o recipiente, o con-duz à configuração de receptáculo. É o vazio da jarra que determina todo tocar e apreender da pro-dução. O ser coisa do receptáculo não reside, de forma alguma, na matéria, de que consta, mas no vazio, que recebe. Mas, e a jarra, estará realmente vazia? A física nos assegura que a jarra está cheia de ar e de tudo que compõe o ar. Apoiando-nos no vazio da jarra, apenas nos deixamos seduzir por um modo de avaliar meio poético. Tão logo, porém, acedemos a investigar cientificamente a jarra real, em sua realidade, surge uma outra conjuntura. Ao vazar o vinho na jarra, o ar, que já enche a jarra, é deslocado e substituído por um líquido. Do ponto de vista da ciência, encher a jarra equivale a trocar um conteúdo por outro.
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Estas indicações da física são, sem dúvida, corretas. Com elas, a ciência apresenta o real, pelo qual ela objetivamente se rege, por isso cor-retas. Mas será que a jarra é este real? - De forma alguma. A ciência sempre se depara e se encontra, apenas,. com o que ~eu modo de representação, previamente, lhe permite e lhe deixa, como objeto possível. Diz-se que o conhecimento da ciência é dotado de ~m~ ;orça constrangente. Mas onde está e reside esta con.strangen~la. E~ nosso caso, na constrangência de abandonar a Jar:a ~hela de VInho, e pôr, em seu lugar, um espaço oco, ?nde um ltquld~ se e~pa lha. A ciência faz da C9isa-jarra algo negativo, enquanto nao deixar as coisas mesmas serêm a medida e o parâmetro. O conhecimento da ciência, que é constran~ente em seu. âmbito, ou seja, o setor dos objetos, já anulo~ as coisas, con_:o ~Olsas, muito antes de a bomba atômica explodu. Esta explosao e, apenas a confirmação mais grosseira dentre todas ~s out:as, d: que a a~ulação da coisa, de há muito, já aconteceu. E a afm~aça~ de que a coisa, como coisa, virou nada. Esta redução a nada mqme.ta tanto por trazer consigo uma dupla cegueira. De um l~do, por mduzir' que antes de qualquer outra experiência, ela atmge o real em sua r~alidade; de outro, por criar a ilusão de qu~, apesar da pesquisa científica do real, as coisas pudessem. c?ntmuar sendo coisas, o que pressuporia que elas já tive.s,sem ~lgldo e estado em vigor, como coisas. Se, porém, as coisas. Ja ~e ttve~~em m~strad~, como coisas, o ser coisa das coisas, a cülsahdade, Ja se tena manifestado, já teria reivindicado e preocupa~o o pensamento. N~ ~er dade porém, a coisa, como coisa, contmua vedad~ e proibida, continua reduzida a nada e, neste sentido, anulada. E o que. ~co? teceu e acontece, de modo tão essencial, que não some~ te Ja n~o se permite nem aceita que as coisas sej~m, como tambem que Jamais tenham podido aparecer, como co1sas. Em que repousa e se planta este não aparecimento d.a coisa, como coisa? Será que o homem simplesmente se descmdou de apresentar a coisa, como coisa? Ora, o homem só se descura do que já lhe foi destinado. O homem só pode apresentar, de qual~uer maneira que seja, o que, antes, já se iluminou e ~lareou, por SI mesmo, e se lhe apareceu, em sua própria luz e clandade.



Que é, então, a coisa, como coisa, cuja vigência ainda não pode nem teve condições de aparecer? Será que a coisa nunca chegou suficientemente perto da proximidade do homem, de maneira que ele ainda não aprendeu inteiramente a dar-se conta e a reparar a coisa, como coisa? Que é proximidade? Esta pergunta já foi levantada. É, para fazer-lhe a experiência, que interrogamos a jarra em sua proximidade. Em que se baseia e assenta o ser-jarra da jarra? De repente, o perdemos de vista e justamente no momento em que predominou a ilusão de que a ciência nos pudesse esclarecer sobre a realidade da jarra real. Representamos a ação do receptáculo, o que nele há de receptivo, a saber, o vazio, como um espaço oco cheio de ar. Tal é, na perspectiva da física, o vazio real. Mas não é o vazio da jarra. Não deixamos o vazio ser o vazio da jarra. Não levamos em conta o que é o recipiente no receptáculo. Não pensamos o modo em que a própria recepção vigora em si mesma. É por isso que também teve de nos escapar o que a jarra recebe. Para a representação da ciência, o vinho se tornou mero líquido, um agregado universalmente possível de substâncias. Deixamos de refletir e pensar no que a jarra recebe e como o faz. Como é que o vazio da jarra recebe? Ele recebe, acolhendo o que nele se vaza. Ele recebe, retendo o recebido. O vazio recebe de dois modos: acolhendo e retendo. Por isso, o verbo "receber" é ambíguo. Tanto o acolher da vaza como o reter do vazado pertencem, porém, reciprocamente um ao outro. Sua união se determina pelo vazar com que se acha em sintonia a jarra, como jarra. Assim, a recepção dupla do vazio repousa, portanto, na vaza. Somente como vaza é que a recepção se faz e se torna tal como ela é. O vazar da jarra é doar. É no doar da vaza que vige e vigora o recipiente do receptáculo. Todo receber necessita do vazio, como recipiente. A vigência do vazio recebedor se recolhe e concentra em doar. É que doar é mais rico do que um simples dispensar. O doar reúne em si aquela dupla recepção e a recolhe à vaza. Chamamos de montanha uma reunião de montes. Assim também chamamos de doação a reunião daquela dupla recepção na vaza, que, em conjunto, constitui e perfaz, então, a vigência plena e completa da doação. Até a jarra
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vazia resguarda e retém sua vigência a partir e pela doação, apesar de a jarra vazia não permitir nenhuma doação. Esta não permissão é, contudo, própria da jarra e somente da jarra. Uma foice, ao contrário, ou um martelo não são capazes de uma não permissão destas, isto é, de não permitir doação da vaza. A doação da vaza pode ser uma bebida. Então ela dá água, ela dá vinho para beber. Na água doada, perdura a fonte. Na fonte perdura todo o conjunto das pedras e todo o adormecimento obscuro da terra, que recebe chuva e orvalho do céu. Na água da fonte, perduram as núpcias de céu e terra. As núpcias perduram no vinho que a fruta da vinha concede e no qual a força alimentadora da terra e o sol do céu se confiam um ao outro. Na doação da água, na doação do vinho perduram, cada vez, céu e terra. A doação da vaza é, porém, o ser-jarra da jarra. Na vigência da jarra, perduram céu e terra. A doação da vaza é bebida para os mortais. É ela que lhes refresca a sede. É ela que lhes refrigera o lazer. É ela que lhes alegra os encontros, a convivência. Mas, às vezes, o dom da jarra se doa na e para uma consagração. Desta vez, a vaza de sagração não mata a sede, acalenta a celebração da festa, no aconchego do alto. Aqui a doação da vaza nem se doa numa tenda nem se faz bebida dos mortais. Agora a vaza se torna poção dedicada aos imortais. A doação da vaza encontra, na poção, o dom, em sentido próprio. É no dom da poção consagrada que, ao vazar, a jarra vive, como doação dispensatriz de dons. Poção sagrada é o que, propriamente, evoca a palavra "Guss", "vaza", a saber: dádiva e sacrifício. "Vaza" e "vazar" é, em grego, XÉELV, no indo-europeughu, com o sentido de oferta sacrificial. Consumado na plenitude de sua vigência, pensado no apelo de sua provocação e dito na fidelidade de sua eloquência, vazar significa: oferecer, sacrificar e, assim, doar. Tal é o único motivo por que, ao apequenar-se, em sua vigência essencial, vazar pode reduzir-se a um mero derramar dentro ou fora, até chegar, por fim, a degenerar numa pura e simples venda de bebidas. Vazar não diz apenas verter para dentro e para fora. Na doação da vaza, no sentido de bebida, vivem, a seu modo, os mortais. Na doação da vaza, entendida como oferenda, vivem, a
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seu modo, os imortais, que recebem de volta, na doação da oferta, a doação da dádiva. Na doação da vaza, vivem, cada qual de modo diferente, os mortais e imortais. Na doação da vaza, vivem terra e céu. Na doação da vaza, vivem, em conjunto, terra e céu, mortais e imortais. Os quatro pertencem, a partir de sua união, a uma conjunção. Antecipando-se a todos os seres, eles se conjugam numa única quadratura de reunião. Na doação da vaza vive a simplicidade dos quatro. A doação da vaza doa à medida que deixa morar, numa moradia, terra e céu, mortais e imortais. Mas morar já não diz agora a simples permanência de algo meramente dado. Morar apropria propriedades. Leva os quatro à clareira do próprio de cada um. A partir de sua simplicidade, eles se recomendam e se confiam reciprocamente uns aos outros. É na reunião desta recíproca fiança que eles se des-velam e des-cobrem que são o que são. A doação da vaza deixa morar, na simplicidade, a quadratura dos quatro. Ora, na doação da vaza, vive e vigora a jarra, como jarra. A dupla recepção, o recipiente, o vazio e a vaza, como libação de oferenda. O que se recolhe, na doação, recolhe-se a si mesmo, ao deixar e par~ deixar morar a quadratura na apropriação de sua propriedade. E neste recolher numa simplicidade múltipla de conjunção que vive a vigência e o vigor da jarra. Uma antiga palavra de nossa língua evoca esta força de reunião e acolhimento - thing. A vigência da jarra reside em ~orar na reunião puramente doadora desta quadratura de união. E a conjunção de coisa. É o que significa dizer: a jarra é jarra, como coisa. Mas como é que a coisa vige e vigora? A coisa coisifica, no sentido de, como coisa, reunir e conjugar, numa unidade, as diferenças. A coisa, como coisa, reúne e conjuga. Este coisificar não faz senão recolher. Na apropriação da quadratura, em sua propriedade, a coisificação ajunta-lhe a passagem por cada momento de duração: nesta e naquela coisa. Reservamos o termo coisa para a vigência da jarra experimentada e pensada desta maneira. Este termo designa a tarefa da coisa, a saber, a coisalidade, no sentido de duração da quadratura, numa moradia, que recolhe e apropria propriedades. Na ocorrência, remetemos também à antiga palavra thing do antigo alto-alemão. Esta referência à história da língua muito facilmente leva a enten-



152



Ensaios e conferências



der-se mal a maneira em que, aqui e agora, se pensa a vigência da coisa. Poderia parecer que a vigência da coisa, aqui proposta, tivesse sido, por assim dizer, extraída magicamente de uma significação tomada, ao acaso, da palavra thing. E, assim, levanta-se a suspeita de que a experiência acima tentada da vigência da coisa se funde e fundamente na arbitrariedade de um jogo etimológico. Consolida-se a impressão, já corrente, de que, aqui, em lugar de pensar, se usa simplesmente o dicionário. Na verdade, o que ocorre é justamente o contrário de todas estas suspeitas. Não há dúvida de que a palavra thing do antigo alto-alemão designa a reunião convocada, para tratar de um assunto em questão, de uma questão em disputa. Em consequência, as antigas palavras alemãs, thing e dinc, se tornam termos para dizer assunto e questão; designam tudo que, de alguma maneira, atinge e concerne o homem e que, por isso, está sempre em debate. Os romanos usavam res; dpw (fnp;ó~, PlÍ1:1J.CX, pfliJ.cx) diz em grego: falar sobre alguma coisa, tratar de alguma coisa, negociar uma coisa. Res publica não significa, para um romano, o Estado, a República, mas tudo que tocar, concernir e disser respeito publicamente a todos e a cada um dos cidadãos do povo, sendo, por isso, o que lhe "pertence", o que se trata, em praça pública. Somente por dizer e significar o que toca, diz respeito e concerne, res pôde formar as expressões latinas res adversa e e res secunda e: a primeira diz o que toca e concerne o homem, de modo desfavorável e contrário, enquanto a segunda designa o que atinge o homem, de modo favorável e benfazejo. Os dicionários traduzem res adversae por desventura e infortúnio, e res secundae, por ventura e fortuna. Só que os dicionários não dizem nada do que dizem as palavras na experiência originária de pensamento. Por isso, neste caso, como nos demais, não é verdade que o nosso pensamento viva de etimologias. Vive, antes, de pensar a atitude vigorosa daquilo que as palavras, como palavras, nomeiam de forma concentrada. A etimologia, junto com os dicionários, ainda pensa pouco demais. A palavra romana res evoca o que toca e concerne o homem, diz o caso, a questão, o que está em causa. Por isso, os romanos usavam também, no mesmo sentido, a palavra causa. Mas este ter-
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mo latino não significa própria e primordialmente a "causa", no sentido da causalidade. Causa designa o caso e, por isso também, o que está em jogo e na lide. Somente porque causa, quase sinônimo de res, significa o caso é que, depois, a palavra causa veio a significar a causalidade de um efeito. No sentido de reunião, a saber, de reunir para tratar de um assunto do interesse de todos, as palavras thing e dinc do antigo alto-alemão são as mais adequadas para traduzir convenientemente a palavra romana res, e assim, o que concerne e diz respeito. Da palavra latina, que melhor corresponde a res, isto é, da palavra causa, no sentido de caso e assunto de interesse geral, derivam-se os termos neolatinos: la cosa, a coisa, o francês la chose. O alemão diz das Ding. Em inglês, thing conserva ainda toda a eloquência da palavra latina res: he knows his things, ele entende de suas coisas, daquilo que lhe toca, concerne e diz respeito; he knows how to handle things, ele sabe como deve tratar das coisas, isto é, do que está em questão cada vez; that's a great thing, é uma grande coisa (importante, magnífica, poderosa), isto é, algo que, por si mesmo, toca e atinge o homem. Todavia, o decisivo aqui não é, de forma alguma, esta pequena história da significação das palavras res, Ding, causa, cosa, coisa, chose, thing, mas algo totalmente diferente que ainda não levamos em conta. A palavra latina res evoca o que, de alguma maneira, interessa e diz respeito ao homem. Ora, o que assim se faz e se torna atinente ao homem é o real da res, a realitas da res. Os romanos a vivem e experimentam, como atinência. Mas os romanos nunca pensaram propriamente o vigor de essência do que assim experimentavam. Ao contrário, numa representação herdada da filosofia helenista, entenderam a realitas dares no sentido do grego ov; ov, em latim, ens, significa o "sendo", o que é e está sendo, no sentido de pro-duto. A res torna-se ens, o "sendo", enquanto o que é pro-duzido e representado. A realitas característica da res, experimentada originariamente pelos romanos, a atinência, fica e permanece entulhada, enquanto vigência do vigente. Em contrapartida, o termo res serve depois, especialmente na Idade Média, para designar todo ens qua ens, isto é, tudo que, de alguma maneira, é e está sendo, mesmo que seja e esteja sendo apenas na mente, como ens rationis. Igual sorte à da palavra res teve o termo dinc corres-



154



Ensaios e conferências



pondente a res; pois dinc diz tudo que é, de algum modo. Assim, Mestre Eckhart utilizou a palavra dinc tanto para Deus como para a alma. Deus é "das hoechste und oberste dinc", "a coisa mais elevada e suprema". A alma é "ein groz dinc", uma coisa grandiosa. Com isto, este Mestre de pensamento não quer dizer que Deus e a alma sejam um rochedo de pedra, um objeto material; dinc é aqui um termo cuidadoso e sóbrio para designar tudo que simplesmente é. Assim, seguindo uma palavra de Dionísio Areopagita (editor: provavelmente trata-se de Santo Agostinho): "diu minne ist der natur, daz si den menschen wandelt in die dinc, die er minnet". Na linguagem da metafísica ocidental, a palavra coisa diz o que, de alguma maneira, é algo. Por isso também se altera a significação do termo "coisa", segundo se entenda e interprete o "sendo", o que é e está sendo. Kant fala da coisa, do mesmo modo que Mestre Eckhart, pois entende, por coisa, algo que é e está sendo. Mas, para Kant, o que é e está sendo é o objeto da representação que se processa na autoconsciência do eu humano. A coisa em si designa para Kant: o objeto em si. O caráter de "em si" diz que o objeto em si é objeto, independente de qualquer relação com a representação do homem, isto é, sem o "ob", a contraposição e oposição, com que o objeto se põe contra, isto é, se opõe à representação. Pensando, de modo rigorosamente kantiano, a "coisa em si" designa um objeto que não é objeto, por dever estar e ser, sem nenhum "ob" possível, isto é, sem nenhuma oposição à representação humana, que lhe vem ao e de encontro. O termo "coisa", utilizado na filosofia, teve sua significação ampla muito desgastada. Mas nem esta significação geral e nem o antigo significado em alemão da palavra "thing" nos ajudam, por pouco que seja, neste impasse de fazer a experiência e de pensar, de modo penetrante, a vigência ontológica do que, agora, dizemos do modo de ser da jarra. Por outro lado, o que, de fato, acontece é um momento da significãncia do antigo uso da palavra thing, a saber, o sentido de "recolher e reunir", correspondente à vigência da jarra, que se pensou acima. A jarra é uma coisa, só que não no sentido da res dos romanos, nem no sentido do ens da Idade Média e nem, muito menos, no sentido do objeto na representação da Idade Moderna. A jarra é uma
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coisa, não, como objeto, seja da pro-dução ou de simples representação. A jarra é uma coisa à medida e enquanto coisifica, no sentido de reunir e recolher, numa unidade, as diferenças. É a partir desta coisificação da coisa que se apropria e se determina, então, a vigência do vigente deste tipo, a jarra. Hoje todo vigente está igualmente próximo e igualmente distante. Hoje domina e reina a falta de distância. Ora, todo encurtamento e toda supressão dos afastamentos não nos trazem nenhuma proximidade. Que é proximidade? Para encontrar a vigência da proximidade, nós nos empenhamos em pensar a jarra na proximidade. Procurávamos a vigência da proximidade e achamos a vigência da jarra, como coisa. Mas, neste achado, percebemos, ao mesmo tempo, a vigência da proximidade. Pois a coisa coisifica no sentido de, como coisa, reunir e conjugar numa unidade as diferenças. Nesta coisificação da coisa, perduram terra e céu, mortais e imortais. Perdurando assim, a coisa leva os quatro, na distância própria de cada um, à proximidade recíproca de sua união. Este levar consiste em aproximar. Ora, aproximar é a vigência, a essência dinâmica da proximidade. A proximidade aproxima o distante, sem violar-lhe e sim preservando-lhe a distância. Proximidade resguarda a distância. No resguardo da distância, a proximidade vige e vigora na aproximação. Aproximando deste jeito, a proximidade se resguarda a si mesma e assim de acordo com seu modo de ser, permanece sendo o mais pró~imo. ' A coisa não está "na" proximidade, como se esta fosse um continente. Proximidade só se dá e acontece na aproximação cumprida pela coisificação da coisa. Coisificando, a coisa deixa perdurar a união dos quatro, terra e céu, mortais e imortais na simplicidade da sua quadratura, que unifica por si mesmo. A terra é o sustentáculo da construção, a fecundidade na aproximação, estimulando o conjunto das águas e dos minerais da vegetação e da fauna. ' · Quando dizemos terra, já pensamos também, caso pensemos, nos outros três, a partir da simplicidade dos quatro. O céu é o caminho do sol, o curso da lua, o brilho das constelações, as estações do ano, luz e claridade do dia, a escuridão e densi-
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dade da noite, o favor e as intempéries do clima, a procissão de nuvens e a profundeza azul do éter. Quando dizemos céu, já pensamos também, caso pensemos, nos outros três, a partir da simplicidade dos quatro. Os imortais são acenos dos mensageiros da divindade. É, na regência encoberta da divindade, que Deus aparece, em sua vigência essencial, que o retira de qualquer comparação com o que é e está sendo. Quando invocamos os imortais, já pensamos também, caso pensemos, nos outros três, a partir da simplicidade dos quatro. Os mortais são os homens. São assim chamados porque podem morrer. Morrer significa: saber a morte, como morte. Somente o homem morre. O animal finda. Pois não tem a morte nem diante de si, nem atrás de si. A morte é o escrínio do Nada, do que nunca, em nível algum, é algo que simplesmente é e está sendo. Ao contrário, o Nada está vigindo e em vigor, como o próprio ser. Escrínio do Nada, a morte é o resguardo do ser. Chamamos aqui de mortais os mortais - não por chegarem ao fim e finarem sua vida na terra, mas porque eles sabem a morte, como morte. Os homens são mortais antes de findar sua vida. Os mortais são mortais, por serem e vingarem, no resguardo do ser. São a referência vigente ao ser, como ser. A metafísica, ao contrário, apresenta o homem, representando-o, como animal, como ser vivo. Mesmo com a animalitas atravessada e regida pela ratio, o ser homem se determina pela vida, seu viver e suas vivências. É da e pela vida racional que os mortais devem, então, vir a ser mortais. Quando dizemos mortais, pensamos também, caso pensemos, nos outros três, a partir da simplicidade dos quatro. Unindo-se por si mesmo uns com os outros, céu e terra, mortais e imortais pertencem, em conjunto, à simplicidade da quadratura de reunião. A seu modo, cada um dos quatro reflete e espelha de volta a vigência essencial dos outros. A seu modo, cada um reflete e espelha sua propriedade, dentro da simplicidade dos quatro. Este refletir e espelhar não é e nem consiste em expor o reflexo de uma
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reprodução. Iluminando cada um dos quatro, o refletir e espelhar lhes apropria a própria vigência, na apropriação de uma unidade recíproca. É refletindo de acordo com este modo de apropriação luminoso que cada um dos quatro combina e realiza um conjunto com os outros. O refletir de apropriação libera para sua propriedade cada um dos quatro, à medida que liga e enlaça os, assim, liberados na simplicidade de sua recíproca referência. O reflexo, que liga e enlaça os liberados com a liberdade, é o jogo que cada um dos quatro confia e deixa a cada outro, confiando-os ao desdobrar-se da apropriação. Nenhum dos quatro insiste numa individualidade separada. Ao contrário. Cada um dos quatro se deixa levar, dentro de sua apropriação, para o que lhe é próprio. Esta apropriação apropriadora é o jogo de espelho e reflexo da quadratura. É a partir dele que a simplicidade dos quatro se fia, confia e compromete. Dá-se o nome de mundo a este jogo em espelho, onde se apropria a simplicidade de terra e céu, de mortais e imortais. Mundo é mundo, no vigor que instaura mundo, que, portanto, mundaniza. Mundanizar diz, pois: não se pode explicar a mundanização do mundo por um outro e nem se pode perscrutar-lhe o fundamento em outro ou a partir de outro. Esta impossibilidade não provém de uma incapacidade de explicar e fundamentar do pensamento humano. É que causa e fundamento estão em desacordo com a mundanização de mundo. Nesta dissonância, repousa a impossibilidade de explicar e fundamentar a mundanização de mundo. Ao exigir aqui uma explicação, o conhecimento humano não se põe acima, mas abaixo da vigência de mundo. O querer explicar do homem não alcança a unidade simples da singularidade unitária do mundanizar. Ao serem representados, apenas, como um real particular, fundando-se e explicando-se um pelo outro, os quatro conjugados são sufocados em sua vigência essencial. A união da quadratura é o quarteto. Todavia, o quarteto não se dá nem acontece, abraçando os quatro e ajuntando-se-lhes, ao depois, nesse abraço. O quarteto também não se esvai e esgota, por estarem os quatro, uma vez dados, apenas um junto dos outros.
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O quarteto vive na apropriação do jogo e como jogo de espelho dos quatro, que se fiam e confiam no compromisso recíproco de unir o desdobramento. O quarteto se dá na mundanização de mundo. O jogo de espelho do mundo se concentra na roda de dança da apropriação. E é por isso que a dança não abarca simplesmente os quatro num aro. A dança de roda é o nó (der Ring) de luta que se torce, retorce e contorce no jogo de espelho. Apropriando, o nó de luta ilumina os quatro, no brilho de sua simplicidade. Na luz do brilho, o nó apropria os quatro, abrindo-os, por toda parte, para o mistério de sua vigência. A vigência concentrada do jogo de espelho do mundo assim em luta é o nó que se concentra em pouco (das Gering). Pelo nó do jogo de espelho, que se concentra em pouco, os quatro se dobram e ajustam à sua vigência unificante, mas própria de cada um. Nesta flexibilidade, eles se ajuntam dóceis, mundanizando mundo. Para dizer flexível, dúctil, maleável, dócil, fácil, o antigo alemão dizia "ring" e "gering". Mundanizando-se, o jogo de espelho e reflexo de mundo dispõe, como nó de luta, a reunião dos quatro, isto é, o flexível de sua vigência, para a própria flexibilidade. A coisificação da coisa se dá na apropriação de propriedades, pelo jogo de espelho e reflexo do nó que se concentra no pouco de sua luta. A coisa leva a quadratura a perdurar. A coisa coisifica mundo, no sentido de concentrar, numa simplicidade dinâmica, as diferenças. Cada coisa leva a perdurar a quadratura em cada duração da simplicidade de mundo. Pensar a coisa, como coisa, significa deixar a coisa vigorar e acontecer em sua coisificação, a partir da mundanização de mundo. Pensando, destarte, nós nos deixamos manejar pela vigência mundanizante da coisa. Tornamo-nos, então, no rigoroso sentido da palavra, "coisados", isto é, condicionados pela coisa. Deixamos, então, para trás a pretensão de todo "incoisado", isto é, de todo incondicionado pela coisa. Ao pensar a coisa, como coisa, poupamo-lhe a vigência de coisa, protegendo-a no âmbito em que ela vige e vigora. No sentido de reunir e recolher diferenças numa unidade, coisificar é aproximar mundo. Ora, aproximar constitui a vigência e o vigor essencial da
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proximidade. Poupando, pois, a coisa, como coisa, moramos na proximidade. A aproximação da proximidade é a única dimensão própria do jogo de espelho de mundo. A ausência da proximidade em toda supressão dos afastamento~ conduziu ao império da falta de distância. Na ausência da proxi-



midade, anula-se, no sentido acima indicado, a coisa, como coisa. Quando, porém, e como as coisas são, como coisas? É a pergunta que se é levado a fazer, em pleno império da distância. Quando e como as coisas chegam, como coisas? Não chegam através dos feitos e dos artefatos do homem, mas também não che-



gam, sem a vigilância dos mortais. O primeiro passo na direção desta vigília é o passo atrás, o passo que passa de um pensamento, apenas, representativo, isto é, explicativo, para o pensamento meditativo, que pensa o sentido. Esta passagem de um pensamento para outro não está sem dúvida, apenas em simples troca de posição. Algo assim já ~ão pode acontecer nunca porque as posições, junto com seus modos de troca, já estão presas ao pensamento representativo. O passo atrás abandona todo nível de um simples posicionar-se. O passo atrás instala-se numa correspondência que, interpelada pelo ser mundo dentro do mundo, responde-lhe em seu próprio âmbito. Uma simples troca de posições não pode propiciar, em nada, o advento da coisa, como coisa, da mesma maneira que, agora, tudo que se põe, como objeto, na ausência da distância, nunca pode simplesmente virar coisa. As coisas nunca chegam, como coisas, por nos desviarmos apenas dos objetos ou por re-cordarmos antigos objetos de outrora que, talvez, já estivessem em vias de se tornarem coisas ou até de serem, como coisas. O pouco do nó que se concentra no jogo de espelho do mundo apropria o que se faz coisa. Somente quando, presumivelmente d~ repente, mundo se mundaniza, como mundo, é que se aperta o nó de luta, onde o nó de terra e céu, mortais e imortais se conquista pela luta de sua simplicidade. Segundo esse pouco, a própria coisificaçâo se torna flexível e a coisa se faz cada vez maleável, inaparentemente dócil à sua vigência. A coisa é pouca coisa: a jarra e o banco, a prancha e o arado,
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mas, a seu modo, é também coisa a árvore e o tanque, o riacho e o monte. Coisificando cada vez a seu modo, são coisas garça e co~ça, cavalo e touro. Coisificando cada vez de modo diferente, são coisas espelho e broche, livro e quadro, coroa e cruz. Poucas, porém, as coisas também o são em número, quando medidas pelo sem-número dos objetos, com igua~ ~alo~ por toda parte, quando medidas pela desmesura da mass1ficaçao dos homens, como seres vivos. Apenas mortais, os homens habitam mundo, como mu~do. Apenas 0 que de mundo se apouca torna-se coisa, pequeno no de simplicidade.
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Posfácio Carta a um jovem estudante



Friburgo, 18 de junho de 1950 Prezado Senhor Buchner, Obrigado por sua carta. As suas questões são essenciais e a argumentação justa. Cabe, porém, pensar ainda se elas chegam a tocar o essencial. O senhor pergunta, em resumo, de onde o pensamento do ser recebe seu aceno.



Tradução de Emmanuel Carneiro Leão



O senhor não identifica "ser" com um objeto e nem o pensamento com a mera atividade de um sujeito. O pensamento, que sustenta a conferência "A coisa", não é, de modo algum, a representação de algo simplesmente dado. "Ser" não se identifica absolutamente com a realidade ou com o real que se acabou de constatar. Ser não se contrapõe, de forma alguma, ao não-mais-ser e ao ainda-não-ser. Tanto o não-mais-ser como o ainda-não-ser pertencem ao vigor de ser. A própria metafísica, de algum modo, já intui um pouco disso na sua tão pouco compreendida doutrina das modalidades. Segundo a doutrina metafísica das modalidades, ao ser pertence não só realidade e necessidade como também possibilidade. No pensamento do ser, nunca se re-presenta simplesmente um real e assume esse representado como o verdadeiro. Pensar "ser" significa: co-responder ao apelo de seu vigor. O co-responder surge do apelo e a ele se entrega. Co-responder é retroceder para o apelo e assim aceder a sua linguagem. Ao apelo do ser pertence o ter-sido já desvelado ('AÃ~8c:ta, Aóyoç, úotç) bem como o advento velado daquilo que se anuncia, na virada possível do esquecimento do ser (na verdade de seu vigor). O co-responder deve prestar atenção a tudo isso, ao mesmo tempo, mediante um longo recolhimento e um
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questionamento constante do que se escuta, a fim de se auscultar um apelo do ser. Mas é precisamente aí que se pode escutar em falso. A possibilidade de errância é, num pensamento assim, imensa. Esse pensamento nunca se deixa comprovar, como o saber matemático. Esse pensamento tampouco é arbitrário. Esse pensamento está ligado ao destino vigoroso de ser, embora jamais se caracterize pelas ligações obrigatórias da proposição e do enunciado. É somente motivação para percorrer o caminho de uma co-respondência e percorrê-lo no recolhimento pleno do pensamento que cuida do ser, do ser que já chegou à linguagem. O erro de Deus e do Divino é a ausência. Mas ausência não é um nada. Ausência é precisamente a vigência apropriadora da plenitude velada do ter-sido e assim do que, reunido no modo do ter-sido, vige e é. Ausência é a vigência do divino para os gregos, para os judeus profetas, para a pregação de Jesus. Esse não-mais é, em si, um ainda-não do advento velado de seu vigor inesgotável. Uma vez que ser nunca é apenas o real dado, vigília do ser não pode, de forma alguma, equiparar-se à função de um vigia, que protege os tesouros conservados num imóvel contra possíveis assaltantes. A vigília do ser não está siderada pelo simplesmente dado. No simplesmente dado, quando tomado em si mesmo, nunca se encontra um anúncio do ser. A vigília é uma vigilância, um zelo pelo destino de ser, já sempre resguardado e adiantado, já tendo sido e sendo porvir. É vigilância a partir de um pensamento cuidadoso que sempre se renova, que presta atenção ao aceno em que ser se acena. No destino de ser não há jamais mera sucessão: agora armação e com-posição, depois mundo e coisa, mas sim entrelaçamento e simultaneidade do anterior e do posterior. Na Fenomenologia do espírito de Hegel, também vigora 'Af..~8na, mesmo que transformada. Enquanto co-respondência, o pensamento do ser é uma causa muito errante e assim muito indigente. O pensamento talvez seja um caminho incontornável, que não pretende elevar-se a nenhum caminho de salvação e nem trazer uma nova sabedoria. O caminho pode ser, no máximo, caminho do campo, caminho que atravessa o campo, que não apenas fala de renúncia, mas que já renunciou à exigência de uma doutrina constrangente, de uma produção cultu-
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ral válida ou de um ato do espírito. Tudo repousa no passo atrás, ele mesmo muito errante, em direção ao pensamento, que cuida da virada do esquecimento do ser, a qual se prenuncia no destino de ser. O passo atrás, que se dá a partir do pensamento representador da metafísica, não rejeita esse pensamento, mas entreabre a distância, que dá lugar ao apelo da verdade do ser, na qual se coloca e acontece o co-responder. Com muita frequência, testemunhei que mesmo as pessoas bem próximas, que escutam atentamente e com interesse a exposição da essência da jarra, tapam logo os ouvidos quando se fala de objetidade, pro-duto e proveniência da pro-dutividade, quando se fala de armação, com-posição. Tudo isso pertence, porém, ao pensamento da coisa que pensa o possível advento de mundo e, assim pensando e lembrando, talvez possa contribuir, talvez da maneira mais ínfima e discreta, para que esse advento possa alcançar o âmbito aberto da essência do homem. Faço estranhas experiências por conta dessa minha conferência. É comum alguém me perguntar de onde é que recebo tal aceno, como se essa questão só se apresentasse para esse pensamento. Em contrapartida, ninguém pergunta de onde Platão recebeu 0 aceno para pensar o ser, como i8Éa, de onde Kant recebeu o aceno para pensar o ser, como o transcendental da objetividade, como posição (posicionamento). Talvez um dia se encontre a resposta a essas questões precisamente em ensaios de pensamento que, como os meus, são recebidos, como arbitrários e desordenados. Não posso oferecer - o que o senhor também não me pede nenhuma carteira de legitimação com a qual se possa comprovar, sem dificuldades e em qualquer momento, o que eu disse eom "a realidade". Aqui, tudo é caminho de um co-responder que escuta e questiona. Todo caminho corre o perigo de desencaminhar-se. Para percorrer tais caminhos é preciso exercitar o passo. Exercício pede trabalho, trabalho de mãos. Permaneça no caminho da au-
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têntica necessidade e aprenda, nesse estar errante a caminho, o trabalho do pensamento, um trabalh o de mãos. Com amizade,



" ... POETICAMENTE O - - -- HOMEM HABITA ... "



Martin Heidegger



Tradução de Marcia Sá Cavalcante Schuback



São palavras extraídas de um poema tardio de Hõlderlin, legado de forma peculiar. O poema começa assim: "No azul sereno floresce a torre da igreja com o teto de metal. .. "1. Para ouvir com inteireza as palavras "... poeticamente o homem habita... ", é preciso devolvê-las cuidadosamente para o poema. Cabe-nos pensar essas palavras. De início, discutiremos as dúvidas que essas palavras despertam. Do contrário, faltar-nos-ia uma disposição livre para corresponder a essas palavras seguindo-as simplesmente.



"... poeticamente o homem habita... " A rigor, podemos assumir que poetas habitem poeticamente. Mas como entender que "o homem", ou seja, que cada homem habite sempre poeticamente? Não será o habitar incompatível com o poético? Nosso habitar está sufocado pela crise habitacional. E mesmo que fosse diferente, o que hoje se entende por habitar está açulado pelo trabalho, revolvido pela caça de vantagens e sucesso, enfeitiçado pelo lazer e descanso organizados. O espaço e o pouco de tempo que, no modo atual de habitar, ainda resta para o poético acontece, no melhor dos casos, quando nos ocupamos das letras, do belo espiritual, veiculado em publicações ou por outros meios comunicacionais. A poesia ou bem é negada como coisa do passado, como suspiro nostálgico, como voo ao irreal e fuga para o idílico, ou então é considerada como uma parte da literatura. Julga-se a validade desses posicionamentos segundo a medida-padrão da atualidade de cada momento. O atual, por sua vez, é produzido e dirigido pelos órgãos dedicados a formar a opinião pública civilizada. Um de seus funcionários, isto é, um dos promotores e promovidos pela atualidade é a promoção da literatura. Dessa maneira, a poesia só pode aparecer 1. Stuttgart, 2. ed. 1, p. 372; Hellingrath VI, p. 24. A versão brasileira é nossa. A tradução in· tegral do poema encontra-se anexada no fina l do presente volume, cf. p. 254s.
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como literatura. Torna-se objeto da história da literatura quando considerada cientificamente e com fins educacionais. A poesia ocidental circula sob o título genérico de "literatura europeia".



Quando Hõlderlin fala do habitar, ele vislumbra o traço fundamental da presença humana. Ele vê o "poético" a partir da relação com esse habitar, compreendido nesse modo vigoroso e essencial.



Se, de antemão, a poesia apenas possui existência na forma do literário, como o habitar humano pode fundar-se no poético? Aspalavras - o homem habita poeticamente - foram pronunciadas por um poeta e, de fato, por um poeta em particular que, como se costuma dizer, não deu conta da própria vida. A arte do poeta consiste em desconsiderar o real. Em lugar de agir, os poetas sonham. O que eles fazem é apenas fantasiar. Fantasias são tecidas sem esforço. Fazer se diz em grego com a palavra poiesis (no( T]OtÇ ). O habitar do homem deve ser poesia? Deve ser poético? Supor algo assim só pode quem está alienado da realidade e não consegue ver em que condições se encontra a vida social e histórica do homem de hoje, que, de acordo com os sociólogos, está inteiramente marcada pelo "coletivo".



Isso decerto não diz que o poético seja apenas um adorno e um acréscimo ao habitar. O poético do habitar também não significa apenas que o poético anteceda de alguma maneira o habitar. As palavras "... poeticamente o homem habita... " dizem muito mais. Dizem que é a poesia que permite ao habitar ser um habitar. Poesia é deixar-habitar, em sentido próprio. Mas como encontramos habitação? Mediante um construir. Entendida como deixar-habitar, poesia é um construir.



Antes, porém, de declararmos, de forma tão grosseira, a incompatibilidade entre o habitar e a poesia, seria bom atentar com sobriedade às palavras do poeta. Elas falam do habitar do homem. Não descrevem as condições do homem atual. E, sobretudo, não dizem de forma alguma que habitar significa possuir uma residência. Também não dizem que o poético se esgota no jogo irreal de fantasias poéticas. Quem, dentre aqueles dedicados a pensar, ousaria defender, num gesto irrefletido e numa pretensão de superioridade bem questionável, a incompatibilidade entre o habitar e o poético? Talvez eles sejam compatíveis. E mais ainda. Talvez um suporte o outro, e isso de tal modo que talvez o habitar sustente-se no poético. Nessa suposição, coloca-se para nós a tarefa de pensar o habitar e a poesia a partir de seu vigor essencial. Se não recusarmos essa imposição, poderemos então pensar, a partir do habitar, isso que se costuma chamar de existência humana. Com isso, deixamos de lado a representação corriqueira do que seja habitar. De acordo com essa representação, habitar continua sendo simplesmente um modo de comportamento humano, dentre tantos outros. Trabalhamos na cidade e habitamos fora. Empreendemos uma viagem e habitamos ora aqui, ora ali. Nesse sentido, habitar é sempre apenas a posse de um domicílio.



Desse modo, vemo-nos agora diante de uma dupla imposição: de um lado, cabe pensar, a partir da essência do habitar, o que se designa por existência humana; de outro, cabe pensar a essência da poesia, no sentido de um deixar-habitar, como o construir por excelência. Buscando o vigor essencial da poesia na perspectiva mencionada haveremos de adentrar a essência do habitar. Mas aonde nós, os humanos, podemos nos informar sobre a essência do habitar e da poesia? Aonde o homem assume a exigência de adentrar a essência de alguma coisa? O homem só pode assumir essa exigência a partir de onde ele a recebe. Ele a recebe no apelo da linguagem. Mas isso, certamente, apenas e enquanto o homem já estiver atento à essência da linguagem. Todavia, circula no planeta, de maneira desenfreada e hábil, um falatório, um escrever e uma transmissão de coisas ditas. O homem se comporta como se fosse o criador e o soberano da linguagem. A linguagem, no entanto, permanece a soberana do homem. Quando essa relação de soberania se inverte, o homem decai numa estranha mania de produção. A linguagem torna-se meio de expressão. Enquanto expressão, a linguagem pode apenas ser rebaixada a simples meio de pressão. Cuidar do dizer, mesmo nessa manipulação da linguagem, é, sem dúvida, positivo. Contudo, só esse cuidado não basta para nos ajudar a retornar à verdadeira relação de soberania entre a linguagem e o homem. Em sentido próprio, a linguagem é que fala. O homem fala apenas e somente à medida que co-responde à linguagem, à medida que escuta e pertence ao apelo da linguagem. De todos os apelos que nós, os humanos, devemos
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conduzir, a partir de nós mesmos, para um dizer, a linguagem é ela mesma o apelo mais elevado e, por toda parte, o apelo primordial. É a linguagem que, primeiro e em última instância, nos acena a essência de uma coisa. Isso, porém, não quer absolutamente dizer que, em cada significação tomada ao acaso de uma palavra, a linguagem já nos tenha entregue a essência transparente das coisas, de forma imediata e absoluta, como se fosse um objeto pronto para o uso. O co-responder, em que o homem escuta propriamente o apelo da linguagem, é a saga que fala no elemento da poesia. Quanto mais poético um poeta, mais livre, ou seja, mais aberto e preparado para acolher o inesperado é o seu dizer; com maior pureza ele entrega o que diz ao parecer daquele que o escuta com dedicação, e maior a distância que separa o seu dizer da simples proposição, esta sobre a qual tanto se debate, seja no tocante à sua adequação ou à sua inadequação.



"... poeticamente o homem habita... " diz o poeta. Ouviremos as palavras de Hõlderlin com maior clareza se as devolvermos para o poema de onde elas provêm. Escutemos, de início, apenas os dois versos dos quais essas palavras foram extraídas e cortadas:



"Cheio de méritos, mas poeticamente o homem habita esta terra". O tom fundamental dos versos está entoado na palavra "poeticamente". Esta palavra está suspensa em duas direções: pelo que a antecede e pelo que a segue. As palavras que a precedem são: "cheio de mérito, mas... " Isso soa dando-nos a impressão de que a palavra seguinte - "poeticamente" -limita o habitar tão meritoso do homem. Mas é justamente o oposto. A limitação se pronuncia na expressão "cheio de méritos" e isso quando o pensamento se estende no sentido de um "na verdade". Na verdade, em seu habitar, o homem se mostra digno de muitos méritos. O homem cuida do crescimento das coisas da terra e colhe o que ali cresce. Cuidar e colher (coZere, cultura) é um modo de construir. O homem constrói não apenas o que se desdobra a partir de si mesmo num crescimento. Ele também constrói no sentido de aedificare, edificando o que não pode surgir e man-
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ter-se mediante um crescimento. Construídas e edificadas são, nesse sentido, não somente as construções, mas todos os trabalhos feitos com a mão e instaurados pelo homem. No entanto, os méritos dessas múltiplas construções nunca conseguem preencher a essência do habitar. Ao contrário: elas chegam mesmo a vedar para o habitar a sua essência, tão logo sejam perseguidas e conquistadas somente com vistas a elas mesmas. São os méritos que, em virtude de sua abundância, comprimem por toda parte o habitar aos limites das construções acima descritas. Disso resulta o preenchimento das necessidades habitacionais. No sentido do cuidado construtor com o crescimento, da edificação de construções e obras e da confecção de instrumentos, construir é, precisamente, uma consequência do habitar e não a sua razão de ser ou mesmo a sua fundamentação. Essa deve acontecer num outro sentido de construir. Construir, na acepção habitual, assumida, na maior parte das vezes, como exclusiva e por isso a única conhecida, traz sem dúvida para o habitar muitos méritos. O homem, no entanto, só consegue habitar após ter construído num outro modo e quando constrói e continua a construir na compenetração de um sentido.



"Cheio de méritos (na verdade), mas poeticamente o homem habita... ". A essas palavras seguem no texto estas outras: "esta terra". Poder-se-ia considerar supérfluo esse acréscimo, uma vez que habitar já diz a morada do homem sobre esta terra, sobre "esta" a que todo mortal já sempre se confiou e expôs. Quando Hõlderlin ousa dizer, no entanto, que o habitar dos mortais é poético, essas palavras, levemente pronunciadas, dão a impressão de que o habitar "poético" é precisamente o que arranca os homens da terra. Pois o "poético" parece pertencer, quanto ao seu valor poético, ao reino da fantasia. O habitar poético sobrevoa fantasticamente o real. O poeta faz face a esse temor e diz, com propriedade, que o habitar poético é o habitar "esta terra". Assim, Hõlderlin não somente protege o "poético" contra a sua incompreensão usual corriqueira, mas, acrescentando as palavras "esta terra", remete para o vigor essencial da poesia. A poesia não sobrevoa e nem se eleva sobre a terra a fim de abandoná-la e pairar sobre ela. É a poesia que traz o homem para a terra, para ela, e assim o traz para um habitar.
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"Cheio de méritos, mas poeticamente o homem habita esta terra." Será que sabemos agora em que medida o homem habita poeticamente? Ainda não sabemos. Corremos, na verdade, o perigo de pensar a palavra poética de Hõlderlin acrescentando-lhe algo estranho. Hõlderlin nomeia o habitar do homem, os seus méritos, mas não estabelece, como estamos fazendo, uma conexão entre habitar e construir. Ele não fala de construir, nem no sentido de cultivar, cuidar e edificar e nem menciona que a poesia se representa como uma espécie de construção. Hõlderlin não diz sobre o habitar poético o mesmo que dizemos em nosso pensamento. Todavia, pensamos o mesmo que Hõlderlin dita poeticamente2• É importante observar aqui algo essencial. Justifica-se uma breve consideração. Poesia e pensamento encontram-se somente e enquanto permanecerem na diferença de seus modos de ser. O mesmo não se confunde com o igual e nem tampouco com a unidade vazia do que é meramente idêntico. Com frequência, o igual se transfere para o indiferenciado a fim de que tudo nele convenha. O mesmo é, ao contrário, o mútuo pertencer do diverso que se dá, pela diferença, desde uma reunião integradora. O mesmo apenas se deixa dizer quando se pensa a diferença. No ajuste dos diferentes vem à luz a essência integradora do mesmo. O mesmo deixa para trás toda sofreguidão por igualar o diverso ao igual. O mesmo reúne integrando o diferente numa unicidade originária. O igual, ao contrário, dis· persa na unidade pálida do um, somente uni-forme. Hõlderlin conhecia, a seu modo, essas relações. Ele diz o seguinte, num epigrama intitulado "Raiz de todo mal":



"Ser reunido é divino, é bom; de onde vem então esse vício 3 dentre os homens de só admitir o um, o uno?"



2. Além de Poesie, a língua alemã dispõe da palavra Dichtung para dizer poesia. Trata-se, na verdade, de uma palavra transliterada do verbo latino dictare. Para não usar os verbos poetar, poetizar e, assim, evitar as conotações de inventar e fantasiar, optou-se por devolver o verbo alemão "dichten" para a sua forma latina original e traduzi-lo por "ditar poeticamente". [N.T.]. 3. Stuttgart, 1. ed. l, p. 305.
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Pensando o que Hõlderlin ditou poeticamente sobre o habitar poético do homem, pressentimos, na própria diferença do modo de pensar, um caminho que conduz ao mesmo que o poeta ditou poe· ticamente. O que diz, no entanto, Hõlderlin sobre o habitar poético do homem? Buscaremos uma resposta a essa pergunta, ouvindo os versos 24 até 38 do poema. É que os dois versos interpretados se pronunciam a partir dessa parte do poema. Hõlderlin diz:



"Deve um homem, no esforço mais sincero que é a vida, levantar os olhos e dizer: assim quero ser também? Sim. Enquanto perdurar junto ao coração a amizade, pura, o homem pode medir-se sem infelicidade com o divino. É deus desconhecido? Ele aparece como o céu? Acredito mais que seja assim. É a medida dos homens. Cheio de méritos, mas poeticamente o homem habita esta terra. Mais puro, porém, do que a sombra da noite com as estrelas, se assim posso dizer, é o homem, esse que se chama imagem do divino. Existe sobre a terra uma medida? Não há nenhuma." Paremos para refletir um pouco sobre esses versos e, na verdade, com a única intenção de ouvir com maior clareza o que Hõlderlin entende quando diz que o habitar humano é "poético". O primeiro dos versos agora citados (24 a 26) nos oferece um aceno. Eles se pronunciam na forma de uma pergunta respondida com um firme sim. A pergunta descreve o que enunciam os versos que acabamos de interpretar: "cheio de méritos, mas poeticamente o homem habita esta terra". Hõlderlin está perguntando:



"Deve um homem, no esforço mais sincero que é a vida, levantar os olhos e dizer: assim quero ser também? Sim." Somente no âmbito do esforço é que o homem se esforça por "méritos". Somente assim ele consegue tantos méritos. Mas justo ..,.,t,11'Yic.I-{~;IPrdJt;
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um ÀÉyn v. Em certo sentido, a escuta própria dos mortais é o mesmo que o Aóyoç. Por outro lado, justamente por ser e para ser um Ó!-.lOÀoyE1v, ela não pode ser o mesmo, pois, em si mesma, não é o Aóyoç. O Óf.lO-ÀoyE1v permanece antes um ÀÉyc.tv, que só de-põe e pro-põe, e só deixa dispor-se o que, como Of.IÓV, já está recolhido, como o todo de um conjunto, e se acha disponível numa disposição que nunca provém do ÓflOÀoyE1v mas repousa no Aóyoç, na postura recolhedora. Mas então o que acontece quando se dá uma escuta em sentido próprio, entendida como Óf.10ÀoyE1v? Heráclito diz: ooatf]Kaç ún' ó 

 View more...



Comments






















Report "Martin Heidegger - Ensaios e Conferências.pdf"






Please fill this form, we will try to respond as soon as possible.


Your name




Email




Reason
-Select Reason-
Pornographic
Defamatory
Illegal/Unlawful
Spam
Other Terms Of Service Violation
File a copyright complaint





Description








Close
Submit















Share & Embed "Martin Heidegger - Ensaios e Conferências.pdf"





Please copy and paste this embed script to where you want to embed



Embed Script




Size (px)
750x600
750x500
600x500
600x400





URL










Close











About | 
Terms | 
Privacy | 
Copyright | 
Contact



 
 
 










Copyright ©2017 KUPDF Inc.








 SUPPORT KUPDF


We need your help! 


Thank you for interesting in our services. We are a non-profit group that run this website to share documents. We need your help to maintenance this website.

	
Donate

	
Sharing







To keep our site running, we need your help to cover our server cost (about $400/m), a small donation will help us a lot.





	
Share on Facebook

	
Share on Google+

	
Tweet

	
Pin it

	
Share on LinkedIn

	
Send email




Please help us to share our service with your friends.








No, thanks! Close the box.








