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Die tiefste historische Paradigma fiir den merkwiirdigen Prozess der Verlegung des
Schwerpunktes des faktischen Lebens und der Lebenswelt in die Selbstwelt und die
Welt der inneren Erfahrungen gibt sich uns in der Entstehung des Christentums. [...]
Was im Leben der christlichen Urgemeinde vorliegt, bedeutet eine radikale Umstellung
der Tendenzrichtungen des Lebens. Heier liegen die Motive fiir die Ausbildung ganz
neuer Ausdruckszusammenhdnge, die sich das Leben schafft.

O paradigma histdrico mais profundo para o notdvel processo de transferéncia do centro
de gravidade da vida fatica, do mundo circundante, no mundo préprio e no mundo das
experiéncias interiores, nos € dado no surgimento do cristianismo. [...] O que subjaz na
vida da comunidade cristd primitiva significa uma transformacao radical nas tendéncias
diretivas da vida. Nela encontram-se os motivos para a formag@o de conjuntos de
expressoes totalmente novos que a vida constrdi a partir de si prépria.

HEIDEGGER, M. Grundprobleme der Phdnomenologie, p. 61.
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RESUMO

O presente trabalho pretende retomar o projeto de uma explicagdo fenomenolédgica das cartas
paulinas referentes a experiéncia origindria do cristianismo primitivo, elaborado por Heidegger
em seu curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, de 1920-21. Nele, o filésofo
procura desenvolver nova modalidade de acesso ao fendmeno religioso partindo da nogao de
experiéncia fatica da vida em sua historicidade. Trata-se de nova reapropriacdo da tradi¢do, ndao
no sentido de repeticdo de objetividades e conteddos, de teorias e doutrinas, mas pela
destrui¢do, que permite reaproximar-se das experiéncias geradoras do sentido. A nocdo de
faticidade perpassa o conjunto das caracteristicas peculiares que circunscrevem o pensamento
inicial de Heidegger, especialmente no periodo de suas primeiras atividades académicas.
Possibilitard também a construcdo de novo conceito de filosofia, denominada como ciéncia
origindria ou como hermenéutica da faticidade, com sentido e conceitos proprios - os indicios
formais - que a distinguird dos ideais da objetivacdo cientifica. A retomada deste projeto
heideggeriano tem também o intento de salientar como a dimensdo religiosa e a teologia crista
ocuparam lugar central no desenvolvimento inicial da questdo do sentido do ser, e quais suas
possiveis contribuicdes e indicagdes decisivas para a discussdo de temas fundamentais
geradores das ideias basicas de Sein und Zeit.

Palavras-chave: Faticidade. Historicidade. Fenomenologia. Indicios Formais. Cristianismo.
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ABSTRACT

This work intends to resume the project of a phenomenological explanation of the Pauline
letters concerning the original experience of primitive Christianity, drawn up by Heidegger in
his course Einleitung in die Phidnomenologie der Religion, in 1920-21. In it, the philosopher
seeks to develop new means of access to religious phenomenon based on the notion of
experience of life in its factual historicity. This is new reappropriation of tradition, not in the
sense of objectivity and the repetition of content, theories and doctrines, but the destruction,
which allows reconnecting from the experiences of the generation sense. The notion of facticity
permeates all the peculiar characteristics that encompass the initial thought of Heidegger,
particularly during their first academic activities. Will also enable the construction of new
concept of philosophy, known originally as science or as hermeneutics of facticity, with sense
and concepts - the formal indication - that distinguish the ideals of scientific objectivity. The
resumption of Heidegger's project also has the intent to highlight how the religious and
Christian theology occupied a central place in the early development of the question of the
sense of being, and what their possible contributions and directions decisive for the discussion
of key issues generated the basic ideas of Sein und Zeit."

Keywords: Facticity. Historicity. Phenomenology. Formal Indication. Christianity.
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INTRODUCAO

Jetzt aber tagts! Ich harrt und sah es kommen,
Und was Ich sah, das Heilige sei mein Wort'.
Holderlin

O presente trabalho consiste na andlise do projeto elaborado e desenvolvido por
Heidegger de uma fenomenologia da vida religiosa, tendo por base o curso de 1920-21,
intitulado Einleitung in die Phdnomenologie der Religion. Foi um curso proferido pelo jovem
filésofo nos primoérdios de sua promissora carreira académica, quando atuava como docente
na Universidade de Freiburg, no periodo entre 1917 e 1923%

Além de Einleitung in die Phinomenologie der Religion, outros dois cursos fazem
parte dessa tematica: Die philosophischen Grundlagen der mittelalterlichen Mystik, de 1918-
19, no qual o autor se propde investigar os fundamentos filos6ficos da mistica medieval, e
“Augustinus und der Neuplatonismus”, de 1921, onde, a partir da andlise do livro X das
Confissoes, Heidegger procura interpretar a originalidade da experiéncia religiosa em
Agostinho. Em conjunto, esses trés cursos referentes ao projeto de uma fenomenologia da
vida religiosa foram recolhidos, editados e publicados no volume 60 das Obras Completas
(Gesamtausgabe), pela editora Vittorio Klostermann, de Frankfurt, em 1995°.

A publicacdo do curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion ocorre em
circunstancias especificas que requerem um esclarecimento prévio. Desde o inicio, ndo
deveria compor o plano original das obras completas de Heidegger. A hesitacdo do editor
deveu-se, principalmente, a incerteza quanto a existéncia do material original. De fato, os

manuscritos originais nunca foram encontrados, apesar de serem solicitados através da

! “Eis o dia! Eu o esperava e o vi chegar, e o que eu vi. Que o sagrado seja minha palavra”. Todas as traducdes
dos textos originais feitas nesta tese sdo de autoria do doutorando.

% Heidegger permaneceu como docente em Freiburg durante o periodo entre 1917-1923. Conforme o testemunho
de alunos mais préximos, tanto o jovem filésofo quanto seus primeiros trabalhos se tornaram imediatamente
reconhecidos, dada a originalidade com a qual interpretava alguns pensadores antigos e, especialmente, pela
forma com a qual procurava desvencilhar-se dos pressupostos da filosofia académica vigente. Dentre esse
alunos, os mais conhecidos sio H. Arendt, H.-G. Gadamer, K. Lowith, W. Brocker, O. Becker. Gadamer
testemunha “o éxito excepcional do jovem docente e a influéncia quase mdgica que exerceu sobre seus
contemporaneos” (GADAMER, H-G. Los caminos de Heidegger, p. 152). Segundo Hanna Arendt, embora
desconhecido pelo grande publico, sem uma doutrina e relevantes publicagdes, havia uma “aura de mistério que
o envolvia” (ARENDT, H. “Martin Heidegger faz oitenta anos”. In.. ARENDT, H. Homens em tempos
sombrios. Tradugdo: Denise Bottmann. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2008. p. 278).

’ HEIDEGGER, M. Phéinomenologie des religiosen Lebens. Vol. 60. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann,
1995. Essa obra foi recentemente traduzida para a lingua portuguesa ao longo da elaboracdo da tese, com a
participa¢do do doutorando. Cf.: HEIDEGGER, M. Fenomenologia da vida religiosa. Tradutores: Enio Paulo
Giachini, Renato Kircher e Jairo Ferrandin. Petrpolis: Vozes, 2010.
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circulagdo de antncios em meios de comunicacdo impressos. Existe a suspeita de que
poderiam ter sido destruidos pelo préprio autor’. Deixando de publicé-los, o jovem filésofo
estaria promovendo “sua autointerpretagcdo autoral” a colecdo de sua obra. O comentador Van
Buren sustenta essa hipdtese no estudo de Victor Farias, que descobriu a omissdo de artigos
publicados por Heidegger, relativos a sua época estudantil, no jornal catdlico Der
Akademiker, onde ainda compartilhava da mentalidade antimodernista’.

Outro motivo para que o texto ndo fosse publicado poderia ter sido o fato de ndo estar
alinhado com o pensamento condutor de sua obra principal Sein und Zeit. Tanto Einleitung in
die phdnomenologie der Religion quanto os demais textos referentes a fenomenologia da vida
religiosa poderiam constituir um “suplemento perigoso” e comprometedor da temadtica tnica
e, por conseguinte, encontrar-se fora do “corpus auténtico” da filosofia heideggeriana6. (0]
filho de Heidegger, Hermann Heidegger, responsdvel pela continuacio da publicacdo de suas
obras, anunciou no quinto prospecto, de abril de 1984, a inclusdo dos manuscritos dos cursos
do periodo de Freiburg, reunidos na forma de um suplemento a segunda divisdo da
Gesamtausgabe.

Segundo as informacdes dos editores Matthias Jung e Thomas Regehly, contidas no
posficio do curso, o escrito original foi realmente perdido’. Todavia, permaneceram
conservadas cinco anotacdes redigidas por alunos que participaram do curso, as quais
permitiram reconstruir, de forma aproximada, a dire¢do do pensamento e o teor literal da
conferéncia®. Elas serviram também de guia para a reconstrucio integral do texto. Poderiamos
considerar que a reconstrucio do curso, a partir dos manuscritos dos alunos, ndo se constitui
numa publicacdo fiel relativamente aos escritos originais de Heidegger — outro provavel
motivo da recusa do fildsofo em publicar o texto. Entretanto, a auséncia dos manuscritos nao

é razdo suficiente para desconsiderarmos o curso como tal.

* Cf. VAN BUREN. The young Heidegger: Rumor of the hidden king, p. 19.

> Entre os anos de 1910 e 1912, Heidegger publica artigos no jornal catélico Der Akademiker. De acordo com a
explicagdo do bidgrafo H. Ott, Der Akademiker era um jornal editado pela Liga Académica Alema e Cat6lica.
Surgiu em novembro de 1908, baseado nos ideais cristdos, como programa para a vida estudantil. Seguia a
discussdao catdlica contra o “modernismo”, defendendo a doutrina e a autoridade eclesiastica, na linha
ultraconservadora do papa Pio X (Cf. OTT, H. Martin Heidegger. A caminho de sua biografia, p. 66).

® Cf. VAN BUREN. The young Heidegger, p. 14-15.

7 JUNG, M.; REGEHLY, M. “Nachwort der Herausgeber der Vorlesung Wintersemester 1920-21”. In.:
HEIDEGGER, M. Phdanomenologie des religiosen Lebens, p. 349.

8 Trés dessas anotagdes (de Oskar Becker, Helene Weill e Franz-Josef Brecht) encontram-se no Arquivo de
Literatura Alema de Marbach, e dois outros (de Franz Neumann e Fritz Kaufmann) estdo guardados no Arquivo
Husserl de Lovaina. Foram acrescentados a estas anota¢des apontamentos escritos manualmente pelo proprio
Heidegger. Sdo folhas soltas em uma pasta conservada atualmente no Arquivo de Marbach. Segundo Claudius
Strube, a escrita estd num tamanho microscépico e dificil de decifrar JUNG, M.; REGEHLY, M. “Nachwort der
Herausgeber der Vorlesung Wintersemester 1920-21”, p. 349).
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A primeira apresentacdo publica do curso Einleitung in die Phdnomenologie der
Religion, ocorreu em 1963, com Otto Poggeler. Até entdo, era a principal referéncia as
interpretacdes heideggerianas da temadtica religiosa, antes da sua publicagio nas
Gesamtausgabe, em 1995. O material foi fornecido pelo préprio Heidegger e por Oskar
Becker, a quem Poggeler agradece: “Tomei conhecimento das primeiras licdes de Freiburg,
que referencio no texto, somente a partir de anotacdes e informagdes indiretas, das quais devo

agradecimento, sobretudo, ao Prof. Oskar Becker™

. O que era até o momento desconhecido,

forneceu aos estudiosos o preenchimento de muitas lacunas presentes no pensamento inicial
de Heidegger, causadas pelo espagamento de suas publicagéeslo.

Em sua andlise, Poggeler enfatiza a inspiracdo teoldogica da escola de Marburg,
presente no trabalho de Heidegger, entre os anos de 1910 e 1920:

Iniciou seu caminho influenciado por uma teologia que estava convencida cada vez

mais de que era agora valido experimentar a fé cristd na sua primordialidade de um

modo completamente novo, e isto apds séculos, na verdade, apés milénios de
~ ¢ . . e . . .11
ofuscagdo da fé primordial crista, por ambas, a filosofia e a teologia .

De acordo com Poggeler, Heidegger teria interpretado a passagem do quarto e quinto
capitulos da primeira carta de Paulo aos Tessalonicenses, com o intuito de mostrar que a fé
cristd fundamentada na segunda vinda de Cristo constituiria a experiéncia primordial'®.
Deteve-se na recusa paulina em fornecer data precisa para esse acontecimento, conferindo-lhe
caracteristicas kairoldgicas, € ndo meramente cronolédgicas. O tempo kaiordlogico remete ao
tempo humano das decisdes historicas, contextuais e finitas, em decorréncia da condi¢do da
vida humana mortal. A objetividade do tempo, enquanto sucessdo infinita de agoras, pertence
ao tempo cronoldgico. Assim, kairos é o tempo da decisdo, que ameaga o futuro e, portanto,
nio pode ser objetivdvel na execucdo da vida histérica”. Ao procurar calcular a data da
parusia, “elimina-se aquilo que deveria determinar sua vida como inacessivel e o substitui
pelo seguro, pelo acessivel”'®. Entretanto, o acontecimento da parusia € inacessivel ao

homem, porque irrompe inesperadamente. Poggeler destaca também a influéncia que o

pensamento de Kierkegaard possui na interpretagdo heideggeriana da religiosidade crista.

® POGGELER, O. Martin Heidegger’s Path of Thinking, p. 246.

' Esse trabalho colocou novamente em evidéncia dez anos (1916-1927) praticamente sem qualquer publicagio
por parte de Heidegger. Desde a publicagdo da tese sobre Duns Scotus, em 1916, houve grande intervalo em suas
publicacdes. A proxima publicacdo s6 aconteceria em 1927, com as duas sessdes da primeira parte do famoso
tratado Sein und Zeit. Posteriormente, os pesquisadores se encarregaram de preencher esse grande intervalo.

" POGGELER, O. Martin Heidegger’s Path of Thinking, p. 24.

12 cf. POGGELER, O. Martin Heidegger’s Path of Thinking, p. 24.

'3 Cf. POGGELER, O. Martin Heidegger’s Path of Thinking, p. 24.

' cf. POGGELER, O. Martin Heidegger’s Path of Thinking, p. 25.
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De modo geral, o trabalho de Poggeler pode ser considerado pioneiro. Seu livro
tornou-se referencial na interpretacio da obra inicial de Heidegger'. Suas andlises assumem a
questdo do ser como o fio condutor a partir do qual os cursos do periodo como também os
posteriores serdo interpretados, ou seja, no dmbito do desenvolvimento das ideias centrais
constitutivas de Sein und Zeit e do pensamento posterior de Heidegger.

Uma anélise mais detalhada do curso pode ser encontrada na literatura americana. Em
seu artigo “Heidegger’s Introduction to the Phenomenology of Religion 1920-21, publicado
em 1979, T. Sheehan apresenta sua reconstru¢do do curso a partir da leitura de alguns
manuscritos que serviriam de base para a publicacdo. Para tanto, sustenta-se em alguns
documentos biogrificos relativos a orientacdo religiosa de Heidegger. Sublinha a influéncia
do cristianismo na filosofia heideggeriana inicial, expressa na interpretacdo dos textos
paulinos e em outros textos que pertencem ao desenvolvimento posterior do filésofo, na
direcdo de Sein und Zeit. Sheehan apresenta o curso a partir dessa obra.

Conforme deveremos observar no decorrer da exposicdo do curso, as andlises iniciais
de Poggeler e Sheehan ndo conseguiam obter, com clareza e precisdo argumentativa, as bases
textuais e o pensamento nele subjacentes. A sua publicacdo relativamente recente nas
Gesamtausgabe, em 1976, permitiu o acesso direto ao texto e proporcionou nova perspectiva
de compreensio, mais ampla e abrangente, do seu propésito. Constatou-se sensivelmente que
as apreciagdes desses autores estavam corretas. Entretanto, ndo abordavam as questdes
especificamente metodoldgicas que compdem a parte inicial do curso, e sintetizavam, de
forma demasiado resumida, a preparagdo da interpretacdo fenomenoldgica das epistolas.

A publicacdo de 1976 despertou também o interesse e atraiu a atencdo de outros
pesquisadores e estudiosos de Heidegger, promovendo grande nimero de estudos e pesquisas,
as quais descobriram novos materiais e forneceram detalhadas informacdes relativamente aos
primérdios do jovem filésofo'®. A apropriagdo do contexto intelectual e dos dados biograficos

mais relevantes também foram determinantes, por nos permitir identificar, com certa precisdo,

'S Uma visdo de conjunto de toda obra do filosofo é oferecida com material inédito por Otto Poggeler, com sua
obra A via do pensamento de Martin Heidegger, de 2005.

' Mencionamos os principais estudos a respeito dessa temdtica em Heidegger: POGGELER, O. A Via do
pensamento de Martin Heidegger. Tradugdo: Jorge Telles de Menezes. Lisboa: Instituto Piaget, 2005;
LEHMANN, K. Christliche Geschichtserfahrung und ontologische Frage beim jungen Heidegger, in:
Philosophiesches Jahrbuch 74 (1966), 126-153; SHEEHAN Th. Heidegger s Introduction to the Phenomenology
of Religion, 1920-21, in: The Personalist 55 (1979-80), 312-324; SHEEHAN, Th. Heidegger’s early ears:
Fragmentes for a Philosophical biography, in: O MESMO. (ed.): Heidegger. The man and the thinker. Chicago,
1981, 3-20. OTT, H. Martin Heidegger. A caminho da sua biografia. Lisboa: Instituto Piaget, 2000. KISIEL, Th.
The Genesis of Heidegger’s Being und time. Berkeley; Los Angeles; London: University of California Press,
1995; RUFF, G. Am Ursprung der Zeit. Studie zu Martin Heideggers phidnomenologischem Zugang zur
christlichen Religion in den ersten “Freiburger Vorlesungen”. Berlin: Duncker & Humblot, 1997.



13

os elementos e motivacdes fundamentais indispensdveis para a compreensido do curso. As
descobertas indicaram a presenca de um objeto temdtico e de uma forma de abordagem
especificos das questdes, o que tornou possivel definir e precisar a posi¢cdo e o propdsito do
curso.

Em outras palavras, o curso pode ser naturalmente situado no ambito do pensamento
inicial de Heidegger, nas caracteristicas especificas que constituem sua filosofia na época de
Freiburg. Por isso, em primeiro lugar, nos é permitido afirmar, inequivocadamente, que
Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, ndo é um texto disperso ou isolado, mas
pertence ao conjunto de outros escritos académicos pertencentes a determinada fase do
pensamento de seu autor. Dentre os cursos do periodo de Freiburg, podemos mencionar:
Informe Natorp. Interpretationes fenomenologicas sobre Aristoteles, de 1921-22;
Grundprobleme der Phdnomenologie, de 1919-20; Anmerkungen zu Karl Jaspers
»Psychologie der Weltanschauungen®, de 1919-21; Phdnomenologie der Anschauung und
des Ausdrucks, de 1920; Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem, de 1919
e Phinomenologie und Transzendentale Wertphilosophie, de 1919. De modo geral, esses
textos procuram articular o projeto central da filosofia de Heidegger no referido periodo e
constituem-se em auxilio indispensdvel para compreendermos o curso que pretendemos
analisar neste trabalho.

As caracteristicas da filosofia heideggeriana que perpassam o curso Einleitung in die
Phinomenologie der Religion precisam ser, a partir de agora, indicadas.

Em seu texto Meu caminho para a fenomenologia, afirma que o desenvolvimento do
seu pensamento provém da indagacdo condutora da tradicdo filoséfica ocidental, a saber, a
questdo pelo sentido do ser, o que € o ente no seu ser. Pergunta-se Heidegger: “Se o ente é
expresso de muiiltiplos sentidos, qual seria o significado fundamental determinante,
independente dessa pluralidade? O que quer dizer ser?”". Esta questdo converte-se na
temaética orientadora e na unidade de sentido de todo o pensamento heideggeriano posterior.
Os trabalhos que se seguiram procuram mostrar o quadro genealdgico do seu
desenvolvimento e os meios empregados para poder confrontar-se com ela com certa garantia.
O curso de 1920-21 se localiza no ambito dessa intencdo fundamental de Heidegger de

elaboracdo de uma ontologia fundamental.

' HEIDEGGER, M. “Meu caminho para a fenomenologia”, p. 495. Em 1907, Heidegger recebeu de presente de
Conrad Grober o livro Sobre o muiltiplo significado do ente em Aristoteles, de Franz Brentano, de 1862. Como
ele proprio afirma, foi a leitura dessa obra que o despertou para a questdo do ser, que a partir dai se tornaria a
questdo de fundo de toda a sua filosofia.
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No periodo de Freiburg, a questdo do sentido do ser é desenvolvida no interior de nova
“tematica especifica” como ponto de partida fundamental. A esse respeito, o préprio
Heidegger escreve em seu curriculo, redigido em 30 de junho de 1922, para obter um lugar
como professor titular em Gottingen:

As investigacdes sobre as quais repousa a totalidade deste trabalho realizado de
imediato em minhas ligdes vdo encaminhando a uma sistemadtica de interpretacio
ontologico-fenomenolégica dos fendomenos fundamentais da vida fatica
(systematischen phdnomenologisch-ontologischen Interpretation der
Grundphdnomene des faktischen Lebens). Essa vida fatica, conforme o sentido
ontolégico, deve compreender-se como vida ‘“histérica” e deve determinar-se

categorialmente segundo os modos fundamentais de comportamento do trato e em
um mundo (circundante, compartilhado e pr(’)prio)lg.

Em outros termos, a nocdo de “experiéncia fatica da vida” (faktisches
Lebenserfahrung) transforma-se no elemento central que conduz as discussdes da filosofia
heideggeriana nessa época e, portanto, também do curso Einleitung in die Phinomenologie
der Religion.

A determinacdo do sentido do ser no ambito da vida fatica passa pelo estudo prévio
das estruturas constitutivas daquele tnico ser que compreende o sentido do ser, ou seja, a vida
humana, o Dasein. Nos cursos desse periodo, Heidegger propde-se com afinco descrever as
estruturas constitutivas da existéncia humana em sua faticidade. Em uma nota posterior, em
Sein und Zeit, afirmara que, desde o semestre de inverno de 1919-20, expds repetidamente em
seus cursos a andlise do mundo circundante e, em geral, a “hermenéutica da faticidade”
(Hermeneutik der Fakrizitiir)".

Com a descoberta da vida fatica, Heidegger entrevé também a possibilidade de novo
acesso 2 filosofia®®. Conforme observaremos no decorrer do trabalho, nos cursos dessa época,
especialmente FEinleitung in die Phdnomenologie der Religion, destaca-se o propdsito de
conferir novo sentido e determinagdo ao filosofar. A constru¢do de um novo conceito
filos6fico tinha o intuito de superar o excesso tedrico do ambiente académico e captar a
imediatez da experiéncia humana na sua historicidade. Nao se tratava, certamente, de
recuperar o misterioso vinculo divino, mergulhar no mundo do inconsciente ou ainda oferecer
uma concep¢do de mundo. O intuito da filosofia heideggeriana, nesse periodo, consiste

simplesmente em instalar-se no insonddvel instante da vida vivida.

' HEIDEGGER, M. Vita, p. 44.
' Cf. HEIDEGGER, M. Sein und Zeit, p. 72.
2 Cf. HEIDEGGER, M. Sein und Zeit, p. 38.
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E especifico da filosofia heideggeriana dessa época o empenho em buscar um caminho
e uma orientacdo préprios do pensamento. Em seu escrito Meu caminho para a
fenomenologia, afirma: “meus cursos buscavam desvendar um caminho préprio para o
pensamento, de forma potencial e confusa, os quais exigiam paradas e enveredavam por

desvios e sendas perdidas”21

. A construcdo de seu caminho filoséfico préprio acontece
mediante frequentes incursdes criticas no ambito das principais tendéncias filosoficas da
época, tais como: a teoria neokantiana do conhecimento, as correntes vitalistas, a filosofia
hermenéutica de Dilthey, a tradicdo teoldogica neoescoldstica, a filosofia prdtica de
Aristoteles e, sobretudo, a fenomenologia de Husserl. Desde o inicio, Heidegger viu-se
exposto a influéncia direta das vdrias correntes filoséficas que circulavam no ambiente
académico, as quais produziram marcas profundas em toda sua obra posterior.

Assim, a compreensdo do curso Einleitung in die Phidnomenologie der Religion deve
ocorrer mediante a insercao no ambito das caracteristicas peculiares que perpassam a filosofia
de Heidegger no periodo de Freiburg, visivelmente presentes em seus cursos. Em outros
termos, a fenomenologia da vida religiosa deve ser conduzida pela questdo do sentido do ser,
no ambito das andlises em torno da vida fatica e da compreensdo da vida humana como tal.
Deve-se considerar o propésito heideggeriano de construgdo de novo conceito de filosofia e a
autoacdo do ideal da objetivacio cientifica.

Convém destacar, de modo especial, a dimensdo religiosa. Essa tematica constitui
outro aspecto fundamental a ser particularmente considerado no periodo inicial da filosofia de
Heidegger e, por conseguinte, na compreensdo do curso Einleitung in die Phidnomenologie
der Religion. A relagdo do filésofo com a religiosidade foi sempre permeada por grande
tensdo, conforme se observa nas constantes mudancas de postura e repentinas reviravoltas
diante do fendmeno religioso ao longo de toda sua vida. Embora manifestasse certas reservas
com relagdo aos dogmas religiosos e ao sistema oficial do catolicismo, o suposto “carater
ateu” de sua filosofia, em determinado momento, ndo o impediu de aprofundar questdes
biblicas e religiosas, constitutivas da cultura e do pensamento ocidental”. Os cursos do
periodo inicial mostram que a tematica religiosa ocupou criativamente o lugar central e foi
decisiva na elaboracdo de sua filosofia. Conforme deveremos observar, as andlises

fenomenoldgicas da vida religiosa demonstraram, justamente, conhecimento profundo da

> HEIDEGGER, M. Meu caminho para a fenomenologia, p. 498.

2 Ao lado de Nietzsche — Heidegger foi considerado por Sartre como o pensador ateu mais representativo de
nossa época. No entanto, para Gadamer, essa consideragdo € resultado de uma compreensdo demasiado externa
da sua filosofia (Cf. Gadamer, H-G. Los caminos de Heidegger, p. 151).
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tradi¢do teoldgica cristd e habilidade hermenéutica para interpretar os textos origindrios do
cristianismo.

O préprio filésofo afirma que seu vinculo com a religiosidade cristd e com a tradicio
teologica desempenhou papel decisivo na estruturacdo do seu pensamento. Em um texto
posterior De uma conversa sobre a linguagem entre um japonés e um pensador, escreve:

Conheci a palavra “hermenéutica” no ambito de meus estudos de teologia. Naquele
tempo, sentia-me particularmente atraido pela questdo das relacdes entre a palavra
da Sagrada Escritura e a especulagdo teoldgica. Era a mesma questdo entre

linguagem e ser, s6 que para mim ainda inacessivel e encoberta. (...) Sem a
A . L. . . . 23
proveniéncia da teologia, jamais teria chegado ao caminho do pensamento™.

De fato, suas investigacdes da vida religiosa cristd revelam questdes fundamentais
acerca do sentido da existéncia, tais como a “preocupacdo”, o “sofrimento”, a “aflicdo”, o
“cuidado”, entre outras. Ele as encontra na experiéncia imediata e ndo como objeto de
reflexdo tedrica. Aspectos desse modo de vida forneceram indicacdes paradigmdticas do
desenvolvimento de uma compreensao filoséfica genuina da vida humana, e contribuiram
com as andlises existenciais posteriores que marcaram profundamente a sua obra. Nesse
sentido, podemos afirmar que a dimensdo religiosa contribuiu também, de forma efetiva, para
a constituicdo da filosofia heideggeriana.

Do que trata, propriamente, o curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion
que pretendemos analisar neste trabalho? Consiste na tentativa de uma introducio
fenomenolégica da vida religiosa. Nele, o filésofo propde uma modalidade peculiar de
aproximacdo do fendmeno religioso. De acordo com o que dissemos, ele procura acessar a
experiéncia origindria da religiosidade a partir da experiéncia fdtica da vida. Dirige-se as
testemunhas consideradas relevantes da vida religiosa cristd, detendo-se, de modo exclusivo,
em modelos genuinamente cristdos. No curso a ser analisado, Heidegger remete-se
diretamente ao apdstolo Paulo, por considerd-lo o expoente mdximo da proto-religiosidade
cristd e representante da origindria experiéncia religiosa cristd primitiva, vivida e partilhada
com a sua comunidade.

Com base nas anotacdes que restaram, € possivel dividir o curso em duas partes
distintas, claramente separadas por uma conclusdo no final da sessdo de 30 de novembro de

1920, propostas pelo préprio autor”,

* HEIDEGGER, M. “De uma conversa sobre a linguagem entre um japonés e um pensador”, In: A caminho da
linguagem, p. 78-79.

* Segundo os editores do curso, os apontamentos de O. Becker apresentam uma paginagio separada de ambas as
partes, no final da primeira, com a frase: “Em consequéncia de objecdes pessoais alheias, suspendeu-se em 30 de
novembro de 1920”. Entretanto, uma consulta dos editores nos arquivos da Universidade de Freiburg ndo
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Na primeira parte, o fildsofo ocupa-se com as questdes metodoldgicas. Procura
construir nova determinacdo da filosofia enquanto fenomenologia, a partir do confronto direto
com a modalidade de conhecimento das ciéncias. A distin¢do entre filosofia e ciéncia mostra-
se fundamental, pelo fato de indicar que o conhecimento cientifico, fundado na objetividade, é
incapaz de apreender o fendmeno origindrio da existéncia humana. As ci€ncias postulam
antecipadamente o “objeto” que pretendem encontrar, sendo a objetividade um modo
temporal de ser dos entes que lhes recusa a histéria. A existéncia humana lida com a histéria
individual e coletiva de modo especifico, incompativel com a objetividade. Por isso, a histdria
torna-se o fendmeno central da experiéncia fatica da vida. E também por meio da discussio
do tema do histérico que Heidegger formula sua filosofia, enquanto caminho de acesso a
faticidade e a historicidade. Além da discussdo sobre o histérico, as primeiras ligdes do seu
curso sdo dedicadas a constru¢do de uma linguagem filos6fica apropriada, uma vez que a
linguagem filoséfica categorial ndo € compativel com o fendmeno abordado, isto é, a
faticidade e a historicidade ndo sdo nenhuma objetividade. Heidegger lanca médo da nogéo de
“indicios formais” (formale Anzeige) da fenomenologia de Husserl para compor os conceitos
correspondentes ao modo proprio de ser do histérico na existéncia.

Ap6s a interrupgdo, na segunda parte do curso, Heidegger retoma com a interpretagio
do fendmeno religioso concreto da experiéncia fatica da vida do apdstolo Paulo, tal como
encontrado em suas epistolas. Tal interpretacdo fenomenoldgica constitui-se na oportunidade
de mostrar como a fenomenologia pode revelar aspectos que a filosofia da religido, a teologia
e a ciéncia da religido ndo podem. Com a andlise das epistolas, € apresentada a situacdo de
vida do apoéstolo. Ela € determinante para a compreensdo da situacdo na qual as cartas sdo
escritas, para a apreensao do sentido e da repercussdo das mesmas nas comunidades cristas, e
para os elementos religiosos em questdo. Com auxilio da fenomenologia, explicita
especialmente a temporalidade da experiéncia fitica da vida de Paulo, constitutiva da
originalidade do ser cristdo.

Juntamente com outros trabalhos da época de Freiburg, o projeto heideggeriano de
uma fenomenologia da religido, conforme encontramos no curso Einleitung in die
Phénomenologie der Religion, registra as reflexdes preparatérias que culminardo na obra
capital, Sein und Zeit, de 1927. Com ela, o filésofo torna-se propriamente reconhecido, no

sentido de que comeca a elaboracdo da perspectiva tedrica mais especifica, que caracteriza o

esclareceu quais seriam essas objecdes. E provavel que Heidegger tenha tido que passar rapidamente de sua
intensa “introdu¢do metodoldégica” para a “explicagio do fendmeno religioso concreto” (JUNG, M.;
REGEHLY, M. Nachwort der Herausgeber der Vorlesung Wintersemester 1920-21, in: HEIDEGGER, M.
Phéinomenologie des religiosen Lebens, p.339).
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seu pensamento. Nao existem, certamente, afirmagdes explicitas de que o curso Einleitung in
die phidnomenologie der Religion seja antecipagdo de Sein und Zeit. Todavia, ele pertence a
uma etapa importante de uma via que conduz até a obra de 1927, onde encontramos
conteddos e conceitos centrais, trabalhados nos anos 20, tais como, ser-ai, cuidado,
temporalidade, categorias da vida fdtica, aspectos da hermenéutica, critica da filosofia
ocidental. Nesse sentido, podemos conceber um percurso de desenvolvimento filoséfico, onde
o curso de 1920-21 contribui decisivamente na elaboracdo das ideias fundamentais, tanto de
Sein und Zeit quanto do pensamento heideggeriano como tal.

O presente trabalho tem por objetivo retomar a explicacio fenomenoldgica
heideggeriana dos textos paulinos referentes & proto-experiéncia religiosa do cristianismo, em
Paulo e sua comunidade, seguindo basicamente o caminho percorrido pelo autor do curso
Einleitung in die Phinomenologie der Religion. Essa retomada tem o propdsito de identificar
possiveis contribui¢des da tematica teoldgico-religiosa na formagdo inicial do pensamento de
Heidegger, e identificar em que medida a religiosidade cristd primitiva forneceu-lhe
indicagdes decisivas para a discussdo de temas fundamentais de sua filosofia posterior,
especialmente, de Sein und Zeit.

A anélise do curso de Heidegger, em funcdo de sua peculiaridade requer, especial
atenc@o sobre determinados aspectos. Em primeiro lugar, convém ressaltar que Einleitung in
die Phdnomenologie der Religion nao consiste numa andlise filoséfica sistematicamente
elaborada, pelo que encontramos uma série de dificuldades relativas a direcdo de sua
exposicdo. Cumpre atentar também para as condi¢des da compilacdo do texto a partir da
reunido de diferentes anotagdes, que acarretam incertezas e dificuldades quanto a seqii€ncia
l6gica das idéias desenvolvidas. Nota-se grande mutabilidade de conceitos, e a linguagem
empregada apresenta novo estilo, trazendo novas terminologias, fruto da tentativa de criar
novo método filoséfico. De modo geral, o curso tem caréter de ensaio fenomenolégico, sendo
as andlises do fendmeno religioso constitutivas de uma primeira tentativa de colocar em
pratica o seu novo método.

Outro ponto a ser observado diz respeito ao modo como Heidegger se remete e didloga
com outros autores e tendéncias filoséficas. Suas remissdes sempre ocorrem a partir da
questdo do ser e da tentativa de compreender a histéria do pensar ocidental. Nao entra em
questdo, portanto, se sua interpretacdo de Dilthey, Husserl, Lutero, Agostinho, do cristianismo
primitivo, por exemplo, estd correta ou ndo, do ponto de vista da interpretagdo convencional e
historica. A tradi¢do € sempre recolhida e deve ser despertada a partir do fio condutor de suas

discussdes nessa época.
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Pelo fato de o objeto em discuss@o ser de natureza religiosa, € comum o impeto de
associd-lo a metodologia baseada nos pressupostos teologicos. Entretanto, a intencdo de
Heidegger ndo € oferecer interpretacdo de cariter teoldgico, dogmadtico ou exegético
(dogmatische oder theologisch-exegetische Interpretation) da experi€ncia religiosa presente
nas cartas paulinaszs. Exclui explicitamente das explicagdes fenomenoldgicas essa forma
especifica de consideragcdo do fenomeno religioso. Deve ser igualmente eliminada toda forma
de meditacdo espiritual ou de edificagdo. Isso porque, para o jovem filésofo, ndo € a teologia
que nos oferece um caminho de acesso a compreensdo fenomenoldgica, mas a originalidade
do fenomeno religioso, que poderad proporcionar nova construgio teoldgica.

E fundamental atentar ainda a um possivel pré-conceito em torno da temdtica do curso
de Heidegger. Deve-se advertir que, embora o tema em questio seja de natureza religiosa, e a
teologia tenha influenciado seu pensamento, as investigacdes fenomenoldgicas contidas no
curso ndo coincidem com uma possivel expressdo de confessionalidade. Tal suspeita é
plausivel em determinado periodo, mas o pré-conceito deve ser afastado, pois ndo traz
nenhuma colaboracio efetiva a compreensdo do objeto em questdo. Os termos teoldgicos e
religiosos empregados por Heidegger possuem sentido préprio a partir do seu propdsito e dos
pressupostos metodoldgicos assumidos.

As dificuldades em torno do curso nos obrigam a recorrer aos mencionados trabalhos
académicos da época de Freiburg, na medida em que nos auxiliam no acesso as principais
questdes religiosas e filosoéficas de que necessitamos para a compreensio do texto. Eles serdo
citados na lingua original para evitar diferencas de traducdes e facilitar o acesso aos mesmos
pelos leitores.

Como apoio para a compreensdo dos temas, estruturacdo e desenvolvimento deste
trabalho, selecionamos alguns comentdrios de maior relevancia. Sdo eles: Kisiel, T. The
Genesis of Heidegger’s Being und Time; Gadamer, H.-G. Los caminos de Heidegger; Barash,
J. A. Heidegger e o seu século. Tempo do ser, tempo da historia; Van Buren, J. The young
Heidegger: Rumor of the hidden king. Os critérios de selecdo foram os seguintes: 0s
comentadores escolhidos sdo os que se ocuparam de forma mais intensa com os primeiros
trabalhos de Heidegger, logo apds sua publicac@o; o reconhecimento e a importancia que seus
trabalhos adquiriram entre os estudiosos do pensamento heideggeriano; a contemporaneidade
com Heidegger (caso especifico de H.-G, Gadamer); e a disponibilidade e acessibilidade das

. ~ o . . 26
obras. Permitimo-nos o uso de tradugdes brasileiras em fung¢éo justamente do acesso elas™ .

2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 76.
%% As referéncias completas de todas as indica¢des bibliograficas encontram-se no final do trabalho.
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Para a compreensdo especifica de alguns termos, utilizamos também o Diciondrio
Heidegger, de M. Inwood, obra de referéncia dos estudiosos da filosofia de Heidegger. As
informagdes relativas a aspectos biograficos de Heidegger sdo recolhidas, sobretudo, dos seus
proprios escritos, a saber, Meu caminho para a fenomenologia (tradugdo brasileira na cole¢io
Os Pensadores), seus curriculos Lebenslauf (Zur Habilitation), de 1915, e Vita, de 1922.
Colhemo-las também das biografias cldssicas mais recomendadas pelos seus estudiosos,
especialmente: OTT, H. Martin Heidegger. A caminho de sua biografia; SAFRANSKI, R.
Heidegger. Um mestre na Alemanha entre o bem e o mal; POGGELER, O. A via do
pensamento de Martin Heidegger.

Para a realizacdo deste trabalho, propomos a seguinte estruturagdo: trés capitulos e as
consideragdes finais.

O capitulo primeiro consiste numa introducdo preliminar geral. Ela fornece as
indicagbes que caracterizam o pensamento inicial de Heidegger, as quais nos permitem
analisar e compreender o curso em discussdo. Tal caracterizacdo implica na retomada das
correntes filosoficas e na demarcagdo dos tragos principais do seu percurso, que siao
determinantes na formacdo da sua filosofia; implica também na apresentagdo dos aspectos
biograficos influentes nas diversas posturas diante da temdtica religiosa e teoldgica. Tal
exposicdo deverd mostrar as inquietagdes, decisdes, mudangas de interesses e
encaminhamentos filoséficos e religiosos que determinam a temética central que perpassa o
curso analisado. A necessidade da construgdo desse capitulo deverd mostrar-se por si mesma,
na medida em que os temas desenvolvidos repercutirem nos assuntos posteriores.

O segundo e o terceiro capitulos sdo desenvolvidos tomando-se por base as anotagdes
que restaram do curso Einleitung in die Phidnomenologie der Religion. Assim, no capitulo
segundo, trataremos da explicitagdo que corresponde a primeira parte do curso, onde
Heidegger elabora as condicdes hermenéuticas a partir das quais desenvolve sua andlise das
cartas paulinas. No capitulo terceiro, trataremos da andlise propriamente dita das cartas
paulinas, que mostram a vivéncia religiosa de Paulo, destacando seus principais elementos.

Por fim, nas consideragées finais, procuraremos destacar as implicagdes do propésito
heideggeriano de uma introducdo fenomenolédgica da religido no seu pensamento posterior,
sobretudo na elaboracdo das ideias bdsicas de Sein und Zeit. Indicaremos algumas
particularidades do curso, sua importancia e seus desdobramentos.

Dessa forma, julgamos abordar o curso Einleitung in die Phinomenologie der Religion

de uma forma considerada adequada. Passemos para o capitulo primeiro.
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CAPITULO I - CONSIDERACOES PRELIMINARES SOBRE O
CONTEXTO FILOSOFICO E BIOGRAFICO-INTELECTUAL DE
HEIDEGGER

Iniciamos a caracterizagdio do pensamento inicial de Heidegger apresentando
brevemente as correntes filoséficas: neo-escoldstica e neo-aristotélica, o neokantismo, a
fenomenologia de Husserl e o pensamento historico de Dilthey. E do confronto com elas que

sua filosofia alcanga singularidade.
1.1 A corrente neo-escolastica e neo-aristotélica

A neo-escoldstica € uma das tendéncias mais relevantes para as investigagcdes iniciais
de Heidegger. Observa-se nesse movimento o impulso da tradi¢do aristotélica, que cresce da
oposicdo a Hegel e é colocada em andamento como recepcdo da investigacdo histdrica de
Schleiermacher e Béckh no campo da filosofia grega27. Dentre seus principais representantes,
estdo A. Trendelenburg (1802-1872) e F. Brentano (1838—1917)28. Até seu rompimento com o
catolicismo, em 1871, Brentano desenvolveu uma investigagdo de orientagdo neo-escoldstica,
que se caracteriza pelo movimento de retomada da filosofia cristd, construida no periodo
medieval. Durante o Iluminismo, a filosofia cristad foi ofuscada pelas filosofias racionalistas,
de heranca cartesiana e kantiana, pelo desenvolvimento do empirismo, chegando quase a
desaparecer. No século XIX, presencia-se um movimento de renovacdo. A retomada da
escoldstica foi acompanhada de crescente interesse pela filosofia grega, especialmente a
aristotélica, da qual parte o sistema conceptual que sustenta a escoldstica. A retomada da
filosofia escoldstica consiste, praticamente, na reacdo ao racionalismo, a secularizagdo e ao
laicismo predominantes no pensamento moderno. Na realidade, a investiga¢do neo-escoldstica
depositava todos os seus esfor¢os no projeto de elaboracdo das verdades da fé, uma vez que,
nesse sistema, a filosofia deveria servir a teologia (ancilla theologiae), no sentido de

preambula fidei. Esse movimento foi orientado principalmente por duas enciclicas pontificias:

" Cf. HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, p. 23.

*% Brentano era de familia catélica. Estudou em Berlim com A. Trendelenburg que, em seus semindrios, exigia
que seus alunos lessem os textos diretamente de Aristdteles. Mais tarde esteve em Miinster, atraido pelo neo-
escoldstico J. F. Clemens. Por conta desse encontro, fez-se religioso e sacerdote. Lecionou nas universidades de
Wiirzburg e Viena. Entre seus alunos, estavam S. Freud, C. Stumpf e E. Husserl. A. Trendelenburg foi professor
em Berlim. Considerado notdvel historiador e conhecedor dos textos aristotélicos. Suas principais obras sdo:
Investigagoes logicas (Logische Untersuchungen), de 1840 e A historia da doutrina das categorias, de 1846-
1867, publicada em trés volumes. Entre seus alunos, estavam Dilthey, Kierkegaard, Marx e Brentano.
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a Aeterni Patris de Ledo XIII (1879), e a Pascendi, de Pio X (1907)29. O Papa Ledo XIII
orientou os fil6sofos a retomarem o didlogo com S. Tomds de Aquino, dirigindo-se, assim, ao
pensamento neotomista para fazer frente ao vivo dinamismo laico dominante na Europa nesse
periodo e ao didlogo com as correntes filos6ficas modernas. Pio X, por sua vez, adotou
postura radicalmente oposta e condenou drasticamente o pensamento moderno,
reconhecendo-o como sintese de todas as heresias, sugerindo que o mal devesse ser extirpado
desde a raiz. Essa orientac@o favoreceu o movimento neo-escoldstico. No entanto, dificultou o
didlogo entre Igreja catdlica e cultura filoséfica moderna.

A obra mais importante de Brentano € a tese defendida em Tiibingen, em 1862, cujo
titulo € Von der mannigfachen Bedeutung des Seinden nach Aristoteles, onde aborda o tema
das categorias. Seu trabalho conservou propriamente duas orientagdes: a neo-escoldstica e
neo-aristotélica. Foi considerado por Heidegger como ‘“peculiar mistura” (eigentiimliche
Mischung) de filosofar aristotélico-escolastico com a moderna postura interrogativa tipica de
Descartes™". Adota uma perspectiva ontoldgica e interpreta Aristoteles a partir do horizonte da
metafisica escolastica, especificamente mediante os comentarios elaborados por S. Toméas. Na
mencionada obra, aborda a questdo a respeito do modo de ser de Deus. Se Deus existe, o que
significa esse “existe”? Ele é um conceito subjetivo que estd dentro do nosso pensamento ou
uma realidade objetiva que estd fora no mundo? Guiado por essa questio, Brentano recoloca
na filosofia o conceito escolastico medieval de “existéncia intencional”. Entre as nocdes
subjetivas e o em si das coisas, existem os objetos intencionais, entes que aparecem e nio se
deixam dissolver nos atos subjetivos com os quais se relaciona. Brentano localiza a relagdo do
homem com Deus na esfera dos objetos intencionais. SO assim € que Deus existe. Nao é
possivel verificar a existéncia de Deus em objetos reais da experiéncia; mas também néo se
apdia em conceitos gerais e abstratos.

A partir da andlise dos conceitos de ser em Aristételes, Brentano acrescenta que o
Deus acreditado ndo corresponde com aquele que almejamos conquistar através da plenitude
do ente, no caminho da abstracdo. Afirma também que tais universais abstratos ndo existem.

Encontramos apenas coisas isoladas. A substancia ndo estd presente nos conceitos gerais, mas

* O movimento neo-escoldstico desenvolveu-se principalmente em universidades de orientagio catélica, em
toda a Europa, no século XIX. Entre elas estdo a Universidade Catdlica de Louvain e a do Sagrado Coragdo de
Mildo. Dentre seus representantes, destacamos: D. Mercier (1851-1926), sacerdote belga que, com o apoio de
Ledo XIII, implantou em Louvain um sistema filoséfico completo de inspiracdo cristd, baseado na criteriologia,
a saber, o critério para distinguir a verdade do erro. J4 J. Marechal (1878-1944) confrontou o pensamento tomista
com o de Kant.

3% Cf. HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, p. 23-24.
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nos objetos concretos e isolados que, por sua vez, podem ser determinados sob uma infinidade
de aspectos e numa multiplicidade de graduacdes dos modos de ser.

Todavia, o pensamento de Brentano sofre uma profunda mudanga apds seu
rompimento com o sistema catdlico, em 1871. Suas investigacdes adquirem novo rumo e
passam a articular-se em temos de metafisica, enquanto doutrina sobre o ser do ente; em
termos de logica, enquanto doutrina das categorias; e em termos de psicologia, enquanto
doutrina sobre a vida psiquica. A partir dessa época, torna-se predominante em sua filosofia o
interesse pela psicologia, onde a consciéncia obtém papel privilegiado.

Em 1874, Brentano publica sua obra Psychologie vom empirischen Standpunkte. De
acordo com Heidegger, podemos extrair dela a compreensdo que ele possuia da tarefa da
psicologia:

Antes de todas as teorias sobre a conexdo do animico (Seelischen) com o corpéreo
(Leiblichen), da vida sensitiva com os 6rgdos dos sentidos, trata-se de, em geral e
primeiramente, uma vez acolher as consisténcias fatuais da vida psiquica, assim
como elas sdo acessiveis de imediato".

E importante tomar em consideracio que, nessa obra, Brentano trata dos fendmenos
psiquicos retornando ao tema, ji mencionado, da existéncia intencional, em termos de

objetividade imanente. Escreve:

Todo fendmeno psiquico é caracterizado por aquilo que os escoldsticos medievais
chamaram de in-existéncia intencional de um objeto, e que nds gostarfamos de
chamar, mesmo se com expressdes ndo de todo privadas de ambiguidade, de
referéncia a um conteido, de orientacdo rumo a um objeto, ou de objetividade
imanente (immanente Gegenstindlickeit). Todo fendmeno psiquico contém em si
algo como objeto, mesmo se cada um ndo do mesmo modo™.

Prossegue na sua investigagao referente a apreensao dos objetos. Afirma:

Na representacdo, algo € representado, no juizo alguma coisa € aceita ou rejeitada,
no amor algo € amado, no édio € odiado, no desejo, desejado etc. Esta in-existéncia
intencional é peculiar somente aos fendmenos psiquicos. Nenhum fendmeno fisico
mostra alguma coisa desse género. E, portanto, nés podemos definir os fendmenos
psiquicos dizendo que eles sdo tais fendmenos que contém objetos em si mesmos no
modo intencional®®.

A referéncia a psicologia descritiva de Brentano e sua no¢éo de intencionalidade serdo
fundamentais para a fenomenologia de Husserl. Nao € o propdsito aprofundar esse assunto

7z 7z

neste trabalho. Entretanto, é importante observar que seu pensamento ¢ marcado pelas

3! Cf. HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, p. 24.
32 BRENTANO, F. Psicologia dal punto di vista empirico, p. 154.
3 BRENTANO, F. Psicologia dal punto di vista empirico, p. 154.
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tendéncias psicoldgicas e ontoldgicas. Essa distingdo torna possivel uma compreensdo mais
clara da afirmacdo feita por Heidegger, em 1973, decisiva para estabelecermos a distingdo
entre a sua fenomenologia e a de Husserl. Afirma que “seu Brentano € aquele de
Aristételes™.

As orientagOes da filosofia neo-escoldstica impulsionaram seu pensamento inicial. No
departamento de filosofia da universidade de Freiburg, Heidegger esteve vinculado a fildsofos
catdlicos, como Arthur Schneider, orientador de sua tese de doutorado e H. Finke, examinador
da tese. Esteve estritamente ligado também com o jornal catdlico antimodernista Der
Akademiker, onde publicou uma série de artigos em defesa do pensamento catdlico, contra a

mentalidade moderna®’.

1.2 A tendéncia filosofica neokantina

Na segunda metade do século XIX e inicio do século XX, predomina no ambito
académico, uma das mais importantes tendéncias filoséficas, denominada de neokantismo.
Nesse momento, o filosofar passou a ser “determinado pela transformacgdo da consciéncia
cientifica (Umbildung des wissenschaftlichen Bewusstsein)*®. Apés o rompimento dos grandes
sistemas idealistas, a tendéncia positivista, inspirada por D. Hume, penetrou a esfera da
filosofia e das ciéncias. As ciéncias alcangaram extraordindrio desenvolvimento. Em geral,
eram determinadas pelo imperativo de ater-se aos fatos e dados empiricos provenientes da
experiéncia sensivel, quer como meros conteidos da consciéncia, quer como objetos situados
além da relacdo entre consciéncia e mundo exterior, segundo o realismo ingénuo.

Por conseguinte, o positivismo transformou-se na tendéncia dominante do dmbito da
filosofia. Escreve Heidegger:

Em todas as disciplinas cientificas, domina o positivismo, a tendéncia ao positivo —
>positivo< entendido no sentido dos (ZTatsachen) —, fatos em determinada
interpretacio da realidade; fato somente enquanto numerdvel, ponderavel,

mensuravel, determindvel no experimento, respectivamente na histdria, os processos
. ~ S 37
e acontecimentos que sdo acessiveis antes de tudo nas fontes™".

** HEIDEGGER, M. Seminar in Ziihringen, p. 124.

3 Dentre esses artigos, mencionamos: FORSTER, Fr. W. Autoritit und Freiheit (Betrachtung zum
Kulturproblem der Kirche); Per mortem ad vitam. (Gedanken iiber Jorgensen “Lebensliige und Lebenswahrheit);
Zur philosophischen Orientiergung fiir Akademiker; ZIMMERMANN, O. Das Gottesbediirfnis. Cf.
HEIDEGGER, M. Vita, p. 41.

*® HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem , p- 13.

3" HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem , p. 16.
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Enquanto passivel de verificagdo e controle experimental, o “fato” se transformou em
chave de interpretacdo de toda e qualquer coisa. A realidade (res, realitas), em sentido
moderno, o correlato da consciéncia, € concebida como coisalidade (Sachlichkeit).
Coisalidade € o que é comprovado pelo controle experimental e, portanto, equivale a
objetividade. O “objeto” é aquilo que a consciéncia e a subjetividade cientifica asseguram38.

Nesse contexto, a filosofia era caracterizada pela palavra de ordem das ciéncias: “fatos
da experiéncia” (Erfahrungstatschen) e ‘“ndo especulacdes e conceitos vazios” (leere
Begriﬁe)”. As ciéncias concentravam suas forgas nas dreas da experiéncia, ou seja, nos dois
campos que jd se diferenciavam: o mundo da histéria, por um lado, e, por outro, o da
experiéncia da natureza. Heidegger considera que a meditacdo filoséfica no final do século
XIX, que ainda permanecia, vigorava sob “a forma de um materialismo, em uma assim
denominada visdo de mundo das ciéncias naturais (naturwissenschaftlichen
Weltanschauug)™*. Com sua especializacio e seu reconhecimento cada vez maior, as ciéncias
reivindicam o direito a prépria autonomia. A filosofia, coube a tarefa de redefinicio de seu
papel frente as ciéncias positivas, historicamente constituidas e em vias de desenvolvimento.

O neokantismo interessou-se pelas ciéncias, opondo-se a qualquer reducdo da filosofia
a ciéncia empirica. Por isso, recomendava a reflexdo metédica de Kant as modernas ciéncias
fisico-matematicas. Essa tarefa foi assumida pela Escola de Marburg, cujo retorno a Kant se
caracteriza pela interpretacdo positiva da filosofia. Para H. Cohen (1842-1918), “o
fundamento da objetividade da ciéncia ndo estd na objetividade do fato — a posteriori —, mas a
priori, isto €, nos elementos puros do conhecimento cientifico, orientado em sentido
kantiano™"'. Na mesma dire¢do encontram-se as investigagdes de P. Natorp (1854-1924). Em
sua obra Die logische Grundlagen der exakten Wissenschaften, de 1910, parte do principio de
que, diferentemente das ci€ncias positivas, a filosofia ndo € ciéncia das coisas, mas da ciéncia.
Nesse caso, a filosofia é concebida como consci€ncia metddica e passa a ser interpretada no
sentido de teoria da ciéncia, precisamente da moderna ciéncia natural fisico-matemaética.

O neokantismo também se referia a Kant quando tratava da questdo da fundagdo de
normas éticas. A Escola de Baden (Heidelberg e Freiburg) propds para si essa tarefa. Nela a

filosofia kantiana € interpretada no sentido de uma filosofia transcendental dos valores. Para

% Cf. HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem | p. 16.

* HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem , p- 14.

*" HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem p- 14.

*' Segundo Heidegger, em sua obra Kants Theorie der Erfahrung, de 1871, Cohen interpreta a filosofia de Kant
como teoria da experiéncia, nos moldes da experiéncia cientifica, tal como se encontra na fisica matemadtica;
portanto, uma teoria orientada kantianamente (kantish) a partir do positivismo das ciéncias. (Cf. HEIDEGGER,
M. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, p. 18).
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Heidegger, ela redescobre Kant por meio “da doutrina do primado da razdo pratica” (Lehre
vom Primat der praktischen Vernunft), da fundacio do pensamento tedrico-cientifico, no crer
pratico e na vontade de verdade, que se tornam convicg¢do filos6fica fundamental da filosofia
(Grundiiberzeugung der Philosophie) dos valores®”. Nessa dire¢do, influenciado por Fichte
(1762-1814) e Lotze (1817-1881), e considerando o motivo ético como o ponto central da
filosofia, Windelband (1848-1915) afirma que as formas logicas e suas leis ndo sdo factuais e
meramente existentes, mas sdo dadas a alma como normas, segundo as quais elas devem
direcionar e conduzir a acdo dotada do cardter de lei natural. As leis 16gicas (Die logischen
Gesetze), portanto, possuem o modo de ser de aprioridade normativa (normative Apriorito’it)43 .
Logo, o problema fundamental da filosofia enquanto doutrina da ciéncia — Wissenschaftslehre
— ¢é a validade das normas e valores, e seu método ndo é o psicoldgico-genético
(psychologisch-genetische), mas sim o teleolégico-critico (teleologische)44.

Outro filésofo dessa escola € H. Rickert (1863-1936). Ele serviu como o primeiro
interlocutor de Heidegger com a filosofia®. Ele ndo s6 retoma a orientacdo de Windelband,
como também coloca o problema metodologicamente em uma base filoséfica mais vasta e
primordial. Rejeita a autovalorizacdo das ciéncias naturais e a assungdo dos conceitos
formados empiricamente das leis que regulam os eventos fixdveis no espaco e no tempo,
como se elas tivessem validade absoluta. Para Rickert, o conhecimento cientifico ndo deve ser
julgado a partir de sua mera coeréncia interna, mas precisa ser confirmado por seu significado
em sua realidade efetiva. Assim, essas ciéncias niao nascem da realidade efetiva, mas de
conexdes incondicionalmente universais.

Rickert coloca a pergunta fundamental da teoria do conhecimento em relagdo
sisteméatica com o “problema de uma filosofia da histéria” (Das Problem der Geschichte), a
qual considera como ciéncia. Para Heidegger, em Rickert “o problema das ciéncias é colocado
como o problema da formacdo do conceito (Begriffsbildung) e dos limites das ciéncias

naturais™*®. Em sentido kantiano, Rickert compreende a natureza como “o ser-af das coisas, na

2 Cf. HEIDEGGER, M. Phiinomenologie und transzendentale Wertphilosophie, p. 143.

*3 Cf. HEIDEGGER, M. Phiinomenologie und transzendentale Wertphilosophie, p. 144.

* Cf. HEIDEGGER, M. Phiinomenologie und transzendentale Wertphilosophie, p. 145.

* Desde os inicios, Heidegger esteve fortemente vinculado a Rickert e a filosofia neokantiana. Dedicou também
a ele sua tese de 1915 (Cf. HEIDEGGER, M. Meu caminho para a fenomenologia, p. 496).

* HEIDEGGER, M. Phanomenologie und transzendentale Wertphilosophie, p. 170. Em sua tese doutoral, Der
Zeitbegriff in der Geschichtswissenschaft, sob a orientacdo de Rickert, Heidegger estabelece uma distin¢éo entre
“ciéncia natural e ciéncia histérica, ao realgar a concep¢do de tempo de uma e de outra ciéncia” (Cf.
HEIDEGGER, M. “Der Zeitbegriff in der Geschichtswissenschaft”, p. 373).
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. , . . . 4047
medida em que € determinado segundo leis gerais™'.

Com isso, distingue entre a
individualidade propria da realidade natural e o objeto do conhecimento histdrico.

Frente ao positivismo das ciéncias empiricas, a filosofia passa a compreender seu
sentido no horizonte da epistemologia e assume o carater essencial de uma teoria da ci€ncia
(Wissenschaftstheorie) e de 16gica das ciéncias (Logik der Wissenschaften)™.

Para Heidegger, a renovacgéo da filosofia frente ao desenvolvimento da consciéncia
cientifica do final do século XIX € pensada em termos de um “retorno a filosofia de Kant”
(Riickgang zu Kant)®, apropriada de um modo diferente daquele da metafisica da
subjetividade do idealismo alemdo. Retornando a Kant, a filosofia busca definir sua posi¢do
diante das ciéncias. Entretanto, isso ocorre “ndo a partir de um retorno origindrio as coisas
interrogadas” (nicht einem urspriinglichen Riickgang), “mas a partir do retorno a uma
filosofia historicamente dada” (Riickgang zu einer geschichtlich vorgegebenen Philosophie), a
saber, a de Kant>. E, apesar de sustentar o titulo de uma filosofia cientifica, no fundo, essa
tentativa se constitui como filosofia transcendental, no sentido de que € determinada
essencialmente por uma tradi¢do, e ndo pelo empenho de acabar e deixar vir a luz as coisas
dignas de ser interrogadas pelo pensamento e o horizonte problemadtico que possibilita colocar
em questio o tema da investigacdo filoséfica como tal. A partir de entdo, podem-se
compreender os esforcos da filosofia que se concentram em fornecer a filosofia cientifica o
direito de existir.

O ingresso propriamente dito de Heidegger na filosofia ocorre mediante o contato com

o neokantiano Rickert, que se lhe tornou importante. Escreve o fildsofo:

Aprendi, antes de tudo, a compreender problemas filoséficos como problemas e
adquiri de relance (Einblick) a esséncia da 16gica, a disciplina filoséfica que até hoje
ainda me interessa. Ao mesmo tempo, eu adquiri uma correta compreensido da
filosofia moderna a partir de Kant, um assunto que eu encontrava apenas esparsa e
inadequadamente tratado na literatura escoldstica’’.

Nos inicios, os trabalhos de Heidegger ndo se debrucam apenas sobre Husserl, mas

também sobre Rickert, Lask e renomados neokantianos, tais como W. Windelband, H. Cohen

*"HEIDEGGER, M. Phiinomenologie und transzendentale Wertphilosophie, p. 170.

* Com isso, a filosofia passa a compreender seu sentido no horizonte epistemolégico. Em meados do século
XIX, se impds no ambiente filoséfico o sistema de 16gica dedutiva e indutiva, em conexdo com os principios e 0s
métodos da pesquisa cientifica de J. S. Mill (1806-1873). Com isso, para Heidegger “se ofereceu a possibilidade
de uma colocag@o da pergunta pela estrutura das ciéncias concretas (Die Mdoglichkeit einer Fragestellung nach
der Struktur der konkreten Wissenschaften) e se ofereceu a perspectiva de uma tarefa auténoma da filosofia
mesma (eigestindige Aufgabe)” (Cf. HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, p. 17).

* HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, p. 17.

%0 Cf. HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, p. 13.

3! Cf. HEIDEGGER, M. Lebenslauf (Zur Habilitation 1915), p. 38.



28

e P. Natorp. Partilhard com eles da distin¢do entre mundo da realidade fisica no tempo e no

espaco e a realidade atemporal irredutivel do sentido de valor™.

1.3 A fenomenologia de Ed. Husserl

Muito préxima ao neokantismo, surgiu a fenomenologia de Husserl. A fenomenologia
aparece como tentativa de recomeg¢o da filosofia. Husserl esforcou-se para resgatar a
cientificidade do filosofar’>. Em sua obra Ideen zu einer reinen Phénomenologie und
phdnomenologische Philosophie, apresenta as ‘““idéias” (primeiros principios) para uma
fenomenologia pura e uma filosofia fenomenolégica54. A fenomenologia seria compreendida
como esséncia da propria filosofia enquanto ciéncia rigorosa e origindria do seu método
investigativo.

Husserl refere-se & fenomenologia como a ciéncia dos fendmenos originarios. O seu
objeto distingue-se do das ci€ncias positivas. Ela se caracteriza pela peculiaridade frente ao
pensamento natural, como ciéncia “essencialmente nova”>. Embora considere os fendmenos
abordados pelas ciéncias, a postura da fenomenologia diante deles € totalmente diversa (ganz
andere Einstellung), “numa orientagdo inteiramente outra™®, Por meio dessa nova postura, ela
modifica o sentido dos fendmenos que nos sdo familiares por meio das ci€ncias. Os objetos
das respectivas ciéncias sdo apreendidos, cada vez, de modo diverso. No entanto, a postura € a
mesma, no sentido que apreendem seus respectivos objetos objetivamente. Por isso, a postura
cientifica e a atitude pré-tedrica do cotidiano movem-se no ambito natural. De modo diverso,
para Husserl, o filosofar exige mudanga de impostacdo (Einstellungsdnderung) radical. Nao
apenas a mudangca de compreensdo cotidiana para a cientifica. A postura filosofica

caracteriza-se pela atitude do perguntar pelo ser, a “esséncia” daquilo que se apresenta. A

52 Na tese de doutorado, Heidegger trabalhard a partir das idéias de Rickert. No prefacio escreve: “A quem devo
a visdo e compreensdo dos problemas légicos modernos (HEIDEGGER, M. Die Lehre vom Urteil im
Psychologismus, p. 61). Em seus semindrios entra em contato com E. Lask, autor das obras: Die Logik der
Philosophie und die Kategorienlehre. Eine Studie iiber den Herrschaftsbereich Form (1911) e Die Lehre vom
Urteil (1912). Ambas influenciadas pelas Logische Untersuchungen de Husserl.

>3 Husserl foi o iniciador do movimento fenomenolégico moderno. Dentre suas obras, destacam-se: Logische
Untersuchungen de 1900-01, considerada por Heidegger como o “livro fundamental da fenomenologia”
(Grundbuch der Phinomenologie) (Cf. HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte der Zeitbegriff, p. 30;
Philosophie als strenge Wissenschaft, de 1910 e Ideen zu einer reinen Phinomenologie und phdnomenologische
Philosophie, de 1913).

% Traducdo portuguesa: HUSSERL, E. Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia
fenomenologica: introdugdo geral a fenomenologia pura. Tradu¢do de: Mércio Suzuki. Aparecida, SP: Idéias e
Letras, 2006. Seguiremos essa traducdo para tratarmos das questdes principais que envolvem o pensamento de
Husserl nesse trabalho.

> HUSSERL, E. Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica, p. 27.

® HUSSERL, E. Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenolégica, p. 25.
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busca pela esséncia € um caminho de reductio, ou seja, de recondugdo de si mesmo e do que
se mostra 2 sua doagdo origindria (Gegebenheit)’.

Da fenomenologia de Husserl, Heidegger recolhe trés elementos que se tornardo
efetivos em seu pensamento: a nogdo de intencionalidade, a epoché fenomenoldgica e a idéia
de retorno as coisas mesmas. Retomemos brevemente cada uma delas.

Para Husserl, a no¢do de intencionalidade descreve fundamentalmente o fato de nunca
se possuir uma consci€éncia sem objetos de consciéncia, o fato de toda consciéncia ser
necessariamente “consciéncia de” e “de toda consciéncia trazer consigo o seu objeto”". A
consciéncia tem sempre presente o correlato objetivo de seus atos, mesmo quando o correlato
¢ a consciéncia mesma. Em sentido especifico, a nocdo de intencionalidade ndo acentua de
maneira genérica a relagdo necessdria entre consci€ncia e seus objetos, mas, antes, que a
génese de tal relagdo ndo repousa sobre nenhuma relagdo empirica fitica, ou seja, que a
“consciéncia ndo depende de nenhuma experiéncia a posteriori para alcancar a relacio
especifica com seu objeto”Sg. Isso significa que a intencionalidade ndo é um fato trivial que
pode ser comprovado a partir da constatagdo empirica, no sentido de que as figuras da
consciéncia sempre trazem seus correlatos objetivos. De acordo com Husserl, ela € uma
determinagdo dos fendmenos psiquicos, 0s quais contém a si mesmos, e nao das suas relacdes
com os objetos do mundo exterior.

Torna-se importante esclarecer o significado dos fendmenos psiquicos frente a
naturalizacdo da consciéncia. Isso porque, para Husserl, a intencionalidade € particularidade
interna de certas vivéncias. Nem todas elas revelam o cardter intencional dos fendmenos
psiquicos. No caso das vivéncias empiricas, ndo exprimem a intencionalidade como esséncia
dos fendmenos psiquicos por estarem imersas numa relacéo natural com o mundo dos objetos,
e ndo se distinguem das relagdes imanentes entre consciéncia e seus objetosﬁo. Tais relagdes
parecem depender da presenca fitica dos objetos e dos sentidos que eles possuem. Desta
forma, nessas vivéncias, o sentido de intencionalidade se esvazia. E surge a impressdo de que
ela é algo vazio, que ndo precisa ser investigado por uma subjetividade em si ndo-intencional,
ndo ligada ao objeto contingente ao qual se associa. Por isso, para alcancar a intencionalidade,
deve-se suspender a ligacdo imediata com os objetos no interior do mundo empirico,

descobrindo na consciéncia a ligacdo necessaria com o préprio objeto.

ST HUSSERL, E. Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica, p. 28.

8 HUSSERL, E. Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica, p. 190.
Y HUSSERL, E. Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica, p. 190.
% HUSSERL, E. Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenolégica, p. 190.
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O método de Husserl prossegue renunciando a qualquer tese que coloque algo como
transcendente, independente da consciéncia. Isso s6 € possivel com o abandono da postura
natural frente aos objetos. Por isso, exige a epoché que “coloca a realidade entre

61 . . . L, .
7. Em outros termos, deve-se deixar de analisar os objetos empiricos externos

parénteses
como se fossem realidades autonomas. Deve-se deixar também de conceber a consci€ncia
como sede da constitui¢do das representacdes. Os atos devem ser analisados em sua dinadmica
de realizacdo. Com isso, pode-se apreender o cardter puramente transcendente da consciéncia,
dos atos que ndo sio fechados em si, mas que sempre se dirigem ao mundo correlato.

Afirma Husserl:

Partiremos do ponto de vista natural, do mundo, tal como o temos diante de nds, da

consciéncia, tal qual se oferece na experiéncia psicoldgica, e tal qual os pressupostos
. gy 62

que lhe sdo essenciais a desnudam’”.

E continua:
Desenvolveremos entdo um método de “reducdes fenomenoldgicas”, em
conformidade com o qual poderemos remover as barreiras cognitivas inerentes a
esséncia de todo modo natural de investigar, diversificando a direc@o unilateral
propria ao olhar, até obtermos o livre horizonte dos fendmenos
“transcendentalmente” purificados e, com ele, o campo da fenomenologia em nosso
sentido préprio®.

Assim, a intencionalidade se constitui na pura imanéncia dos atos de consciéncia, sem
sair da consciéncia. Passa a designar a caracteristica das relagdes, puras e transcendentais da
consciéncia com seus objetos, relagdes que repousam sobre os atos mesmos de consciéncia.

A intencionalidade requer a époche. Com ela pode-se chegar a captagcdo da consciéncia
em sua pureza transcendental. E necessdrio que desapareca da visio tudo o que é
ingenuamente colocado como transcendente, real, objetivo. A objetualidade deve ser
eliminada, seja ela, dos objetos da natureza, da arte, da cultura ou da técnica. Nada é assumido
como subsistente em si mesmo. Tudo € e estd constituido para uma consciéncia. Nao se trata,
afirma Husserl, de negar a existéncia do mundo externo, mas a sua independéncia, seu existir
no tempo e espaco, com relagdo a consciéncia. Desse processo metodoldgico, resta a

LN . , o 64 N . L N . ~
“consciéncia” como residuo fenomenoldgico™™. A consciéncia € consciéncia pura, nio

%' No pardgrafo 18 das Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica, afirma
Husserl: “a epoché filoséfica consiste em abster-nos inteiramente de julgar acerca do contetido doutrinal de toda
filosofia previamente dada e efetuar todas as nossas comprovagdes no ambito dessa absten¢do” (HUSSERL, E.
Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenologica, p. 59-60).

2 HUSSERL, E. Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica, p. 27.

% HUSSERL, E. Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica, p. 27.

6 Esse processo de reconducdo caracteriza o método da reducdo fenomenoldgica (phdnomenologische
Reduktion). Nessa atitude filoséfica o que se tem em mente € uma intui¢do (Anschauung), na qual aquilo que se
mostra deixa vir a luz o seu ser, seu eidos (Cf. HUSSERL, E. Idéias para uma fenomenologia pura e para uma
filosofia fenomenoldgica, p. 30). O método da reducdo fenomenoldgica delimita o campo da fenomenologia e a
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empiricamente acessivel pela objetivacdo, mas enquanto estrutura transcendental, horizonte
que possibilita todo e qualquer campo visual e cada objeto visto nesse campo. A consciéncia é
consciéncia transcendental. Ao aplicar a epoché, tem-se a fenomenologia pura, ou
fenomenologia transcendental. E a consciéncia transcendental corresponde o ego
transcendental: o eu mais intimo no eu (das innerste Ich im Ich)®. Isso confere 2
fenomenologia um cunho idealista e a coloca na esteira do pensar moderno de Kant e
Descartes, fundamentado sobre a primazia da consciéncia e da subjetividade. Assim, a nocdo
de ego transcendental tornou-se a pedra de esciandalo para os préprios fenomendlogos, uma
vez que a mdxima da fenomenologia — zu den Sachen selbst — foi deixada de lado pelo
desenvolvimento metodolégico de Husserl.

A partir desse ponto, podemos compreender o sentido basico do conhecido lema de
Husserl, “retorno as coisas mesmas”. Nao se trata tanto de retornar a apreensao origindria das
coisas tais como elas se mostram de imediato, sem inser¢do do sujeito cognoscente na
estrutura do conhecimento. Pelo contrario, indica o resultado do abandono do modo como
inicialmente nos encontramos absorvidos no mundo e acolhemos os objetos que se nos
apresentam. Por meio desse abandono, chega-se aos campos intencionais nos quais as coisas
se mostram para a consciéncia tal como sdo em si mesmas.

Desde o comeco, as obras de Husserl tiveram influéncia e estimulo fundamentais no

pensamento inicial de Heidegger, sobretudo as Logische Untersuchugen:

[...] Esperava dela um estimulo decisivo com relagdo as questdes suscitadas pela
dissertagdo de Brentano [...] marcava-me de tal modo, que nos anos subsequentes
sempre a li, sem compreender suficientemente o que me fascinava. O encanto que
emanava da obra estendia-se até o aspecto exterior da paginagdo e da pagina-titulo.
[...] Essa obra serviu de auxilio nas desajeitadas tentativas de penetrar na filosofia 66,

Os elementos centrais destacados da fenomenologia de Husserl sdo fundamentais para
Heidegger, que promoverd uma modificacdo substancial. Retrospectivamente, em seu curso

de 1925, Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, mostrard os limites do método de

reducdo eidética esboga os primeiros tragos dessa ciéncia. Para Husserl, os fendmenos da fenomenologia ndo séo
aparicdes factuais, mas o que se mostra pelo questionamento filoséfico na sua doagdo origindria. A redugédo
eidética s6 admite formas essenciais e exclui o meramente acidental. Por isso a fenomenologia se torna ciéncia
das esséncias (Wesenswissenschaft).

% Cf. HUSSERL, E. Meditacdes cartesianas. Introducdo a fenomenologia, p. 36-8. Para Heidegger, a afirmacdo
de Natorp possui 0 mesmo teor: “o eu nunca pode ser um problema, pois € o eu que possibilita todo e qualquer
problema (letzter Problemgrund), sendo o fundamento de toda e qualquer objectualidade; aquela fonte a partir da
qual se constitui o mundo enquanto totalidade”. [...] “Em tudo que € indagado, em toda consciéncia o eu ja estd
pressuposto (ist schon vorassgesetzt)” (HEIDEGGER, M. Phanomenologie der Anschauung und des Ausdrucks,
p. 123).

% HEIDEGGER, M. Meu caminho para a fenomenologia, p. 495.
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Husserl, ao mesmo tempo em que assume seu proprio caminho. Ele reconhece a postura
decisiva da fenomenologia de reaproximar-se das coisas de maneira nova: “largar os juizos
prévios” (Vorurteil frei machen), e “apreender as coisas de um s6 golpe” (Schlage)®’. Para
Heidegger, a fenomenologia autoou positivamente a dogmadtica separacdo entre esséncia e
aparéncia, reabilitou os fendmenos do mundo aparente e agugou o sentido para o que se
mostra. Aparéncia ndo é a realidade enganosa atrds da qual se deve buscar o “proprio”
(Eigentliche). A fenomenologia deixou de ser especulacdo para tornar-se trabalho de
“desconstrucdo de encobrimentos” (Abbauens der Verdeckungen) e, com isso, um “deixar ver
revelador” (Arbeit des freilegenden Sehenlassens)®™. Para Heidegger, a descoberta do
dispositivo da consciéncia intencional possibilitou a autoacido da dicotomia sujeito-objeto da
teoria do conhecimento tradicional. Esse elemento foi a contribuicio fundamental da

fenomenologia de Husserl.
1.4 A filosofia da vida histérica de Dilthey

Outra corrente especialmente influente do pensamento inicial de Heidegger é a
filosofia de Dilthey. Heidegger remeter-se-a a ela no horizonte das discussdes sobre a questdo

da vida histérica, na época de Freiburg®. Em seu Lebenslauf, Heidegger afirma:

O estudo de Fichte e Hegel, a ocupacdo detida com o livro de Rickert Grenzen der
naturwissenschaftlichen Begriffsbildung e com as investigagdes de Dilthey, assim
como as prelecdes e os semindrios realizados com o conselheiro Fink tiveram por
consequéncia uma profunda dissolugdo de minha aversio a histéria, aversdo
alimentada por minha predilecdo pela matemdtica. Reconheci que a filosofia ndo
pode orientar-se de maneira unilateral nem pela matemdtica e pela ciéncia da
natureza, nem pela histéria, e que, em verdade, enquanto histéria do espirito, a
histéria pode frutificar muito mais os filésofos do que as outras duas’.

Dilthey despertou para a necessidade de legitimacdo das ciéncias humanas
(Geisteswissenschaft) em geral e da filosofia em particular a partir da fundamentagdo positiva

do conhecimento histérico. Ele analisa a historicidade da existéncia humana e procura

" HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte der Zeitbegriff, p. 37.

% HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte der Zeitbegriff, p. 118.

% De acordo com Gadamer, apesar das debilidades conceptuais, a obra de Dilthey tornou-se auxilio
indispensdvel para a critica heideggeriana da concepgdo sistemdtica neokantiana. Com ela, Heidegger pdde
também justificar duas dividas acerca da reducio transcendental e do eu transcendental das Idéias de Husserl,
colaborando com o giro hermenéutico-fenomenoldgico (Cf. GADAMER, H-G. Los caminhos de Heidegger, p.
281). Por meio de Dilthey, Heidegger apropria-se da problemadtica inerente a “consciéncia histérica” e dos
pressupostos metodolégicos da “Escola histérica” (Cf. HEIDEGGER, M. Phdnomenologie und transzendentale
Wertphilosophie, p. 163-168; e HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, p. 14-16).

" HEIDEGGER, M. Lebenslauf, p. 37.
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compreender a histéria do espirito a partir de “um método cientifico proprio, a partir das

ciéncias humanas como tais e da peculiar cientificidade, exigida pelo modo de ser de seu
: s 71 P . . .

objeto temadtico”’". Isso s seria possivel caso conseguisse libertar a estrutura fundamental

dessa realidade (Grundstruktur dieser Wirklichkeit) indicada por ele como vida (Leben)’™.

A posicdo autdnoma das ciéncias do espirito na sua diferenga para com as demais
ciéncias € posta em evidéncia na sua obra Einleitung in der Geisteswissenschaft, de 18837. 0
significado do “singular” e do “lnico”, na realidade histdrica, é ponto de partida que distingue
fundamentalmente as ciéncias do espirito das da natureza'*. Afirma Heidegger:

Nestas o singular é apenas meio (Mittel), um ponto que deve ser saltado para se
chegar a uma generalizacdo analitica. Na histéria, porém, o singular é finalidade
(Zweck) e meta (Ziel). No particular, o historiador busca o universal das coisas

humanas (in dem Besonderen sucht der Historiker das Allgemeine der menschlichen
Dinge)75.

Assim, cada palavra, cada fato, cada personalidade que aparece s6 podem ser
compreendidos na medida em que tiverem algo em comum com quem procura compreender.
E o “ter-se em comum” (Einfiihlung) o que permite participar do horizonte comum de
compreensao.

Com o auxilio da filosofia de Dilthey, Heidegger procura articular o primado da
historicidade sobre a logica. Duas no¢des de Dilthey tornam-se fundamentais: a “visdo de
mundo” e a “vivéncia”.

Para Dilthey, a vivéncia é sempre singular, porém encerra de forma origindria em si
uma ligagdo compreensiva com “o universal, o espirito do tempo ou visdo de mundo que
caracteriza uma época”. Isso abre a possibilidade de resolver o problema da dicotomia

classica entre o universal e o particular. Para ele, o singular movimenta-se incessantemente no

" J4 Comte e S. Mill procuraram transferir o método das ciéncias naturais para as ciéncias da histéria. Na
realidade, procuraram solucionar o problema da consciéncia histérica do espirito, enquadrando-a em conexdes de
principios  préprios das  ciéncias  naturais (durch  Einordnung in  naturwissenschaftliche
Prinzipienzusammenhdinge). Tal tentativa foi reconhecida pelos pesquisadores das ciéncias do espirito como erro
de principio. Mas, segundo Heidegger, eles ndo dispunham de meios filoséficos para repelir as prescri¢des
estabelecidas pelo dogmatismo metodoldgico das ciéncias naturais (Cf. HEIDEGGER, M. Phédnomenologie und
transzendentale Wertphilosophie, p. 164).

"2 HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, p. 19.

> Afirma Dilthey: “As ciéncias que t8m por objeto a realidade histérico-social buscam, com mais intensidade
que nunca, sua interdependéncia miutua e sua fundamentagdo. [...] Isso aumenta sua importancia frente as
ciéncias da natureza” (DILTHEY, W. Introduccion a las ciéncias del espiritu. Ensaio de una fundamentacion
del estiidio de la sociedad y de la historia. Tradugdo espanhola de Julidn Marfas. Madrid: Alianza Editorial,
1980, p. 38).

™ Afirma Dilthey: “A andlise encontra nas unidades vitais, nos individuos psicofisicos, os elementos
constitutivos da sociedade e da histdria, e o estudo dessas unidades vitais forma o grupo mais fundamental das
ciéncias do espirito” (DILTHEY, W. Introduccion a las ciencias del espiritu. Ensaio de una fundamentacion del
estudio de la sociedad y de la historia, p. 73).

"> HEIDEGGER, M. Phéiinomenologie und transzendentale Wertphilosophie, p. 165.



34

interior de suas vivéncias particulares subjetivas, porém, ao mesmo tempo, encontra-se, desde
o principio, imerso no campo da objetivacdo daquilo que ele denomina de “vida do espirito”.
O que torna uma vivéncia em ultima instincia possivel é justamente o elemento comum que
transpassa constantemente o campo de construgdo das vivéncias. A ligacdo entre as vivéncias
e as objetivacdes do espirito ndo é estabelecida por si mesma, mas depende fundamentalmente
da compreensdo que articula a vivéncia com as exteriorizagdes da vida.

A fung¢do da compreensdo é produzir uma relacdo mais estreita com o espago comum
do qual as vivéncias surgem. Por isso, Dilthey recomenda a hermenéutica das ciéncias da
histéria a “meditacdo propria” (Selbstbesinnung) do espirito, “o estudo das formas da vida
espiritual (Formen des geistigen Lebens) através da descricio™®. Por meio da meditacio
prépria, encontramos a unidade da vida (Lebenseinheit) e sua continuidade em nds, a qual
contém e conserva todas as relacdes””’. Em Dilthey, essa unidade constitui o cerne, a célula
primordial, que é o individuo (das Individuum)’®. Essa unidade de vida é o que proporciona a
estreita e insepardvel unidade com o meio. A vida se d4 no imediato de cada vez, concentrada
na singularidade de um individuo, de um si-mesmo que diz "eu”.

Assim, em Dilthey, Heidegger encontra a possibilidade de alcangar uma apreensao da
relacdo entre experiéncia fatica histérica da vida e o conhecimento 16gico-tedrico. Ou seja,
pode-se alcancar um vinculo entre realidades que possuem sentido e validade préprios para
além da contingéncia dos processos fisicos naturais, que as produzem, e o sentido e a validade
que ndo possuem uma esséncia trans-historica.

Dessa forma, surge a psicologia como a ciéncia autdnoma da consciéncia’. E isso, nio
no sentido cientifico-natural ou baseada na teoria do conhecimento, mas como a ciéncia capaz
de investigar as estruturas da vida mesma como realidade fundamental da histéria (das Leben
selbst als die Grundwirklichkeit der Geschichte). Para Heidegger, a “auténtica psicologia
acompanha o concreto, ela estd em conexdo com o mundo do si-mesmo (Selbstwelf); a
psicologia ndo é nada mais que a explicagdo da experiéncia do mundo do si mesmo (die

Explikation der selbstweltlichen Erfahrung)”go. Ela se torna acessivel através da “percepcao

"® HEIDEGGER, M. Phiinomenologie und transzendentale Wertphilosophie, p. 164.

" HEIDEGGER, M. Phiinomenologie und transzendentale Wertphilosophie, p. 164.

" DILTHEY, W. Introduccién a las ciencias del espiritu. Ensaio de una fundamentacion del estudio de la
sociedad y de la historia, p. T4.

7 Nesse sentido, a antropologia deve ser entendida como psicologia, porém, nio no sentido de psicologia
experimental que assume a metodologia das ciéncias da natureza e nem no sentido de uma constru¢do do mundo
subjetivo a partir da teoria do conhecimento que procura fundamentar e reduzir a vida a um sistema l6gico-
formal (Cf. HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, p. 19).

% HEIDEGGER, M. Phéinomenologie der Auschauung und des Ausdrucks, p. 162.
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interior” (innere Wahrnehmung) que, para Heidegger, ndo significa um ato isolado da

reflexdo da consciéncia:

Todo vivenciar psicoldgico carrega junto de si um saber em torno de seu proprio
valor. Cada pessoa vivente vive em um sentir-se (in einem Sich-Fiihlen), no qual ela
se tem objetivamente como o valor ou desvalor de sua propria existéncia. Cada
vivéncia tem a sua acentuagdo de valor ou de desvalor (Wert- und
Unvwertebetontheit) na vida psiquica. Essa acentuacdo de valor é o fio condutor
para a reconstrucao daquilo que € dado na vida interior®".

De modo geral, a psicologia de Dilthey brota da experiéncia da vida. Ele coloca em
evidéncia algumas estruturas que podem ser consideradas indicios (Andeutungen), alusdes a
uma realidade que se mostra de modo novo.

Para Heidegger, Dilthey foi o que melhor captou o sentido do “ser histérico™?. Por
isso, ele pode constatar uma lacuna fundamental na filosofia neokantiana de Baden, que parte
da nog¢do de valores (Werte) e conceitos transcendentais para conceituar a individualidade
histérica. Windelband e Rickert assumem que diferentes valores religiosos, politicos e
econdmicos, presentes no transcurso da histéria, “constituem um nicleo ideal que torna
compreensivel as manifestacdes historicas particulares, sem com isso reduzi-las ao

e 583
psicofisico™".

Os acontecimentos histéricos (guerras, pensamentos, personagens, obras
artisticas, acontecimentos sociais e politicos) “sdo apreendidos e reconhecidos como tais” por
meio de valores®®. Para os neokantianos, os valores ndo sdo o resultado empirico de
circunstincias realmente presentes, mas pressupdem uma fonte transcendente para além de
todo ser simplesmente empirico. Entretanto, Dilthey recusa toda justificagdo transcendente da
teoria cientifica, pois tais valores correspondem aos puros conceitos do entendimento
humano®.

Do trabalho de Dilthey, Heidegger reconhece um elemento positivo: “a tendéncia a
realidade mesma, que € tema nas ciéncias da histéria” (Tendenz auf die Wirklichkeit selbst die
in den historischen wissenschaften Thema ist)®C. Esforcou-se para resgatar a realidade efetiva
(wirklichkeit selbst), a vida a partir dela mesma como tema e objeto das ciéncias do espirito,

. . PP 87
a0 mesmo tempo que rejeita “o esquema transcendental de carater 16gico, imposto de fora™".

8! HEIDEGGER, M. Phiinomenologie der Auschauung und des Ausdrucks, p. 162.

82 Cf. HEIDEGGER, M. Phiinomenologie und transzendentale Wertphilosophie, p. 164.

> HEIDEGGER, M. Phiinomenologie und transzendentale Wertphilosophie, p. 167.

¥ HEIDEGGER, M. Phiinomenologie und transzendentale Wertphilosophie, p. 167.

% Heidegger qualifica a teoria de Windelband e Rickert como “platonismo dos bérbaros” (Platonismus der
Barbaren), pela nogdo de valores transcendentais como fonte dltima da experiéncia histérica (Cf. HEIDEGGER,
M. Hermeneutik der Faktizitdt, 1923, p. 63).

8 HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, p. 20.

8" HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, p. 20-21.
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Procurou interpretar a vida a partir da prépria vida, em sua condicdo histérica, como sendo
fundamentalmente determinada no horizonte do tempo.
Para Heidegger, Dilthey foi decisivo também por procurar esclarecer o método e a
possibilidade dessa interpretacao.
Com base nessa postura interrogativa (Fragestellung), Dilthey mantém posi¢do
privilegiada dentro da filosofia da segunda metade do século XIX, justamente
também em confronto com a Escola de Marburgo, porque ele permanece livre de um
kantismo dogmatico (dogmatischen kantianismus) e, com sua tendéncia ao radical,
tentou filosofar puramente a partir das coisas mesmas (rein aus den Sachen).
Todavia, tanto a tradi¢do quanto a filosofia contemporinea foram poderosas demais
para que a sua natureza peculiar pudesse manter-se em caminho seguro e univoco.
Ele oscilou (schwankt) freqlientemente, e houve tempos em que viu seu proprio

trabalho meramente no sentido da filosofia tradicional de seu tempo orientada de
outra forma®.

O proposito presente no trabalho de Dilthey foi fundamental. Por meio dele,
Heidegger pode compreender a questdo do histdrico no dmbito da “consciéncia histdrica”,
desbravando o caminho para pensar a histdria a partir da experiéncia fatica da vida.

Essas correntes filosoficas apresentadas acompanharfo as discussdes filosdficas de
Heidegger no periodo de Freiburg e, posteriormente, até Sein und Zeit. Todavia, elas ndo sio
as unicas a determinarem o pensamento inicial de Heidegger. Conforme ja mencionamos, a
dimensdo religiosa aparece nessa época como elemento igualmente decisivo no percurso

filoso6fico de Heidegger. Cumpre, a partir de agora, desenvolver brevemente essa temdtica.

1.5 A dimensio religiosa. Os inicios no 4mbito da légica e da teologia

A religiosidade e a teologia sdo aspectos fundamentais na vida pessoal e na formacao
intelectual do jovem Heidegger. Sua formacdo catdlica e seu vinculo religioso sdo
determinantemente influentes na construcio de suas investigagcdes iniciais e decisivos para a
compreensdo do seu projeto de elaboracido de uma fenomenologia da vida religiosa, na época
dos cursos de Freiburg. A investigacdo da vida humana faticamente vivida, em sua
historicidade imediata e pré-tedrica, acarreta uma profunda problematica pessoal e religiosa,
sobretudo no que diz respeito aos lagos confessionais catdlicos, o financiamento dos estudos e

a orientagdo teoldgica neo-escoldstica.

% HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, p. 20-21.
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Martin Heidegger nasceu aos 26 de setembro de 1889, em Messkirch®. E o primeiro
filho de uma familia eminentemente catdlica que conservou lealdade & Igreja romana, de
forma inabaldvel, mesmo durante os periodos de grandes controvérsias. Seu pai, Friedrich
Heidegger, era sacristdo da Igreja. Por ocasido do Concilio de Roma, em 1870, na regido de
Baden, surgiu o movimento dos catdlicos liberais, que rejeitaram a proclamacgdo do dogma da
infalibilidade papal. Esse grupo, os “catélicos antigos” (altkatolisch), considerava-se moderno
e tratava “os romanos’ como gente simpldria, atrasada e limitada, presa a costumes
eclesidsticos autoados. Por conta desse conflito, desde cedo, “vivenciou uma atmosfera de
profundo contraste entre tradi¢do e modernidade™”.

Sua infancia estd envolvida pela atmosfera do cristianismo. Martin auxiliava seu pai

nos servicos religiosos. Em um texto préprio, de 1954, recolhido por Peter Trawny,

observamos o ambiente camponés religioso:

Logo cedo, nas manhas de natal, por volta das seis e meia, os meninos tocadores de
sino de Messkirch, apds o bolo e o café com leite, servidos pela mae sacrista, iam
tocar os sinos na torre da Igreja de Saint Martin. Essa hora encantada repetia-se ao
longo do ano, compondo-se assim uma fuga misteriosa que perpassava as festas
eclesidsticas, as vigilias, o andamento das estacdes e as horas cotidianas matinais e
vespertinas’'.

Em 1903 Heidegger ingressou no internato jesuita do Liceu de Constanca’. A
formacdo ginasial foi sustentada por uma bolsa de estudos, financiada pelo paroco de sua
cidade, Camilo Brandhuber e por Conrad Grober. Nesse ambiente, Heidegger se depara com
uma visdo progressista e liberal, democratica e anticonfessional. De acordo com o bidgrafo
Safranski, o internato procurava manter seus alunos imunizados do espirito livre da escola. Os
internos, sob vigilancia constante, recebiam formacao classica, cultural e apologética, sendo
preparados para lidar com os “mundanos” do ambiente burgués liberal”.

Com o auxilio de outra bolsa de estudos, em 1906, Heidegger se transfere para o
internato do gindsio jesuita de St. George, em Freiburg, onde frequenta o gindsio Bertold”.
Diferentemente de Constanga, Freiburg conserva uma atmosfera tradicional, e se estende ao
redor da catedral de estilo gético. Permanece ali por trés anos e orienta seus estudos para o

servigo eclesidstico, sem sentir-se atraido pelas tendéncias modernas.

% Cf. HEIDEGGER, M. Vita, p. 41.

% SAFRANSKI, R. Heidegger, p. 32.

' TRAWNY, P. Martin Heidegger, p. 31.

%2 Cf. HEIDEGGER, M. Lebenslauf (Zur Habilitation 1915), p. 37.
% Cf. SAFRANSKI, R. Heidegger, p. 37.

% Cf. HEIDEGGER, M. Lebenslauf (Zur Habilitation 1915), p. 37.
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Em 1909, aos vinte anos, Heidegger se sente inclinado para a vida religiosa, e ingressa
no noviciado dos jesuitas, em Feldkirch, na Austria. Poucas semanas depois, reclamando
problemas cardiacos, € aconselhado a retornar para casa. Posteriormente, ingressa no
semindrio arquidiocesano de Freiburg e inicia, no semestre de inverno de 1909, seus estudos
na Faculdade de Teologia da Universidade Albert Ludwig95. Nessa época, desperta um
interesse vivo pela teologia catdlica, de orientacdo escoldstica. Em seu escrito Meu caminho
para a fenomenologia, faz referéncia a influéncia do tedlogo C. Braig, um dos tltimos
expoentes da Escola Catdlica de Tubingen%. Estudou a fundo seu livro Vom sein. Abriss der
Ontologie, de 1896. As sessdes maiores do texto lhe traziam, no fim, passagens sobre
Aristételes, Tomds de Aquino e Suarez, além da etimologia das palavras designantes dos
conceitos ontoldgicos fundamentais. Braig ter-lhe-ia transmitido a consciéncia da tensio entre
ontologia e teologia, presente na estrutura metafisica. Despertou-lhe a aten¢do critica para o
conflito entre a escoléstica, baseada no primado do ser, e 0 modernismo, orientado pela teoria
do conhecimento. Mesmo apds sua transferéncia da faculdade de teologia para a de filosofia,
em 1911, continuou freqiientando as aulas de teologia.

Na faculdade de teologia, além das disciplinas teoldgicas e exegéticas, Heidegger
estuda disciplinas filoséficas, tais como 16gica, metafisica e histéria’ . Entretanto, as prelecdes
ndo o satisfaziam muito, de modo que apelou para estudos pessoais de livros sobre a doutrina
escoldstica. Eles proporcionaram certa formagao logico-formal, mas no aspecto filoséfico nao
lhe oferecem o que procurava. Exausto, sente o retorno dos problemas cardiacos. Em situagio
extremamente delicada, interrompe seus estudos teoldgicos e abandona definitivamente o
proposito da vida clerical®®.

Conforme relata em seu Lebenslauf, Heidegger comeca, entdo, os estudos de
matemdtica e ciéncias naturais’’. Ao mesmo tempo, continua a leitura das obras de Husserl:
Logische Untersuchungen, Philosophie der Arithmetik e Philosophie als strenge
Wissenschaft. Ao abandonar os estudos teoldgicos, em 1911, tem interesse em estudar com

Husserl, em Géttingen, pois seu livro Philosophie der Arithmetik langou nova luz sobre a

% Cf. HEIDEGGER, M. Vita, p. 41.

* HEIDEGGER, M. Meu caminho para a fenomenologia, p. 495.

°7 Cf. HEIDEGGER, M. Vita, p. 41.

% Heidegger vive uma intensa crise existencial, que inclufa também as preocupagdes financeiras. Seguindo o
conselho dos autoiores, abandona a idéia de tornar-se sacerdote e a formagédo teoldgica. Os versos de um poema
que ele escreve, na primavera de 1911, intitulado Auf Stillen Pfaden, exprimem a intensidade de sua crise
(HEIDEGGER, M. Auf Stillen Pfaden. In. Reden und andere Zeugnisse eines Lebensweges, p. 16).

% Cf. HEIDEGGER, M. Lebenslauf (Zur Habilitation 1915), p. 38. Até 1913, Heidegger estuda intensivamente
matemadtica e ciéncias naturais, cursando também geometria, cdlculo, dlgebra, fisica e quimica. Isso explica seu
conhecimento avancado de autores como Galileu, Newton, Einstein, Planck, conforme constatamos nos
primeiros trabalhos.
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matematica. As Logische Untersuchungen influenciaram seus trabalhos posteriores, como
ainda veremos. Entretanto, foi impedido pelas dificuldades financeiras'®.

Durante os estudos de doutoramento, o filésofo conjuga estudos de teologia com C.
Braig, matematica e filosofia. Todavia, convém ressaltar que os estudos matematicos e o
interesse pelos neokantianos ndo impediram Heidegger de trilhar um percurso filoséfico
catélico de orientagdo aristotélica e neo-escoldstica'®’. Para tanto, recebeu subsidio da Igreja
catdlica, que fornecia bolsa aos estudantes interessados na escoléstica'®. E o que expressa

claramente seu projeto, ao escrever para a Fundacdo em honra a S. Tomds de Aquino:

O submisso abaixo assinado pensa em poder agradecer sempre ao reverendissimo
cabido da catedral pela sua valiosa confianca, pelo menos dedicando o trabalho
cientifico de sua vida a tornar fluido o pensamento depositado na escolastica pela
batalha espiritual do futuro em torno do ideal de vida catélico-crista'®.

Em 1916, lecionou pela primeira vez filosofia neo-escoldstica na cadeira de filosofia
catdlica em Freiburg.

Por meio da escoldstica, Heidegger apropria-se da tradi¢cdo, sobretudo da sabedoria e
da mistica, como forma de combater o relativismo e a volatilidade dos valores da
modernidade. De acordo com Safranski, a “objetividade da l6gica e o autoritarismo da fé sdo
para ele a mesma coisa, modos diferentes de participar do eterno”. Nessa época, l6gica formal
e matemdtica eram uma espécie de servigo religioso. Pela logica se entra na “disciplina do

eterno, uma espécie de apoio no vacilante chio da vida™'™

. Na Idade Média, o pensamento
cristdo demonstrou uma forca capaz de determinar toda a vida histdrica. Isso impulsionou seu

projeto ontoteoldgico.

1.6 O projeto ontoteoldgico da filosofia medieval. A légica, a teologia e a mistica

Na duplicidade de interesses, o 1dgico e teoldgico, Heidegger escreve, em 1913, sua
dissertacdo (Dissertation) Die Lehre vom Urteil im Psychologismus. Ein kritisch-positiver
Beitrag zur Logik. Intervém na disputa com o psicologismo, e compartilha das criticas
husserlianas das consequéncias relativistas implicitas nas principais teorias psicologistas, que

procuravam fundamentar o objeto da ldgica e da matemdtica na base da concepgdo

' Cf. HEIDEGGER, M. Vita, p. 41.

%" Cf. HEIDEGGER, M. Lebenslauf (Zur Habilitation 1915), p. 38.

102 Cf. HEIDEGGER, M. Vita. In. Reden und andere Zeugnisse eines Lebensweges, p. 41; Cf. Também: OTT, H.
Martin Heidegger. A caminho de sua biografia, p. 84.

' In.: SAFRANSKI, R. Heidegger, p. 76.

1 SAFRANSKI, R. Heidegger, p. 76.
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. £ 105 7 . s 2
psicolégica de mente humana . Com o emprego dos métodos cientificos, em todas as areas
do conhecimento, no final do século XIX, a psicologia emerge como intérprete exclusiva dos
fendmenos da conscié€ncia, resultando no psicologismo, isto é:

A primazia dos principios, métodos e tipos de demonstracdo proprios da psicologia
no estudo da légica. A 16gica trata do pensamento. O pensamento deve ser inserido,
sem duvida alguma, naquele complexo de fatos que se apresenta como o todo dos

processos psiquicos. Dai resulta que a psicologia, como a ciéncia propriamente
. L . 106
fundamental, deve literalmente absorver a logica .

De modo diverso, Heidegger reivindica a validade do que é l6gico como campo
autdnomo, um reino que se distingue da realidade ontica do espago e tempo, da esfera dos
atos puramente psiquicosm. Baseia-se na consideracdo de que, enquanto a realidade
psicolégica se caracteriza pela mudanga temporal, a realidade 16gica permanece como algo
imutavel. O sujeito capta temporalmente os significados, porém os capta precisamente como

vélidos, e ndo submetidos a mudanca. Escreve em sua dissertacio:

O juizo da légica é sentido, um fendmeno estdtico, que estd para além de qualquer
desenvolvimento e modifica¢do, que, portanto, ndo se torna nem surge, mas vale
(gilt); algo que pode ser apreendido pelo sujeito que julga, mas nunca se altera por
esse apreender'”.

Uma vez que o sentido 16gico ndo pode ser confundido com outros campos, nio se
deve afirmar que “existe” ou “que ele €”, mas somente que ele “vale” (gilf). Valer, estar em
vigor € o sentido do 16gico. Na realidade, ele é “um algo” que jaz antes de nés, que estd dado
em prol do juizo. Seu dar-se € irredutivel, ndo sendo explicado por meio de outra coisa.

Embora Heidegger reconheca que o psicologismo tenha obtido méritos em suas
investigacdes do fendmeno da consciéncia, na realidade, ndo passa de um tipo de empirismo,
pela incapacidade de perceber o objeto préprio da ldgica e sua autonomia com relagdo aos
atos psiquicos. Desde o principio, desloca-se do conteido l6gico do juizo para o ato psiquico
de julgar, tornando-se, assim, uma teoria acerca do psicoldgico e ndo do légico. Por isso, para

o filésofo, o “psicologismo é um questionamento psicolégico contraposto ao 16gico. Nao s6

19 Nesse trabalho, Heidegger discute as teorias do juizo, especialmente, de W. Wundt, H. Méier, Th. Lipps e F.
Brentano. Seu interesse pelas questdes da 16gica foi intenso nessa época, conforme observamos em outros textos:
Das Realitdtsproblem in der modernen Philosophie, de 1912; Neuere Forschung iiber Logik, de 1912; e Die
Kategorien-und Bedeutungslehre des Duns Scotus, de 1915.

1% HEIDEGGER, M. Neuere Forschungen iiber Logik, p. 468.

197 Cf. HEIDEGGER, M. Die Lehre vom Urteil im Psychologismus, p. 160.

"% HEIDEGGER, M. Die Lehre vom Urteil im Psychologismus, p. 171.
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nido compreende o objeto da loégica como também ndo o conhece” (er kennt die logische
“Wirklichkeit” iiberhaupt nicht)'®.

Heidegger refere-se ao psiquico como a base operacional do 16gico. Imagina que, com
a légica, conseguiria apanhar um valor supraindividual, justificando a crenca na realidade
objetiva do espirito, nio como produto da mente, mas da realidade exterior e autbnoma.
Encerra com a afirmacgfo de que sua investigacdo € um trabalho preparatdrio para um projeto

mais intenso, que € o de fundar a l6gica pura que incluiria ontologia na forma de uma doutrina

das categorias que articulasse o ser em seus multiplos sentidos.

S6 quando a légica pura for construida sobre tal base (Grundlage), é que se pode
abordar a teoria do conhecimento com seguranga e desmembrar a dimensdo global
do ser em seus diferentes modos de realidade (Wirklichkeitsweisen), evidenciando
sua originalidade e determinando o tipo de seu conhecimento e seu alcance' 0,

A doutrina das “categorias do ser”, a priori, possibilita as “condi¢des transcendentais
de conhecimento” de qualquer ser sensivel. Foram trabalhadas, pela primeira vez, por
Aristételes, no contexto da filosofia realista, e reformuladas pela légica transcendental de
Kant, dentro da objetividade dos objetos da experiéncia. No ambito neokantiano, a doutrina
das categorias refere-se ao que permite as condi¢des transcendentais de conhecer as proprias
categorias do ser e sdo, portanto, categorias das categorias, forma das formas. A mais
importante € a “validade”, que constitui todas as outras. Aqui reside o termo-chave, ou seja, a
resposta que Heidegger fornece em seus primeiros escritos a pergunta pela determinacgdo
unitiria e simples do ser que permeia todas as suas significacdes. Ou seja, o sentido do
sentido (Sinn des Sinnes) do ser dos entes € a validade (Geltung). Em sua dissertacdo, a
questdo do ser aparece como questao acerca do status do significado 16gico. Ela é tomada no
contexto do seu projeto neo-escoldstico de se apropriar criativamente da doutrina escoldstico-
aristotélica das categorias, auxiliada da teoria 16gica da fenomenologia e do neokantismo.
Embora ndo conservasse grande originalidade, tornou-se significativo para o desenvolvimento

posterior da sua filosofia no periodo de Freiburg, conforme lemos em seu Lebenslauf:

Em minha dissertacdo Die Lehre vom Urteil im Psychologismus. Ein kritisch-positiver
Beitrag zur Logik, que se referia a um problema central de 16gica e epistemologia e
tomava suas posicdes simultaneamente da l6gica moderna e dos juizos bdsicos da
escoldstica aristotélica, eu tentei encontrar uma base para as investigagdes
posteriores' "

' HEIDEGGER, M. Die Lehre vom Urteil im Psychologismus, p. 161.

" HEIDEGGER, M. Die Lehre vom Urteil im Psychologismus, p. 186.

"' HEIDEGGER, M. Lebenslauf (zur Habilitation 1915), p. 38. Nesse sentido, a andlise dos filésofos e da
tendéncia psicologista trouxe contribuicdes para Heidegger no tocante ao desenvolvimento ulterior da questdo do
ser.
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A procura pela fundamentacdo da légica moderna reporta Heidegger a filosofia
escoldstica medieval, especialmente sua psicologia e teoria do conhecimento''>. Escreve sua
habilitacdo para a docéncia (Habilitationsschriff) sobre Duns Scotus (1266-1308), Die
Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, de 1915, orientada pelo neokantiano H.
Rickert. Retoma a questdo da validade atemporal do significado ldgico, a ldgica pura,
mediante a exploracdo da histéria da doutrina escoldstico-aristotélica das categorias e da
doutrina da significag@o. Nesse trabalho, Heidegger conduz a pergunta pela unidade do ser, na
multiplicidade de significados para o ambito da problemdtica escoldstica, precisamente, para a
doutrina das categorias, termo corrente para discutir o ser dos entes, e para a doutrina da
significacdo, que se refere a gramadtica especulativa, a reflexao metafisica sobre a linguagem e
sua referéncia ao ser. Nesse contexto, dirige-se para as origens medievais da teologia. Na
teoria das categorias de Duns Scotus, encontra-se a chave de discussdo da relacdo entre
escoldstica medieval, de inspiracdo aristotélica, e a mistica medieval, oriunda do
neoplatonismo e de Agostinho, fonte da teologia luterana e dos problemas fundamentais
centrais da filosofia kantiana e do idealismo alemdo'". Todos eles de “natureza teolégico-
crista”.

O pensamento de Duns Scotus se move na linguagem que, por sua vez, consiste num
sistema de sinais. Ele percebeu que todos os significados encontram sua expressao em signos
linguisticos. Por isso, atribui importdncia a linguagem como ferramenta para produzir a
estrutura dos significados. E fundamental entender se a linguagem, em especial, a gramatical
“impde uma forma ao pensamento”. Teve consciéncia do fato de que a linguagem “fornece
conceitos bdsicos que, junto, sustentam as diferentes esferas da realidade”, de tudo o que pode
ser pensado e experimentado''*. A questdo &, entdo, como é que o significado em termos
linguisticos (ratio significandi) reflete e condiciona os conceitos da mente (ratio intelligendi),
e como é que ambos sdo baseados e continuam, a0 mesmo tempo, no modo de ser do objeto

existente que, de fato, € entendido (ratio essendi).

"2 HEIDEGGER, M. Vita, p. 42. Heidegger reconhece que frente a consciéncia do método caracteristica do
pensar moderno, os aspectos fundamentais da vida e do pensamento medieval sdo “o predominio da idéia de
autoridade e a grande estima pela tradi¢ao” (Die Herrschaff des Autorititsgedanken und die hohe Einschiitzung
aller Tradition) (HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 198). Todavia, no
que diz respeito ao plano tedrico, pode-se observar que o pensamento moderno e o pensamento medieval se
ocupam com os mesmos problemas, dentre eles, as categorias. Em Scotus existe a diferenca entre: prima
intentio, postura natural orientada para os objetos da percepcdo e, secunda intentio, olhar peculiar pelo qual o
pensar presta atencdo sobre si mesmo e sobre seus proprios contetidos. A mesma distingdo aparece em Husserl,
com noesis (ato de intengdo) e noema (contetido da intencio).

'3 Cf. HEIDEGGER, M. Vita, p. 42.

" HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 303-4.
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Entre o pensar e o ente existe o abismo da diferenca (heterogeneidade), mas também
algo em comum (homogeneidade). A ponte entre ambos ¢ feita pela analogia. Entre o pensar e
0 ente existente vigora a mesma relacio analdgica que se dd entre Deus e o mundo. Escreve

Heidegger:

Tudo e cada coisa possui realidade real (reale Wirklichkeit). Em sentido restrito e
absoluto, sé Deus (nur Gott) existe realmente. Ele € o absoluto, a existéncia que
existe em esséncia, e “essencializa” (“west”) na existéncia. A realidade natural, real,
sensivel, existe apenas como criada. Ela ndo € existéncia como o absoluto, mas tem
existéncia por comunicacdo (“‘communicabilitas”). Ambos, criador e criatura
(Schopfer und Geschiopfer) sdo reais, mas em modos diferentes (in verschiedene
Weise)'">.

Isso significa que Deus ndo pode ser idéntico com o mundo, pois seria seu prisioneiro;
mas também ndo pode ser diferente, porque o mundo € criacdo sua. A relagdo analdgica é
desenvolvida mediante o problema das categorias. E por meio delas que o real chega até nés.
Elas sao denominadas de transcendentais: ens (ente em si), unum (um), verum, (verdadeiro),
bonum (bom). Scotus comeg¢a com a evidéncia da existéncia externa do ente: “temos algo
objetivo diante de nés” (etwas Gegenstandliches vor uns haben). Seu cariter é o de ‘“algo
dado” (etwas gegeben), “sem nenhuma determinagﬁo”lm. No entanto, € menos evidente o fato
de que o ente acontece apenas como um ente (als ente), como algo determinado (unum). O
uno s6 € uno por distinguir-se do diferente (diversum). O uno e o outro, diz Heidegger, sdo “a
verdadeira origem do pensar com o apoderamento do objeto” (Ursprung des Denkes als
Gegenstandsbemdchtigung)117. Nessa origem acontece uma ténue fissura entre pensar e ente,
pois 0 “ndo-ser-o-outro” ndo é propriedade do uno, ou seja, cada ente € o que € e ndo € o
“ndo-ser-o-outro”. O “ndo” é aproximado das coisas pelo pensar comparativo, ja que as coisas
ndo se comparam entre si e ativamente ndo se diferem umas das outras. Elas s6 sdo
diferencidveis pelo pensar. O que realmente existe é, pois, o individual, denominado por
Scotus por haecceitas, ou seja, o que tem ‘“‘esse-cardter-do-aqui-agora” (Diese-jetzt-
hierheit)ng.

Essa descoberta mostra que a razao distingue entre aquilo que € por si € 0 que nosso
pensar lhes atribui. Ela liga, compara e ordena o ente. Ou seja, projetamos os entes
heterogéneos num meio homogéneo, como é o caso dos nimeros'"”. Assim, as coisas sdo 0

que sdo e, além disso, sdo de tal modo que s6 de maneira analdgica preenchem o contetido dos

'S HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p- 260.

" HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 214.

" HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 218.

"8 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 252.

119 poyr exemplo, podemos enumerar cinco livros enfileirados. Se retirarmos o terceiro livro da fila, nada mudara
nele, pois o “ser terceiro da fila” ndo € uma propriedade sua, mas um significado que lhe € atribuido.
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significados ideais do nosso intelecto. Isso quer dizer também que s@o infinitamente mais e
mais diversas do que representam no meio dos conceitos homogéneos rigorosos.

De acordo com Heidegger, a descoberta dessa estrutura de sentido é fundamental em
D. Scotus. Assim, a “realidade 16gica” que € intencionada pelo sujeito ndo pode ser idéntica
com a “realidade empirica”, fora da esfera do significado. A doutrina da intencionalidade
(Intentionalitdit) da natureza dos objetos de Scotus também é importante para Heidegger, pois
“todas as coisas t€ém de ser observadas como os objetos intencionais de atos de compreensio e
dependem assim da estrutura geral do nosso conhecimento™'*.

Isso mostra também que a “realidade objetiva é determinada pelo entendimento do
sujeito”'!. O ser é determinado em cada caso pelo modo no qual é referido num juizo: “ser
significa capacidade de dadiva do objeto, o aspecto sob o qual a entidade é compreendida”
(sein Sein zu geben)m. Com isso dispensa o realismo metafisico de Aristételes, onde nossos
pensamentos seriam reflexos da realidade externa. Deste modo, “os signos representam, mas
ndo sustentam qualquer semelhanca com o que significam”m. E as categorias de tudo o que é
tornam-se categorias do nosso entendimento do ser; tornam-se “elementos e meios de
interpretacdo do significado com aquilo que é experienciado” (Elemente und Mittel der
Sinndeutung des Erlebbaren)'*.

Assim, para Heidegger, deve haver uma ciéncia orientada ndo pelo ideal do conceito
univoco que tenta fixar diferentes tipos de significados, de uma vez para sempre, de modo
puramente formal, mas que inclua a “experiéncia viva do orador”, em cujo entendimento deve

. . . . 125
ser situada toda intencionalidade

. De modo geral, a investigacdo de Heidegger sobre D.
Scotus representou um avango na dire¢do da compreensdo de que o sentido do ser deve ser
procurado no entendimento humano.

Esse projeto tem por base a doutrina da analogia de Duns Scotus. Ela exprime “novo
cardter ordenativo, onde mundo sensivel e supra-sensivel, unitdrios em suas relacdes
reciprocas, sao inseridos numa ordem (Ordnung)”l%. Um tipo de analogia refere-se ao fato de

o significado de uma palavra se diferenciar quando aplicado a campos distintos da realidade.

20 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 281.

2 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 318-19.

122 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 325. Por exemplo, o nome
Socrates pode significar: o individuo vivo, a figura histérica, um homem qualquer etc.

'2 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 271. Heidegger se serve do
exemplo de Scotus que diz: “o signo que anuncia o vinho no exterior de uma taberna nfio precisa se parecer com
o vinho que € bebido dentro dela” (HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p.
265).

12 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 400.

125 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 336.

126 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 225.
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Por exemplo, a palavra principio, no campo da légica, tem um significado analogo a palavra
causa, no ambito da realidade efetiva. Outro tipo de analogia remete ao fato de que o
significado de uma palavra pode aplicar-se a um objeto que tem certa semelhangca com o

apontado no significado. Escreve Heidegger:

Os elementos constitutivos da analogia sdo: certa identidade de significado e,
contudo, por sua vez, uma diferenca conforme o ambito de aplicacdo de caso a caso
recorrente. Enquanto identidade de significado, a unitariedade de um ponto de vista
pode ser chamada de homogéneo, que se encontra em todos os analogati, e esse € o
elemento da analogia que funda a ordem (das ordnungsbegriindende Element).

Enquanto o comum nos diversos ambitos é encontrado diferentemente, na analogia

permanece conservada também a multiplicidade (Mannigfaltigkeir)'*’.

Em outros termos, o ser ¢ uma atribui¢do especifica de Deus. Ele € atribuido e
comunicado as criaturas de forma apenas derivada.

Ao estabelecer uma ordenacdo do mundo, a estrutura analdgica promove uma
hierarquizacdo dos diversos graus de ser. Tal estruturacio, por sua vez, Heidegger a encontra
na mistica de M. Eckhart'*®. Em outros termos, encontra um modo de conhecer distinto
daquele da subjetividade moderna, pois o medieval submete o conhecimento ao ser. Na
mistica, vé a possibilidade de oferecer uma verdadeira “visdo de mundo”, a saber, a “arché
histérica” da época medieval cristd, enquanto ela pode ser reformulada numa visdo de mundo

1 12
catélica moderna'?’.

1.7 O encontro com a mistica medieval

Na conclusdo do Habilitationsschrift, aparece o conceito de “irrup¢ao” (Durchbruch)

de M. Eckhart como a mais alta vocagao filoséfica:

Dentro da riqueza das dire¢des estruturais do espirito vivente, o movimento tedrico do
espirito € apenas um, de modo que € preciso definir como um erro de principio fatal
da filosofia enquanto visdo de mundo, aquele de contentar-se com soletrar as letras da
realidade, ao invés de seguir a sua auténtica vocagdo que € a de ter em vista, para além
de um resumo provisério e englobante da totalidade do saber, uma irrupgdo
(Durchbruch) na verdadeira realidade e na verdade real"*’.

" HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 257.

'8 HEIDEGGER, M.Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p- 408.

'? Conforme observa Van Buren, esse projeto inicia-se com os artigos no Der Akademiker até a conclusio do
seu Habilitationsschrift. No fundo, seus primeiros trabalhos consistem na luta contra a decadéncia e rebeldia do
individualismo moderno. Heidegger propde um retorno a visao tefstica do passado, como forma de fundamentar
o subjetivismo moderno (Cf. VAN BUREN, p. 123).

0 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 406.
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O conceito de irrup¢io (Durchbruch) € proveniente da idéia fundamental mistica que
acena para o modo como se realiza a unio mystica face ao nascimento do Logos na alma, onde
— na linguagem de Heidegger — a verdade divina é feita atual e analogicamente, diferenciada
na matéria individual que, por sua vez, vive na verdade.

A expressdo conceitual da concepgdo espiritual da existéncia medieval é reconhecida
por Heidegger na doutrina escolastica da analogia entis, que alcanca na mistica o seu grau
mais elevado. O sentido de conteido (Gahaltssinn) de Deus é experimentado, ndo como
sentido 16gico, mas como valor teleoldgico, o summum bonum, a medida da perfeicdo, “o
unum infinitum, como atualidade absoluta que centra em si mesma o mais alto valor, a medida
absoluta para toda atualidade™"?".

O sentido relacional da existéncia interior medieval € visto em sua relacdo
transcendente com Deus e seu eterno dizer sim. E estendido exttica e devocionalmente em
direcdo e para dentro da profundeza do télos divino. A vida medieval € perpassada pela tensio
metafisica. E um estender-se a si mesma para dentro do transcendente. A poesia mistica do
amor € o lugar onde ela encontra sua mais elevada expressao.

Para Eckhart, a criatura carrega a idéia de Deus dentro de si (Urbild). Ele a denomina
de “centelha” (Funke, Fiinklein), que nao se perde nem pode ser destruida, apenas acobertada.

Em seu sermao 22, Eckhart afirma:

Essa centelha é tdo aparentada com Deus que ela é um Um tnico, intacto, que

carrega em si as imagens de todas as criaturas, imagens sem imagens, e imagens
< . 3

para além das imagens'**.

Eckhart reserva a palavra deidade (Gottheit) para Deus, como expressdo dessa unidade
absoluta. Ja a palavra Deus (Gotr) refere-se ao processo criacional trinitirio da geragdao do
Logos (Filho) na mente humana. A deidade é mais origindria, sendo interpretada como fundo
abismadtico, oculto e misterioso (mysterium tremendum) que brota do fundo da alma (Grund
der Seele) e autoa todos os nomes.

Na concepgdo mistica, a mente divina possui dois movimentos. Um € o centrifugo, que
parte da unidade para a multiplicidade, seguindo a corrente do efluxo, de emanagdo e
diferenciacdo para as coisas criadas sem sua singularidade (haecceitas). O outro € o
centripeto, onde a corrente segue o influxo, e a criacdo participa no processo de

singularizacdo, na medida em que deixa ser (Gelassenheit).

BUHEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p- 260.
132 ECKHART, M. Sermées alemdes, p. 154.
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Gelassenheit € o caminho para a geracdo de Deus na alma (Gottesgeburt in der Seele).
Consiste, de um lado, no desprendimento, na disponibilidade, no esvaziamento
(Abgeschiedenheir) da alma com relagdo a todas as criaturas; a alma as deixa partir (gehen
lassen). O outro consiste no abandono, na entrega (Hingabe) da alma a corrente divina, ou
seja, deixar que a segunda venha ao encontro da primeira (lassen kommen). Mediante essa

atitude, o homem medieval apropria-se de si mesmo. Escreve Heidegger:

A transcendéncia ndo significa nenhum distanciamento radical em que o sujeito se
perderia; ela se constitui, ao contrdrio, numa relacdo de vida edificada sobre a
correlatividade que, como tal, ndo é petrificada em sentido tnico, mas, antes,
compardvel ao vai-e-vem da torrente fluida da vivéncia (fliessenden Strom des
Erlebens) que junta individualidades espirituais, numa afinidade eletiva [...]. A
posi¢do de valor ndo gravita, pois, exclusivamente em dire¢do ao transcendente, mas
antes ¢ iggalmente refletida daquela plenitude e absolutidade para repousar no

A 3
individuo ™.

Para a mistica, a vida da criatura humana € pura gratuidade, um estar sendo sem “por

qué”. Escreve Eckhart:

Quem pelo espago de mil anos perguntasse a vida “Por que vives?” — se ela pudesse
responder nao diria outra coisa a ndo ser: “eu vivo porque vivo”. Isso vem porque a
vida vive do seu proprio fundo e emana a partir do seu préprio. Por isso vive sem
porqué, justamente por viver <para> si mesma'**.

Na mistica, Heidegger encontra unidade entre mistica e pensamento especulativo,

harmonia entre vida e pensamento, conhecimento e piedade.

Se considerarmos a esséncia mais profunda da filosofia, enquanto possui cardter de

concep¢do de mundo, aparecerd, entdo, inicialmente, a concep¢do de uma filosofia
. . - S e ) A 135

cristd medieval como escoldstica, oposta a mistica lhe é contemporanea ™.

Para Heidegger, na concepcao de mundo medieval, mistica e escoldstica pertencem, de

modo essencial, uma a outra:

Nao hd sobreposi¢do entre os pares de opostos — racionalismo-irracionalismo e
escolastica-mistica. E 14 onde se tenta identifica-los, se o faz em virtude de uma
racionalizagdo extrema da filosofia. Uma filosofia como estrutura racionalista,
separada da vida ndo tem forca (machtlos); uma mistica como experiéncia vivida

irracionalisticamente é privada de propésito (ziellos)"*®.

"33 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 409.
134 ECKHART, M. Sermdes alemdes, p. 67.

135 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 410.
13 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 410.
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Assim, para o filosofo, torna-se imprescindivel a realizag¢do de “uma pesquisa histérica
desse lado da cultura medieval”'?’. Isso ndo significa a realiza¢do de um estudo nos moldes
das ciéncias histdricas e das contribuicdes que elas oferecem. Muito embora “a filosofia seja
um valor cultural (Kulturwert), como qualquer outra ciéncia”, tal concepgdo incorre no risco
de relativizar sua determinac¢do mais prépriam.

As ciéncias s@o incapazes de apreender o conteido préprio da experiéncia religiosa
fatica do homem medieval, por promover a objetivacdo da vivéncia e obscurecer o seu
sentido. Por isso, coloca a necessidade de sondar sua “validade e funcido enquanto valor vital”
(Lebenwert)13 %,

Heidegger refere-se propriamente a tarefa fundamental que a filosofia nesse contexto
deve empreender, que € conquistar uma postura similar & postura catdlica medieval: “a
filosofia do espirito vivente, do amor operante, da adordvel intimidade com Deus”'*. S6 se
alcanca a relac@o origindria transcendente da alma com Deus a partir da repeticdo de uma
relacdo congénere, ou seja, “por meio da entrega absoluta (absolute Hingabe) e da imersdo
apaixonada (temperamentvolle Versenkung) na matéria-prima cognitiva (Erkenntnisstoff)
legada pela tradi¢ao”'*'.

Em outros termos, reapropriar-se do problema central da filosofia medieval, o
problema das categorias em sua relacdo com o ser, e tratar esse problema a partir das
descobertas da filosofia moderna, particularmente da fenomenologia (Husserl) e do
neokantismo (Rickert).

Podemos observar que até esse momento, Heidegger ainda se conserva no terreno

puramente transcendental, vinculado as suas bases filoséficas catdlicas do pensamento neo-

escoldstico, ao reconhecer que a filosofia deve conservar uma genuina 6tica metafisica:

No conceito de espirito vivo (lebendigen Geistes) e sua relacdo com a origem
metafisica, abre-se um insight para sua estrutura fundamental metafisica, na qual a
singularidade e a individualidade de atos sdo mergulhadas na unidade viva
(lebendfgen Einheit) com validade universal e na subsisténcia em si mesma do
sentido ™.

N

Heidegger conserva a visdo de mundo medieval, referindo-se a “for¢a impulsionadora

e ao poder permanente da vida espiritual filoséfico-teoldgica (philosophisch-theologischen

" HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 193.
38 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 195.
% HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 195.
"0 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 410.
" HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p.- 198.
"2 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 410.
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Geistesleben) e o que representa para a postura de vida (Lebenshaltung) do homem
medieval”'®. Este ndo buscava simplesmente conhecer o modo de ser da totalidade ou
determinar os principios e fundamentos do real, mas encontra em sua propria existéncia a via
de acesso a transcendéncia do ser e as suas diversas significacdes. Sua postura fundamental
consistia “na relacdo origindria (Urverhdltnis) transcendente da alma com Deus”'**. A alma
possui relagdo origindria com o divino e se v€ imediatamente projetada em direcdo ao campo
de constitui¢do dos problemas teoldgicos e filoséficos como um todo.

Para o pensar especulativo-teoldgico de Heidegger, a histéria é colocada no ambito do
espirito absoluto (Hegel) de Deus, que € verdade nele e para ele mesmo.

O conceito ontoteoldgico de Deus, seus conceitos de transcendente, dimensao
profunda, origem metafisica, principios transcendentais, campo de dominio da transcendéncia
possuem sentido de fundamento causal estaticamente presente, um summum ens € SUMmMumM
bonum que langa visdes de mundo histéricas, analogicamente diferenciadas em épocas
diferentes. Heidegger permanece intocavel diante do histérico.

O ser € reduzido a entidade divina estdtica, com base em uma analogia pros hen
hierdrquica de atribui¢do, na qual ser é propriamente atribuido a entidade divina chamada
Deus. Embora se expresse no contexto de uma autoconsciéncia histdrica e de um idealismo
metafisico sofisticado, Heidegger ainda conserva uma versdo do conceito grego de “arché
divina”, a origem-reino, o reino do Deus ontoteoldgico, onde o filésofo procura apreender o
espirito absoluto de Deus.

Os principios da filosofia aristotético-escoldstica, assimilados durante os anos de sua
formacgdo teoldgica, sustentaram os primeiros trabalhos de Heidegger. Sabemos que, para
Santo Tomads, ndo pode haver divergéncias entre fé e conhecimento. Por mais que as verdades
da fé fossem suprarracionais e intermediadas pela revelagdo, ndo seriam irracionais e, por
isso, remontam a unica razdo, que é Deus. O divino aparece como a garantia da harmonia
entre pensamento e ser. Heidegger atém-se a esse principio e considera o contetido ideal da
légica como sustentado na harmonia do todo, que € estabelecido por Deus.

Assim, podemos entrever que, nesse momento do pensar de Heidegger, a filosofia
aparece como imagem da eternidade e como espago de autoacdo das contradicdes do

pensamento moderno para a sabedoria da tradi¢do crista.

143 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 193.
"4 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 193.
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1.8 O afastamento da ontologia tradicional e o retorno a vida historica

Por volta de 1915, Heidegger completa com &xito sua tese de habilitagio para a
docéncia (Habilitationsscrift) de filosofia medieval. Recebe licenca para lecionar,
permanecendo como assistente de Krebs nas prelecoes de filosofia para estudantes de
teologia'*. Sua orientacdo filoséfica permanece fiel 2 filosofia catdlica neo-escoldstica, e
almeja uma cdtedra de filosofia catélica. Por isso, continua o preenchimento dos oficios
administrativos da arquidiocese de Friburgo e sustenta a conviccdo de que sua fungdo
académica estaria devotada ao ensino e a pesquisa da filosofia cristd escoldstica, da visdo
catdlica do mundo, e a “tornar disponiveis e utilizdveis as riquezas intelectuais armazenadas
3146

no escolasticismo para a batalha espiritual do futuro sobre o ideal de vida cristao catdlico

Em seu Lebenslauf de 1915, declara que

suas convicgdes filoséficas se mantém as da filosofia aristotélica e escolastica, e
considera sua obra uma apresentacdo compreensiva da légica e da psicologia

medievais, a luz da fenomenologia moderna” (im Lichte der modernen

Phéiinomenologie)'"’.

Entretanto, por volta de 1916, sofre “profundo desapontamento”, quando o
departamento de filosofia catdlica da universidade de Friburgo deixa de indicé-lo para o cargo
de professor de filosofia neo-escoldstica'**. Ao mesmo tempo, vivencia uma tensio e forte
angustia pessoal: de um lado, a necessidade de conformar-se a cruzada antimodernista das
autoridades eclesidsticas e, de outro, a convocagdo a verdadeira filosofia. Numa carta a seu
amigo Pe. Krebs, em 19 de julho de 1914, durante a elaboracdo da Habilitationsschrift, de
modo irénico, mostrava a forma como o Vaticano poderia garantir a conformidade entre os

intelectuais da Igreja:

A exigéncia filosofica poderia ser encontrada instalando mdaquinas de venda na
extensd@o dos comboios — gritis para os pobres — e todos os que sucumbem a
pensamentos independentes poderiam ver removidos os seus cérebros e substituidos
por esparguete'*’.

145 Cf. HEIDEGGER, M. Vita, p. 43. Nessa condicio, profere prele¢des sobre Die Grundlinien der antiken und
scholastischen Philosophie, de 1915-16; Die Deutsche Idealismus, de 1916 e Grundfragen der Logik, de 1916-
17.

146 Cf. SHEEHAN, T. “Interpretagio de uma vida: Heidegger e os tempos dificeis”, In: GUIGNON, C. Poliedro
Heidegger, p. 92.

'“" HEIDEGGER, M. Lebenslauf, p. 39.

'*" Em seu lugar foi nomeado J. Geyser, que chegou a Freiburg no semestre de verdo de 1917, e figurava como o
terceiro da lista. Heidegger permeneceu apenas com a indicagdo de P. Natorp (Cf. OTT, H. Martin Heidegger. A
caminho de uma biografia, p. 95).

149 Cf. SHEEHAN, T. “Interpretacdo de uma vida: Heidegger e os tempos dificeis”, p. 92.
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Com os avangos nos estudos neoescolasticos, Heidegger deixa de acreditar na
possibilidade de reavivamento do escolasticismo. Torna-se particularmente critico da
escoldstica e do pensamento metafisico catélico medieval, que outrora impulsionara seus
estudos. Afirma abertamente que, mediante os conceitos aristotélicos e neoplatdnicos
empregados na teologia catdlica, a escoldstica impde a primazia do tedrico e a consequente
ocultacdo da experiéncia fatica da vida. Reconhece que, ao longo da histdria, a teologia crista
procurou explicitar a experiéncia religiosa cristd de modo tedrico, fazendo uso da filosofia.

Em uma passagem escrita em 1917 pertencente a uma curta relacdo de notas sobre a
fenomenologia da religido que ajudaram Heidegger a compor o curso sobre mistica medieval,

que foram transcritas por T. Kisiel, esté escrito:

Isso ja esta implicito na fortemente cientifica e naturalistica metafisica do ser de
Aristoteles e na sua exclusdo da influéncia da problemética do valor de Platdo, uma
metafisica que € revivida no escolasticismo medieval e que dita a norma no
predominantemente tedrico. Correspondentemente, o escolasticismo, no interior da
totalidade do mundo vivido cristdo medieval, pds em grave risco a imediaticidade da
vida religiosa e esqueceu a religido em favor da teologia e dos dogmas. Essa
influéncia teorizante e dogmatizante foi exercida pelas autoridades da igreja em suas
instituicdes e estatutos j4 nos primeiros tempos do cristianismo' .

Ao mesmo tempo, manifestam-se também algumas insatisfacdes diante de solucdes
propostas pelos neokantianos e pelo proprio Husserl, por recorrerem a atividade do sujeito
transcendental. Impunha-se a questdo: Como salvar-se do abismo entre essas duas realidades,
sem cair no idealismo platonico? Como escapar de uma logica excessivamente formal e sem
vinculo com a realidade? Como a explicar a diferenca ontolégica? Como tal, a 16gica possui
raizes na vida mesma, na realidade imediata e diretamente vivenciada, no horizonte de
sentido, no qual ja sempre se encontra o sujeito que pensa e que julga.

No epilogo de sua tese sobre Duns Scotus, acrescentado posteriormente, Heidegger j
aponta para nova direcdo. Recoloca novamente o problema de como fundar a validade
objetiva das categorias logicas na vida da consciéncia, caracterizada pela temporalidade e pela
historicidade, dado que “o espirito vivente (Der lebendige Geist) €, como tal, essencialmente
espirito histérico no sentido mais exato do termo” ">, Para ele, a filosofia deve ser entendida
em sintonia com o processo vital histdrico, isto €, participando do sentido vivo que constitui a
histéria. Aparece em “tensdo com personalidade viva” (Spannung mit der lebendigen

Personlichkeit), e exaure de suas profundezas e plenitudes vitais o contetido e a pretensio

O KISIEL, T. The Genesis of Heidegger’s Being und Time, p. 73-74.
'S HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 407.
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valorativa'®>. Com isso, nio pretende retornar ao psicologismo, pois a subjetividade ndo
exclui a validade das categorias. Trata-se de ligar a historicidade do “espirito vivente” e a
validade atemporal da légica.

As categorias dependem da postura fatica de onde sdo retiradas. Heidegger utiliza

como exemplo a frase: Es kracht. Escreve:

O que isso significa? O significado desta oragdo carente de sujeito gramatical sé é
compreendido a partir do contexto no qual se emitem juizos deste tipo, a partir do
saber de fundo ja sempre co’compreendido em cada caso, a partir de uma situagdo
hermenéutica compartilhada intersubjetivamente por diferentes falantes e ouvintes.
Assim, se nos encontramos em meio a manobras militares e se no momento em que
se ouve o estardalhaco dos morteiros digo es kracht, fica claramente perceptivel o
que retumba'>?.

Por isso, Heidegger exclui “a consideracdo das categorias como puras func¢des do
pensamento” (Denkenfunktionen)">*. Com relacdo a teoria do conhecimento, Heidegger a
considera tradicionalmente a-histérica e a-temporal. A “pobreza do sistema ldgico deve ser
autoada”, pois a discussdo da légica do sentido e do significado se tornaram insuficientes. Ja
ndo é “mais possivel ver na sua verdadeira luz a logica e os seus problemas em geral, se o
contexto a partir do qual essa vem interpretada ndo divisa de um contexto transldgico” (ein
translogischer Zusammenhang)lss.

Embora no Habilitationsscrift Heidegger responda que ser € validade atemporal do
sentido 16gico univoco, e que a histéria deve ser suspensa na ontologia, uma conclusio
posterior mostra algo diverso. O ser € identidade na diferenca, insepardvel da histdria.
Histdria e sentido categorial estdo inter-relacionados no fextum da analogicidade. A filosofia,
portanto, busca o sentido incondicionado, mas encontra sempre coisas com significado;
procura coisas puras, mas encontra sentido interpretado. Dai a citacdo de Novalis na
conclusdo do trabalho: “Nés procuramos em toda parte o incondicionado e encontramos
sempre apenas coisas” (Wir suchen iiberall das Unbedingte und finden immer nur Dinge).

E preciso colocar a questio pelo sentido do ser, uma vez que, no homem medieval,
estd presente a possibilidade de transformacio radical de sua existéncia e autoagdo daquilo
que é meramente erudito. Por isso, ldgica e faticidade estdo interpenetradas. Uma ldgica

faticamente experienciada nfo permanece apenas no campo tedrico, mas “conduz as vivéncias

'3 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 195.
'3 HEIDEGGER, M. Die Lehre vom Urteil im Psychologismus, p. 186.

'3 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 403
'S HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 405.
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mais préprias de quem filosofa”'*°. Na base de toda concepcio filosGfica encontra-se a
posicao do filésofo em questdo, das suas posi¢des particulares e dos eventos que povoam sua
histéria de vida. E o que estd em jogo ndo é apenas a histéria pessoal de alguém, mas a
insercdo desse singular no todo vital e cultural. Isso exige um aprofundamento da nocdo de
faticidade, algo que Heidegger procura realizar a partir da tese sobre Duns Scotus.

A pergunta pelo sentido da vida humana, nesse periodo, constituia também a
expressdo filoséfica da indagacdo socio-cultural da consci€éncia europeia pds-guerra, que
criticava seu ideal de cultura erudita (Bildung) e que privava a filosofia univeristaria de sua
credibilidade. De acordo com Gadamer, contemporianeo de Heidegger, a Primeira Guerra
trouxe provacdes e consequéncias catastréficas'’. Foi um acontecimento que ultrapassou a
capacidade de compreensio da juventude universitaria, que, apds ter participado do conflito,
reconheceu que a honra militar, diante da crueldade e do sangue derramado, ndo tinha sentido
algum. A guerra foi apenas delirio do ardor nacionalista. Nesse contexto, profundos
questionamentos foram suscitados: haveria equivoco em acreditar no ideal cientifico, na
humanizagio, na tecnologia, na politizacio do mundo? E erréneo presumir que a sociedade
deva encaminhar-se rumo ao progresso e a liberdade? Mas a questdo mais candente
justamente era a seguinte: ainda é possivel acessar a experiéncia humana vital e imediata, em
meio a uma sociedade fragmentada, fortemente militarizada e sem valores? Para Gadamer,
tais questdes tornaram-se as questdes do préprio Heidegger'™®.

Entre a publicagdo de sua Habilitationsschrift e o fim da Primeira Guerra mundial,
ocorre uma mudanca profunda no pensamento de Heidegger. Ele se afasta do catolicismo
neo-escoldstico e do neokantismo. Torna-se-lhe inaceitdvel a idéia de um sistema de valores
fixo, a-histdrico, contraposto a vida concreta, histérica, desprovida de validade intrinseca.
Redescobre o espirito vivo inserido na histéria. A filosofia ndo deve partir de pressupostos.
Deve formar os valores na histdria € ndo possuir como préprio objeto a validade dos valores.

Dar voz a vida concreta na sua historicidade, contra os valores rigidos e paralisantes, implica

'3 Em sua tese de habilitacdo para a docéncia, Heidegger se refere ao “lugar apropriado para dar palavra a
inquietagc@o (Unruhe), que o filésofo ndo deixa mais de experimentar” (HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und
Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 399-400). Dar voz ao fildsofo e a sua inquietacdo significa dizer: pertence a
filosofia aquele que filosofa e mantém a si mesmo em questdo, ou seja, a propria vida, a historicidade e a
mundanidade fazem parte do filosofar.

' Escreve Gadamer: “A fé no progresso de uma sociedade burguesa mimada por um longo tempo de paz, e cujo
otimismo cultural tinha animado a era liberal, se desfez nas tempestades de uma guerra que ao final foi por
completo diferente de todas as anteriores. Ndo foi a valentia pessoal ou o génio militar o que determinou o
acontecer bélico, mas a luta competidora das industrias pesadas de todos os paises. Os horrores das batalhas
materiais, que devastaram a natureza inocente, campos cultivados e bosques, aldeias e cidades” (GADAMER, H-
G. Los caminos de Heidegger, p. 17).

138 Cf. GADAMER, H-G. Los caminos de Heidegger, p. 17-18.
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o afastamento ndo sé da filosofia dos valores, mas de tudo o que obstaculiza a expressdo da
imediatez da experiéncia vivida e o movimento da vida. A fenomenologia aparece como
autonomia diante dos pressupostos rigidos e fixos, abre horizontes novos para a filosofia,
demasiadamente angustiada por principios e sistemas, ao mesmo tempo em que confere
vivacidade e concretude, sem descuidar do rigor expositivo.

O rompimento com o projeto ontoteoldgico aproxima Heidegger da historicidade. O
desligamento do vinculo catdlico representa nova aproximacgio da religido que, na época dos
cursos de Friburgo, transforma-se na chave interpretativa da experiéncia fética da vida na sua

historicidade.

1.9 O desligamento do catolicismo. A religiosidade como expressao da vida fatica

No ano de 1917, casa-se com a protestante Elfride Petri, num casamento misto,
realizado em cerimdnia catdlica, e presidido por Pe. Krebs. Heidegger e Elfride
comprometem-se a seguir os preceitos dessa religido e educar seus filhos catolicamente.
Entretanto, em 23 de dezembro de 1918, por meio de sua esposa, comunica de modo oficial a
Pe. Krebs o “rompimento com o catolicismo”'*”. Duas semanas depois, a 9 de janeiro de
1919, ele mesmo decidiu escrever uma carta ao Pe. Krebs e explicar sua transformacio
pessoal e filosdfica sofrida nos tdltimos dois anos. Fornece as razdes pelas quais ndo pode
assumir o cargo de professor da faculdade de teologia de Friburgo, e indica o motivo da

impossibilidade de submeter a vocagdo filoséfica a determinado vinculo religioso. Escreve:

Durante os ultimos dois anos coloquei-me a margem de todo trabalho cientifico de
natureza especializada e tenho lutado, em vez disso, por uma clarificacdo bésica da
minha posicao filoséfica. Isto levou-me a resultados que eu nio poderia ser livre de
sustentar se estivesse preso a posi¢des que vém de fora da filosofia. Perspectivas
epistemoldgicas que ultrapassam a teoria do conhecimento histérico tornaram
problemético e inaceitdvel para mim o sistema do catolicismo — mas ndo a
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cristandade e a metafisica, embora eu considere a dltima num novo sentido .

A anélise detalhada desse trecho da carta nos mostra que Heidegger ndo abdica de sua

fé religiosa, nem rompe com os valores e a vis@o catdlica do mundo. Também nio afirma ter

' Ela relata: “O meu marido perdeu sua fé na Igreja, e eu ndo encontrei a minha. Na altura do nosso casamento,
a sua fé ja estava pejada de dividas. Mas eu insisti no casamento catélico, na esperanca de que com a sua ajuda
eu encontraria a fé. N6s lemos, falamos, pensamos e rezamos muito juntos, e o resultado é que ambos pensamos
agora apenas como protestantes, isto é: nds acreditamos num Deus pessoal e rezamos-Lhe, mas sem quaisquer
lagcos dogmaticos e a parte da ortodoxia protestante ou catdlica. De acordo com estas circunstincias, nds
considerarfamos desonesto deixar o nosso filho ser batizado na igreja catélica. Mas eu achei que era meu dever
dizer-lhe isso com antecedéncia” (OTT, H. Martin Heidegger: A caminho de sua biografia, p. 111).

' OTT, H. Martin Heidegger. A caminho de uma biografia, p. 109-110.
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abandonado a comunidade catdlica, suas tradicdes e rituais compartilhados'®'. O
ressentimento ndo aparece aqui como a principal motiva¢do. Anuncia a ruptura com o sistema
dogmatico, enquanto impedimento do exercicio filoséfico, particularmente pela forma como
impde suas restricdes e vigia seus estudantes. A contradicdo entre atividade filoséfica e

vinculo religioso aparece registrada em seu curriculo intitulado Vita, onde escreve:

Ja nos primérdios das atividades académicas, tornou-se claro para mim que uma
verdadeira investigacdo cientifica (echte wissenschaftliche Forschung), livre de
restricdes e ligacdes ocultas, ndo seria possivel por meio da conservagido do ponto de
vista da fé catélica (Glaubensstandpunktes). Isso se tornou insustentdvel para mim
mesmo através de uma ocupacdo ininterrupta com o cristianismo origindrio
(Urchristentum) no sentido da moderna escola das ciéncias da religiﬁom.

Heidegger aponta para a condi¢do do filésofo:

E dificil viver como um filésofo — a verdade interior em face de si préprio que se
supde que ensine exige sacrificio, renincia e lutas que permanecem sempre
estranhas ao negociante académico. Eu acredito que tenho uma chamada interior
para a filosofia e, preenchendo-a com pesquisa e ensino, uma chamada para a eterna
vocacgdo do homem interior — e s6 por isso me sinto chamado a adquirir o que esta
nos meus poderes e assim justificar, perante Deus, a minha prépria existéncia e

.. 163
atividade ™.

O rompimento com o sistema do catolicismo, de um lado, marca o afastamento dos
circulos catdlicos e o fim de uma promissora carreira de “filésofo catdlico” e de uma
reputacdo cuidadosamente cultivada desde sua dissertagdo, em 1913. A libertacdo das
restricdes eclesidsticas permite a continuidade do trabalho e a retengdo do significado latente
que fora encontrado na tradicdo crista e na metafisica tradicional — essa, agora, diferentemente
compreendida. Essa mudanca religiosa e o rompimento com o sistema teoldgico catdlico nao
significam ruptura radical com a teologia e a temadtica religiosa, pelo menos na época dos
cursos sobre fenomenologia da religido. Heidegger ainda se considera um “te6logo cristdo”.

Escreve:

[...] € preciso dizer que ndo sou um filésofo — nem me imagino a fazer alguma coisa
compardvel. Isso ndo estd, de todo, na minha intengdo. [...] Trabalho de forma
concreta e fitica a partir do meu ‘“eu sou” — a partir da minha heranca espiritual
inteiramente fatica, do meu meio, das coesdes de minha vida, a partir do que me €
acessivel enquanto experiéncia vital, na qual vivo. Esta faticidade ndo €, enquanto
existencial, um Dasein simples, cego — este é posto, a0 mesmo tempo, na existéncia
— quer dizer, que vivo. O existir causa danos: isto €, que vivo os deveres interiores
da minha faticidade tdo radicalmente como os compreendo. A esta, a minha
faticidade, pertence o que designo brevemente assim: sou um “telogo cristdo”'**.

' Confidencialmente Heidegger dird mais tarde que nunca deixou a Igreja Catdlica: “Ich bin niemals aus der

Kirche getretten” (SHEEHAN, T. “Interpretacdo de uma vida: Heidegger e os tempos dificeis”. In.. GUIGNON,
C. Poliedro Heidegger, p. 90).

"2 HEIDEGGER, M. Vita, p. 43.

'3 OTT, H. Martin Heidegger. A caminho de uma biografia, p- 109-110.

' HEIDEGGER, M. apud Barash, J. Heidegger e o seu século, p. 103.
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Essa declarac@o possui sentido peculiar. Inicialmente, Heidegger ndo pretende afirmar
que estd alinhado a teologia tradicional de cariter tedrico-objetivo, com a qual esteve
comprometido, mas que se mostrou inadequada para acessar a experiéncia fatica da vida.

Convém ressaltar que o afastamento de Heidegger da teologia escolastica catélica ndo
o impediu de promover uma proficua e decisiva aproximac¢do com a teologia protestante, a
ponto de considera-la “a tnica que oferece explicacio genuina da nova e fundamental atitude
religiosa introduzida por Lutero e de suas possibilidades presentes”'®>. Conforme trataremos
adiante, na época dos cursos da etapa docente de Friburgo, adere aos circulos teoldgicos
protestantes e envolve-se nas discussdes em torno do problema do histérico no
desenvolvimento do pensamento teoldgico, promovidas por tedlogos contemporineos,
sobretudo Harnack e E. Troeltsch.

Nesse contexto de transformagdo de orientagdo religiosa, teologia e fenomenologia
adquirem novos contornos e apontam para a mesma direcdo: transparecem como forma de
acesso a vida fdtica historicamente vivida. A teologia e a investigacdo da vivéncia religiosa
consistem, a partir de agora, na explicitacdo da faticidade crista.

Torna-se decisivo também o encontro com a fenomenologia de Husserl, que
acompanha a conversdo de Heidegger sem conhecer os reais motivos. A aproximagdo de
ambos aconteceu lentamente. O fundador da fenomenologia chega a Friburgo em 1916 e
auxilia Heidegger na publicacdo de sua dissertacdo sobre Duns Scotus. A respeito desse
encontro, tem-se uma carta de Husserl a Natorp sobre Heidegger. Natorp busca informagdes
sobre Heidegger, cujo livro acabara de ler, se seria candidato adequado para lecionar filosofia
medieval em Marburg. Indaga, especificamente, acerca do seu comprometimento religioso.
Husserl responde ndo “dispor de julgamento confidvel a respeito de sua personalidade e

166~ Afirma ndio ter nada em contrério

cardter”, pois ndo teve tempo suficiente para conhecé-lo
contra Heidegger, e explica que o candidato ja fora indicado para o departamento de filosofia
catdlica, por conta de sua filiacdo ao catolicismo. Porém, € jovem e ainda imaturo para o

cargo. Pouco depois, ao responder a outra carta recebida do te6logo protestante R. Otto, que

165 Para Heidegger, a exegese de Lutero teria fornecido os impulsos fundamentais da especulacio de filésofos
importantes da histdria, tais como Fichte, Schelling e Hegel. Lutero teria se apropriado de forma original de
Paulo e Agostinho e, a0 mesmo tempo, se confrontado com a escoldstica tardia (Cf. HEIDEGGER, M. Informe
Natorp, p. 53).

1% Escreve Husserl: “E certo que ele tem lagos confessionais porque estd, por assim dizer, sob a protecdo do
nosso historiador catélico, meu colega Finke. Correspondentemente, no ano passado, ele foi indicado nas
reunides de departamento como um candidato para a cadeira de filosofia catdlica no nosso departamento de
filosofia — uma cadeira que nés também gostariamos de haver transformado numa posicdo de ensino cientifico
para a histdria da filosofia medieval. Ele foi levado em consideracéo junto com outros, até 0 momento em que
Finke o sugeriu como candidato apropriado em termos de sua filiagdo religiosa (HUSSERL, E. apud
SHEEHAN, T. Heidegger’s “Introduction to the Phenomenology of Religion” 1920-1921”, p. 313).
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também indagava a respeito do seu aluno, Husserl adota posi¢do diversa. Coloca Heidegger
no centro das atengdes, e o apresenta como uma personalidade religiosa conduzida pelo
interesse tedrico e filosdfico. Menciona também a “mudanga radical nas suas convicg¢des

religiosas basicas”, ou seja, do catolicismo ao protestantismo.

Permita-me informar que, embora naquele tempo eu ndo o soubesse, Heidegger ja
havia se livrado do catolicismo dogmaético. Repentinamente, mesmo sem considerar
as consequéncias, retirou-se — com bom senso, porém de forma calada e enérgica —

da segura e fécil carreira de fildsofo da visdo catdlica do mundo. Nos ultimos dois

. . e 167
anos, tem sido colaborador de maior valor filosofico'.

O proprio fundador da fenomenologia considerava-se um “cristdo livre” e um
“protestante ndao dogmadtico”, e dirigiu sua critica aos “catdlicos internacionais”, opondo-se
vigorosamente a interferéncia eclesidstica na pesquisa filos6fica'®. Todavia, estimula
Heidegger a dar continuidade aos estudos de mistica medieval e do pensamento cristdo em
geral, com vistas ao projeto de elaboracdo de uma fenomenologia da vivéncia religiosa, uma
vez que possuia conhecimento profundo da religiosidade.

O afastamento do dogmatismo catdlico impulsiona Heidegger para a investigacdo da
experiéncia fundamental da religiosidade. Procura, entdo, recuperar a esfera pessoal da
vivéncia da religido, o contato direto com Deus, aquém das prescricdes eclesidsticas
estabelecidas. Em 1918, durante o servigo militar, traduz livremente uma frase introdutdria do
terceiro sermao no Canticum canticorum de Bernardo de Claraval, Hodie legimus in libro

experientiae, que nos fornece essa indicacao:

Hoje nos movemos no dmbito da experiéncia pessoal com animo de compreender.
Retornar a esfera vivencial prépria (eigene Erlebnissphdre) e colocar-se a escuta das
manifestacdes da propria consciéncia. Nitida consciéncia propriamente formulada do
valor principal exclusivo e do direito principal da experiéncia religiosa fundamental
(Grunderfahrung). Aspirar a vivéncia religiosa e esforcar-se por sua presenga como
algo genuinamente possivel apenas na medida em que se cristaliza a partir de uma
experiéncia fundamental. De tais experiéncias vivencidveis, ndo nos cabe dispor
livremente; nem da vontade de observar os principios juridico-eclesidsticos'®.

7 HUSSERL, E. apud SHEEHAN, T. “Heidegger’s Introduction to the Phenomenology of Religion 1920-
19217, p. 41.

'8 Husserl afirmou, numa referéncia explicita ao Vaticano, que “o trabalho cientifico seria privado de sua
liberdade se alguém tivesse que se sentir censurado por alguma comissdo erudita” (Cf. SHEEHAN, T. “A
interpretacdo de uma vida. Heidegger e os tempos dificeis”, p. 93). Escreve Husserl: “Meu efeito filoséfico tem
algo notadamente revoluciondrio: protestantes tornam-se catdlicos, catdlicos tornam-se protestantes... Na arqui-
catdlica Freiburg, ndo quero aparecer como um corruptor de jovens, como alguém que faz proselitismo, como
um inimigo da Igreja Catdlica. Isso eu ndo sou. Eu ndo exerci a minima influéncia sobre a migra¢do de
Heidegger ou de Oschner para o campo protestante, embora isso s6 possa ser muito agraddvel para mim, como
‘protestante ndo-dogmatico’ e ‘cristdo livre’. [...] Além disso, eu gosto de ter um efeito sobre todos os homens
sinceros, seja catdlico, protestante ou judeu (HUSSERL, E. apud SHEEHAN, T. “Heidegger’s Introduction to
the Phenomenology of Religion 1920-19217, p. 313).

' HEIDEGGER, M. Die philosophischen Grundlagen der mittelalterlichen Mystik, in: HEIDEGGER, M.
Phéinomenologie des religiosen Lebens. Vol. 60. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1995, p. 334.
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A procura pela experiéncia imediata religiosa, privada de pressupostos, alimenta em
Heidegger o interesse por F. Schleiermacher (1768-1834), particularmente seu Reden iiber
Religion: Uber das Wesen der Religion. Seu pensamento influenciou o pensamento religioso
e filoséfico nos inicios do século XX, ao enfatizar a necessidade de compreender a
experiéncia religiosa a partir de si mesma e ndo de fora dela. Impde-se contra a intencdo
iluminista de compreender a religido como formagao tedrico-metafisica, um fendmeno pratico
e ético. E mais fundamental a vida religiosa do que a religido; a religiosidade ndo é agdo
isolada, mas algo que perpassa toda a vida.

Numa conferéncia de agosto de 1917, para um circulo restrito de pessoas, Heidegger
expde sobre a compreensdo da esséncia da religido em Schleiermacher. Essa nido poderia
advir do objeto, uma vez que a religido condivide com a metafisica e a moral o mesmo objeto;
vale dizer o universo e o relacionamento do homem com ele. A religido ndo se identifica nem
com a metafisica, que tenta descobrir causas primeiras e exprimir verdades eternas, nem com
a moral, que deduz do relacionamento do homem com o universo um sistema de deveres, com
codigo de lei.

A que aspira vossa ciéncia do ser, vossa ciéncia da natureza, na qual, nio obstante,
h4 de unificar todo o real da vossa filosofia tedrica? A conhecer as coisas, em sua
esséncia peculiar; a mostrar as relagdes especificas com ordem ao que €, como e
quanto é; a determinar o lugar de cada coisa no conjunto e diferencia-la
adequadamente com respeito a tudo o mais; a situar todo o real em cardter

necessdrio das interdependéncias e a mostrar a unidade de todos os fendmenos com
suas leis eternas'’’.

Para Heidegger, perceber a esséncia da religido vinculada a esse saber, mesmo que ele
se assente em Deus como ordenamento supremo da legalidade do ser (Seinsgesetzlichkeit), é
situar Deus na esfera do saber como fundamento do conhecer e do conhecido. Isso ndo € a
mesma coisa que acessi-lo pela via da piedade (Frommigkeit). A proximidade entre religido e

metaffsica gerou muitos mal-entendidos.

Esta identidade de objeto permaneceu por muito tempo causa de muitos erros; a
causa disso, de fato, é haver penetrado na religidio uma grande quantidade de
metafisica e de moral, e, por outro lado, muitas coisas que pertencem a religido
ficaram ocultas, sob uma forma imprdpria, na metafisica da religido'’".

"7 SCHLEIERMACHER, F. apud HEIDEGGER, M. Die philosophischen Grundlagen der mittelalterlichen
Mystik, In.: HEIDEGGER, M. Phinomenologie des religiosens Lebens, p. 320).

"I SCHLEIERMACHER, F. Uber die Religion. Reden an die Gebildeten unter ihren Verdichtern. In.:
HEIDEGGER, M. Die philosophischen Grundlagen der mittelalterlichen Mystik, p.311.
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Schleiermacher identifica os verdadeiros inimigos da religido. Ndo s@o a metafisica e a
moral tomadas em si mesmas, mas aqueles que transformam a religido em metafisica
sistemdtica, que discutem a existéncia de Deus separado desse mundo e se esforcam na
construcdo de preceitos morais. O importante € adentrar na interioridade mais sagrada da vida,
onde se estabelece uma relagdo origindria do sentimento e da intui¢do. Deve-se buscar o
desvelamento da religido conforme se realiza no ambito de determinada vivéncia. Assim, para
Heidegger:

A relacdo intencional especificamente religiosa, da ordem do sentimento (Die
spezifische religios intentionale, gefiihlsartige Beziehung), de todo contetddo
vivencial com uma totalidade infinita como sentido fundamental: isso € a religido. O
afluir origindrio e sem inibi¢des; o dar-se a agitagdo e emocdo. Retornar a
correspondente vivéncia da unidade interior da vida. A vida religiosa é a renovacdo
constante (bestindige Erneuerung) deste procederm.

Do ponto de vista filoséfico, Heidegger opde-se a metafisica tradicional, como algo
ndo mais aceitdvel. Refere-se a um novo comeco, tanto para a filosofia quanto para a teologia.
Conserva-se fiel ao cristianismo e a metafisica, porém ndo mais nos moldes da philosophia

perennis sistematica, vinculada indissoluvelmente a teologia natural. Pois,

As investigacdes realizadas no terreno da filosofia medieval se mantém, segundo as
correntes interpretativas dominantes, fieis aos esquemas de uma teologia neo-
escoldstica e dentro das margens do aristotelismo neo-escolastico. Trata-se de
compreender a estrutura cientifica da teologia medieval, sua exegese e seus
comentdrios com interpretacdes da vida sujeitas a determinadas mediacdes. A
antropologia teoldgica deve ser reduzida as suas experi€éncias e suas motivacdes
filosoficas fundamentais; s6 referindo-se a estas experiéncias e motivagdes se
compreende o processo e a influéncia de transformacdo donde partiu cada uma das
posices dogmatico-religiosas fundamentais'”.

Para Heidegger, as correntes filoséficas deveriam procurar uma interpretagdo auténtica
fundamentada da faticidade histérica. Assim, € na experi€ncia fética da vida que ele procura
nova fundamentacio para a filosofia e teologia. Deixa de lado o terreno gnosioldgico, a nocao
de vida de Dilthey e tentativa da reducdo transcendental da fenomenologia husserliana. Elas
impedem o acesso a vida concreta.

As investigacdes fenomenoldgicas da radical faticidade da vida, na sua concretude
imediata, abrem, portanto, a possibilidade tnica de reapropriacdo da autonomia filoséfica. A
faticidade e a historicidade da vivéncia religiosa aparecem como o lugar onde a vida fdtica é

exemplarmente vivida. A explicitacdo da vida fatica ocorre na retomada fenomenoldgica da

"2 HEIDEGGER, M. Die philosophischen Grundlagen de mittelalterlichen Mystik, p. 321-2.
'3 HEIDEGGER, M. Informe Natorp, p. 54.
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originalidade da experiéncia religiosa pré-tedrica. As incursdes no pensamento teoldgico
aparecem como possibilidade de realizacdo desse projeto.

Esse motivo transparece nas andlises dos principais representantes fundadores do
modo de ser cristdo, especialmente Paulo e Agostinho, considerados as testemunhas da vida
fatica cristd, uma forma de religiosidade onde a existéncia apropria-se de sua prépria vida
histérica. Com eles o cristianismo primitivo aparece em sua vivéncia origindria, e carrega uma
questionabilidade intrinseca, ndo tematizavel teoricamente. Em outros termos, aprontam, para
a experiéncia fatica da vida, a vida vivida na sua imediaticidade histérica.

A partir do que apresentamos, podemos destacar que a filosofia inicial de Heidegger,
no periodo da elabora¢do do seu curso Einleitung in die Phidnomenologie der Religion, é
marcada pelo processo que se costuma denominar de “viragem” (Kehre), consiste em uma
profunda e decisiva transformacio'’*. Ela se desdobra da seguinte forma:

a) Mudanca de interesse por questdes relativas a esséncia da logica para a historia. E
0 que se observa na postura critica e na tentativa de autoacdo das correntes filoséficas
predominantes na época: a filosofia neo-escolastica e a filosofia cientifica neokantiana do
conhecimento. Embora procurassem retornar a origem, seu movimento caracteriza-se pela
reapropriacdo de um modelo filoséfico tradicional ja constituido, e ndo o empenho de partir
das coisas proprias do pensamento e da apropriagdo das questdes origindrias dignas de serem
interrogadas. Por conseguinte, elas se tornaram excessivamente tedricas, transcendentais,
“teoria sofisticada de si mesma”. O aspecto tedrico enrijece e objetiva o fluxo constante da
vida e da histéria. Para Heidegger, os filésofos sempre se esforcaram para desprezar a
experiéncia féitica da vida. A descoberta da “instincia viva” da filosofia, a relagdo estreita
entre vida e filosofar e as solicitagdes oriundas de Dilthey e da tradicio hermenéutica das
ciéncias do espirito, o forcaram o romper com o apriorismo da filosofia kantiana e retornar as
questdes relativas a histéria vivida.

b) Passagem da fenomenologia transcendental de Husserl para a construcdo de uma
hermenéutica da faticidade. Nessa época, Heidegger ingressa no movimento fenomenolégico
de Husserl. Todavia, rompe com o cardter transcendental fenomenoldgico de seu mestre e
reconhece nessa corrente a possibilidade de desconstru¢do da objetivacdo pressuposta na
atitude tedrica. Heidegger reconhece que a filosofia, de modo geral, em sua época, se move de
maneira imprépria, pois seus conceitos compartilham “das construgdes tedricas transmitidas

pela tradi¢do sob as mais heterogé€neas interpretagdes”, de tal forma que seguem um “padrio

174 Esse termo é comumente empregado pelos estudiosos do pensamento de Heidegger. Nesse caso, nos
baseamos no comentério de Gadamer (Cf. GADAMER, H-G. Los caminos de Heidegger, p. 283).
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determinado de regides da experiéncia objetiva” e, desta forma, perdem sua “funcio
expressiva origindria”'”>. A fenomenologia serve de auxilio para acessar a faticidade da
experiéncia origindria, onde pensamento e vida encontram-se intimamente articulados.
Refere-se ao “lugar apropriado para dar voz a inquietacdo” que o filésofo ndo deixa mais de
experimentarm. Considerar a inquietagdo quer dizer, levar em conta que aquele que filosofa
pertence a filosofia, coloca-se a si mesmo em questdo em sua faticidade e historicidade. A
filosofia se mostra, agora, como possibilidade na faticidade em sua experiéncia histérica. Com
isso, Heidegger instaura novo movimento filos6fico, com base da faticidade histérica, com o
intuito de clarificar o conceito, a tarefa e o objeto origindrio (Urobjekt) inerentes ao filosofar.
Seu projeto € investigar o que promove a origem da filosofia, que é a experiéncia fatica da
vida.

¢) Mudanca de orientacdo religiosa e teologica, isto é, da teologia dogmdtica catdlica
para a teologia protestante. O afastamento da orientagdo catdlica e a aproximacgado da exegese
protestante permitiram um acesso a vivéncia originaria do cristianismo. Nesse sentido, a
religiosidade aparece agora como possibilidade de experimentar a vida na sua faticidade e
historicidade.

Consideramos que a exposi¢do das caracteristicas principais da filosofia inicial de
Heidegger, nos forneceu o pano de fundo no dmbito do qual € elaborado o Einleitung in die
Phinomenologie der Religion. Essa contextualiza¢do nos permite um passo adiante, que € a

analise do curso como tal.

!> HEIDEGGER, M. Informe Natorp, p. 50.
"7 HEIDEGGER, M. Die Kategorien- und Bedeutungslehre des Duns Scotus, p. 399-400.
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CAPITULO II - A DETERMINACAO DA FILOSOFIA. A NOCAO DE
EXPERIENCIA FATICA DA VIDA E A METODOLOGIA DOS
INDICIOS FORMAIS NA COMPREENSAO DA HISTORICIDADE

Na primeira parte do curso Einleitung in die Phidnomenologie der Religion, Heidegger
trata especificamente de questdes metodoldgicas. Coloca em andamento seu j& mencionado
projeto filosofico fundamental de construir novo conceito de filosofia. Os conceitos
filoséficos s@o peculiares. Contrapdem-se aos cientificos e, por isso, devem ser considerados a
partir do cardter filosdfico e no interior da questionabilidade da vida fatica, perceptivel na
construgdo da sua conceptualidade. E inerente ao motivo mesmo do filosofar o esforgo
continuo para determinar o préprio conceito. Com isso, pretende construir uma via de acesso

a proto-religiosidade crista. E o que trataremos nesse capitulo.
2.1 A construcio filoséfica do conceito de filosofia

Heidegger coloca em andamento seu projeto fundamental esclarecendo os termos
filosoficos operativos que compdem o andncio do seu curso Einleitung in die
Phinomenologie der Religion.

O titulo do curso possui trés termos fundamentais: “introducdo”, “fenomenologia” e
“religiao”. A construcdo filoséfica do conceito de filosofia comeca justamente com a
demonstragdo do significado do termo “introdugio”'”’. Apesar das inimeras “introdugdes ao
filosofar”, a filosofia precisa, cada vez, recolocar seu ponto de partida. “Introdug@o” na
filosofia difere essencialmente de “introdu¢@o” no ambito das ciéncias.

Segundo Heidegger, uma “introducdo” no ambito cientifico compreende trés
elementos: a) delimitacdo do setor temdtico e estudo do seu tratamento metodologico; b)
estabelecimento do conceito, finalidade e tarefa; c) e a consideracdo historica panordmica
sobre as distintas tentativas de propor e resolver as tarefas ciennﬁ'cas”g. De acordo com esse
esquema introdutério, uma “introducdo a biologia”, uma “introducdo a quimica”, uma
“introducdo a literatura” sdo tematicamente muito diferentes, porém, possuem grande

semelhanca formal entre si, por obedecerem a um Unico € mesmo esquema. Sa0 motivadas

177 Indicamos, sobretudo, seu curso Einleitung in die Philosophie. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann,
1996. Nele Heidegger discute, exemplarmente, o significado de “introducdo a filosofia”. Seguiremos, aqui,
referencialmente a traducdo brasileira: HEIDEGGER, M. Introdugdo a filosofia. Tradugdo: Marco Antonio
Casanova. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2008.

178 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phanomenologie der Religion, p. 5.
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pela idéia de ciéncia, ndo em sua acep¢do l6gico-formal, mas enquanto ci€ncia concreta, em
exercicio, em investigacdo efetiva, porém, com um sistema puramente racional.
O esquema introdutério das ciéncias nao deve, no entanto, ser simplesmente adotado

pela filosofia. Afirma Heidegger:

Se as ciéncias e a filosofia sdo distintas, é duvidoso que o filésofo adote
sensivelmente esse esquema introdutdrio, se quer que se faca justica ao

propriamente filos6fico. Reconhece-se o filésofo como tal pela sua introducdo a

filosofia (Man erkennt den Philosophen an seiner Einleitung in die Philosophie)”g.

Em outros termos, uma “introducdo a filosofia” em estilo corrente, nos moldes
cientificos, oculta os reais problemas filosoficos.

Em sentido convencional, “introduzir” significa conduzir alguém para “dentro”.
Pressupde, obviamente, que aquele que vai ser introduzido, encontra-se, naturalmente, “fora”
e necessita de um caminho capaz de guid-lo da posi¢do externamente localizada para o
interior do ambito filoséfico. Trata-se, evidentemente, de uma idéia prévia de filosofia que
precisa ser avaliada.

Para Heidegger, porém, nunca nos encontramos desvinculados totalmente do filosofar.
Possuimos determinado saber acerca do significado de filosofia, absorvido por meio da
histéria e da literatura filosdfica; ja sempre dispomos de dados gerais sobre os principais
filosofos, sobre o conjunto das disciplinas filosdficas e sua ordenagdo no todo da filosofia;
recolhemos informagdes parciais sobre sistemas, visdo panordmica e tracos principais da
filosofia em geral. Por isso, para o filésofo uma “introducéo a filosofia”, do tipo que conduz
de “fora para dentro”, mediante a obtencdo de informagdes, na realidade, conduz
precisamente para fora da filosofia, e fracassa no fundamental, isto €, que inicialmente temos
um lugar “fora e que a filosofia é um &ambito para o interior do qual devemos nos
encaminhar”'®. Com a tarefa de “introduzir” Heidegger pretende mostrar que ja sempre nos
encontramos na filosofia,

E isso ndo porque, por exemplo, talvez tenhamos certa bagagem de conhecimentos
sobre filosofia. Mesmo que ndo saibamos expressamente nada sobre filosofia, ja
estamos na filosofia, porque a filosofia estd em nds e nos pertence; e, em verdade, no
sentido de que ja sempre filosofamos. Filosofamos mesmo quando ndo sabemos nada
sobre isso, mesmo que ndo “facamos filosofia”. Nao filosofamos apenas vez por outra,
mas de modo constante e necessdrio porquanto existimos como homens. Ser-ai como
homem significa filosofar. O animal n3o pode filosofar; Deus ndo precisa filosofar.

Um Deus, que filosofasse ndo seria um Deus porque a esséncia da filosofia é ser uma
possibilidade finita de um ente finito'*'.

17 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 6.
80 HEIDEGGER, M. Introducdo a filosofia, p. 3.
'8! HEIDEGGER, M. Introdugdo a filosofia, p. 3-4.
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O ser-af se encontra sempre na filosofia, ndo ocasionalmente, mas pelo fato de ser
homem. Estd de variadas maneiras, de diversas possibilidades, em multiplos niveis e graus de
lucidez; de forma velada ou manifesta, no mito, religido, arte e ci€ncia, mesmo sem ser
reconhecido.

Se ja sempre nos encontramos na filosofia, necessitamos, ainda, de alguma forma, de
“introducdo”? Se a filosofia como tal reside em nosso ser-af, entdo o pressuposto de estarmos
aparentemente fora dela provém do fato de ela estar adormecida em nds; de estar aprisionada
e distante do movimento que lhe € internamente possivel. Por isso, ela precisa de “introdugio”
de modo préprio, isto €, no sentido de “por o filosofar em curso, deixar a filosofia acontecer
em nés, introduzir o filosofar™'®%. O termo “introducdo” é compreendido, aqui, em sentido
profundamente filoséfico'®. Exprime o exercicio da autocompreensdo mesma da filosofia,
enquanto movimento constante de colocar a si mesma em andamento. Desse modo, Heidegger
assume a tarefa de “introducdo a filosofia” com carater peculiar.

O despertar que coloca o filosofar em curso depara-se, de imediato, com um fendmeno
nuclear (Kernphdnomen) especifico, que Heidegger simplesmente denomina no curso
Einleitung in die Phidnomenologie der Religion de o “problema do histérico” (das Problem
des Historischen)184. Em outros termos, ndo se trata somente de obter uma visdo panoramica e
historiografica da histéria da filosofia. Conhecimentos eruditos e abrangentes sobre o
pensamento dos filésofos podem ser tteis. Entretanto, nada contribuem caso nédo se perguntar
pelo sentido essencial, enquanto acontecimento do ser-ai. Outro equivoco seria pretendermos
conformar a filosofia a partir da recusa da histéria e da tradi¢éo filosofica.

Para Heidegger, deve haver um confronto com a histéria, que ja nos fornece a direcao
de um caminho de pensamento. Nesse sentido, o histérico torna-se determinante, pois o
despertar que coloca o filosofar em curso parte sempre de uma compreensido prévia da
filosofia, na forma como ji se encontra pré-delieneada para nds pela propria esséncia do
filosofar. E nesse sentido que, para o projeto da compreensdo filos6fica, “o histérico é
limitacdo das aspiragOes” (Begrenztheit unserer Aspirationen)lSS. Uma vez que o ser-af

humano ndo € encontrado em termos universais, mas sempre em sua faticidade imediata e,

'82 HEIDEGGER, M. Introducdo a filosofia, p. 5.

'3 Com essa compreensio, Heidegger desencantou alguns estudantes que se inscreveram no curso de “filosofia
da religido” com o intuito de encontrar algo que pudesse “tocar o corag@o” ou proporcionasse contetidos
interessantes.

'8 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomonologie der Religion, p. 5. Cf. também: HEIDEGGER, M. Que
é isso — a filosofia?, p. 17.

'8 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomonologie der Religion, p. 5. Cf. também: HEIDEGGER, M. Que
é isso — a filosofia?, p. 18.
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dado que a filosofia pertence ao ser-af historico, entdo é o aqui e agora que abre a perspectiva

do primeiro acesso a filosofia:

Se quisermos deixar a filosofia tornar-se livre, aqui e agora em nosso ser-ai, e se a
tarefa da introdugdo € colocar o filosofar em curso, entdo também conquistaremos a
partir dessa situagdo certa compreensdo do que significa filosofia. E essa

compreensdo prévia de que necessitamos inicialmente precisa ser retirada do

esclarecimento da esséncia da filosofia em sua relacio com a ciéncia'®.

Em outros termos, o esclarecimento da esséncia da filosofia ocorre mediante a
discussao da relacdo histérica entre filosofia e saber cientifico. Heidegger procura determinar
o conceito de filosofia no curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion a partir da
pré-concepgdo de que a filosofia é ciéncia.

Para Heidegger, a apropriacdo histérica da relagdo entre ciéncia e filosofia ocorre
mediante 0 movimento de “destruicdo dos pressupostos”187. Esse procedimento metodolégico
constituiu uma caracteristica fundamental do projeto filoséfico de Heidegger. Enquanto
“ciéncia origindria”, a filosofia exige método préprio. Método ndo € simples questio de
ordem técnica, instrumento sem vinculo com o objeto investigado, mas algo decisivo para

. . . .1 188
acessar a realidade primeira da vida

. Ele deve acessar a vida fitica, e seu sentido precisa ser
dado junto com a concep¢do prévia “a partir da mesma fonte de sentido™"*”. A construgdo do
método filosdfico parte de determinagdes metodoldgicas proprias € ndo de um sentido fixo
previamente dado, e de “critérios tedricos de uma orientacdo estabelecida (orientiert
Massstab-Kritik), de uma filosofia formatada, nem procura avaliar a partir de determinada
sistematica”'®".

No texto Informe Natorp, de 1922, Heidegger trata do método fenomenoldgico e
afirma que toda reflexdo acerca de problemas filos6ficos encontra-se imersa em estruturas
hermenéuticas prévias, as quais determinam o modo como a reflexdo é desenvolvida. Toda

investigacdo tedrica possui uma ‘“visdo prévia, uma posicao prévia e um conceito prévio”lgl.

'8 HEIDEGGER, M. Introducdo a filosofia, p. 9.

187 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phidnomenologie der Religion, p. 34; Cf. também: HEIDEGGER, M.
Sein und Zeit, paragrafo 6; HEIDEGGER, M. Que ¢é isso — a filosofia? p. 27.

88 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 34.

' HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers Psychologie der Weltanschauungen, p. 9.

1% Para Heidegger, deve-se evitar partir de um ideal fixado de rigor metodolégico-cientifico: “ndo fazem parte
da critica o julgamento segundo idéias como valor de verdade absoluto, relativismo, ceticismo” (nach Ideen wie
“absolute Wahrheitsgeltung”, “Relativismus” und “Skeptizismus”) (HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl
Jaspers Psychologie der Weltanschauungen, p. 3). Do contrdrio, ocorre a “rendncia da possibilidade de
compreendé-lo em seu sentido origindrio (urspriinglichen Sinn zu verstehen), e tornamo-nos cegos frente a esse
procedimento proprio onerado com essa impostagdo” (HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers
Psychologie der Weltanschauungen, p. 9).

' HEIDEGGER, M. Informe Natorp, p. 29-30.
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A visdo prévia define a perspectiva que estrutura e € capaz de fornecer a possibilidade de um
recorte particular ao problema. O problema nunca se acha dado apenas em certa configuragao,
mas é abordado a partir de uma possibilidade de tratamento. A posicdo prévia indica a
configuracdo atual do problema e as decisdes historicas que formaram seus contornos
especificos. Um problema nunca aparece de forma neutra. N6s nos aproximamos dele e o
encontramos a partir de uma posi¢do com a qual ele se mostra. Por fim, o conceito prévio
designa os termos centrais que invariavelmente acompanham um problema.

Em geral, nas experiéncias faticas da vida (na filosofia e na ciéncia), “h4d” concepcoes
prévias, o que torna necessdrio co-experimenta-las (miterfahren), com o intuito de saber para
onde conduzem, aprofundando a motivagdo e os direcionamentos tomados. Essas estruturas
prévias da interpretacdo estdo presentes em todos os questionamentos. No entanto, na medida
em que se permanece sob o dominio de tais estruturas, ndo se alcangam os fendmenos
origindrios aos quais os problemas remetem. Essa problematica € superada justamente pelo
procedimento da “destruicdo” (Destruktion) ou “desconstrugdo” (Abbau)'*. Por destruicdo
ndo devemos entender apenas a simples e pura rejeicao da tradicdo e das correntes filosé6ficas
contemporaneas. Em sentido positivo, “trata-se da destruicdo histérico-espiritual
(Geistesgeschichtlische Destruktion) daquilo que foi herdado pela tradicdo e que obstrui a
reformulagdo original da questdo do ser”'”>. Em outros termos, objeto da destrui¢do é a
histéria do pensamento ocidental, sdo seus métodos e o quadro dos conceitos enrijecidos, os
quais impedem a reapropriacdo dos motivos originarios do filosofar. Para Heidegger, o
movimento de destrui¢io possui dire¢do clara e precisa:

Equivale a explicitar as situacdes origindrias e motivadoras (motivgebenden
urspriinglichen ~ Situationen) de onde surgem as experiéncias filosdficas

fundamentais; aqueles posicionamentos ideais (Idealsetzungen), entdo, devem ser
. ~ Lo A . 4
compreendidos como elaboracdes tedricas daquelas experiéncias .

Com isso, o fildsofo pretende

recolocar uma vez mais, de maneira radical (einmal wieder radikal), as questdes
acerca dos motivos origindrios de tais posicionamentos filoséficos geradores de
sentido (eigentlichen Sinne “geistesgeschichtlichen” sinngenetischen
Ursprungsmotiven solcher Philosophieren). [...] verificar se esses motivos
satisfazem ao sentido fundamental do filosofar (Grundsinn des Philosophierens) ou
se conduzem antes a um ser-ai sombrio (Schattendasein), enrijecido em uma longa
tradi¢do que decaiu na inautenticidade (Unechtheit abfallenden Tradition), e que hi
muito renunciou a uma apropriagdo origindria (urspriinglichen Aneignung)"’.

192 HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers Psychologie der Weltanschauungen, p. 3.

!9 HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers Psychologie der Weltanschauungen, p. 3. Cf. também:
HEIDEGGER, M. Que ¢ isso — a filosofia? p. 27.

19 HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers Psychologie der Weltanschauungen, p. 4.

19 HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers Psychologie der Weltanschauungen, p. 3.
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A renuncia dos critérios tedricos previamente dados ndo significa auséncia de

196

principio, nem “sincretismo indeciso” (bringenden Synkretismus) Pelo contrario, é

condicdo prépria da filosofia, pois toda investigacdo que pretende ser fenomenoldgica, isto €,

que almeja chegar “as coisas mesmas” do pensamento, € desprovida de pressupostos. E

constitutiva do método filos6fico a “auséncia de pressupostos’:

A fenomenologia é desprovida de pressupostos (voraussetzunglos); ndo no mau
sentido, pelo qual aquilo que precisamente “estd a mao” (vor der Hand Liegende) na
propria situacdo histérico-espiritual objetiva é estendido ao em-si das “coisas elas
mesmas” (Sachen selbst), desconhecendo seu elemento especifico, a saber, que todo
e qualquer ato de visualizacdo vive dentro de uma determinada orientagido e em uma
apreensdo prévia que antecipa sua regionalidade; isto de tal modo que uma
visualizagcdo que evita pontos de vista construtivos estranhos, preocupada com sua
imediaticidade apenas sob esta perspectiva, acaba tornando-se cega (Blindheit)
frente a prépria base motivacional no fundo ndo origindria (urspriinglichen
Motivbasis)"’.

Com isso pode-se trazer a consciéncia o que estd pressuposto, sondando a relevancia e
a originalidade filosdficas de suas intengdes imanentes (immanenten Intentionen)lgg.

Conforme observamos, a propriedade dos conceitos filoséficos pode ser vista na sua
diferenca com relagdo aos cientificos. De acordo com Heidegger, os conceitos cientificos,
geralmente, assumem uma forma fixa. Sdo definiveis mediante a ordenacio e a classificagdo,
a partir do lugar que ocupam no interior do complexo temético (Einordnung in einen
Sachzusammenhang), objetivamente formado. Sao definidos e adquirem maior precisdo na
medida em que o contexto ao qual pertencem se torna mais conhecido. Por sua vez, os
conceitos filosoficos jamais assumem definicdo e fixidez definidas. Sdao “oscilantes, vagos,
variados e flutuantes” (schwankend, vag, mannigfaltig, fliessend), estdao sempre em fluxo e
sujeitos a variagdes. Modificam-se de acordo com cada ponto de vista filos6fico'™”.

De acordo com Heidegger, pertence também a peculiaridade dos conceitos filosoficos
algo de incerto (unsicher), que ndo provém simplesmente da mudanga dos pontos de vista e
da diversidade das concepcdes filoséficas, mas decorre da esséncia do préprio filosofar™. Por
isso, a possibilidade de acessa-los € igualmente diversa daquela dos cientificos. Outro aspecto
inerente ao conhecimento filosé6fico, que o distingue essencialmente do cientifico, é o fato de
ndo dispor de complexo temadtico plenamente objetivado (keinen objektiv ausgeformten

Sachzusammenhang), no qual seus conceitos pudessem ser ordenados.

19 Cf. HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers Psychologie der Weltanschauungen, p- 4.
7 HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers Psychologie der Weltanschauungen, p. 4-5.
198 Cf. HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers Psychologie der Weltanschauungen, p- 9.
19 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 3.

290 cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phanomenologie der Religion, p. 3.
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Essa distingdo se tornard mais compreensivel, a partir de agora, com o
desenvolvimento da tese basica defendida por Heidegger, de que vigora “diferenca de
principio entre ciéncia e filosofia” (ein prinzipieller Unterschied zwischen Wissenschaft und
Philosophie), desenvolvida na sequéncia do curso Einleitung in die Phdnomenologie der

Religion.

2.2 A distin¢ao entre ciéncia e filosofia

Para Heidegger, a determinacdo da identidade da filosofia ocorre mediante a sua
diferenciag¢do com a ciéncia. O pressuposto que equipara filosofia e ciéncia provém do fato de
podermos fixar elementos que sdo comuns a ambas. Muitos aspectos do saber sdo encontrados
tanto na filosofia quanto na ciéncia, o que resulta na habitual afirmacdo de que, de modo
semelhante a ciéncia, a filosofia é comportamento racional e investigativo, disciplina
cientifica entre outras etc. Essa equiparag@o tem arrastado a existé€ncia filosofica por séculos.
De acordo com Heidegger, todos os grandes fildsofos procuraram elevar a filosofia a
categoria de ciéncia, de uma ciéncia absoluta, admitindo, assim, a caréncia da filosofia de ndo
ser precisamente ciéncia.

A afirmacgdo de que a filosofia € ciéncia diz respeito a uma caracteristica tipicamente
do pensamento moderno. No periodo grego, nos primérdios da filosofia ocidental, observa
Heidegger, o intuito era justamente oposto. A filosofia ndo recai no género das ciéncias. As

201 14
. Diante delas, a

ciéncias € que se mostram como “filosofias” de um tipo determinado
filosofia simplesmente foi designada por Aristételes a proté philosophia, a “filosofia
primeira”.

A expressdo “primeira” deve ser entendida, aqui, em sentido essencialmente
origindrio. Normalmente “prima philosophia” € interpretada para designar a primeira
disciplina em meio ao conjunto das disciplinas filoséficas, a disciplina que vem antes da ética
e da estética. Para Heidegger, trata-se de compreensdo equivocada, sobretudo quando a
expressdo € reinterpretada em sentido moderno, como “primeira ciéncia”, ciéncia origindria.
O autor desse erro fundamental é Descartes, que requisitou o antigo conceito de proté

philosophia para fundamentar a filosofia como ciéncia, segundo o ideal da certitudo

matemadtica, como a ciéncia propriamente dita do ser dos entes, e denominou expressamente

21 Os gregos dispdem do termo philosophiai, plural de filosofia. A matemitica e a medicina, que ji gozavam de
destacado florescimento no mundo antigo e de elevada autonomia, foram consequentemente denominadas de
“filosofias” (Cf. HEIDEGGER, M. Introducdo a filosofia, p. 20).
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sua obra capital de Meditationes de prima philosophia®. Em sua segunda obra principal, os
Principia philosophiae, Descartes tenta sistematizar de forma nova o conteido global da
filosofia tradicional, associando, assim, a metafisica tradicional com a idéia peculiar, de
filosofia primeira como ciéncia fundamental. Outros pensadores, como Kant e Hegel, também
se empenharam no sentido de elevar a filosofia a categoria de ciéncia. Kant realizou o esfor¢o
velado em suspender essa conexdo, com o intuito “ndo tanto de fundamentar nova metafisica
em relacdo a tradicional, mas de romper a unificacdo cartesiana do ideal matemdtico de

conhecimento com a metafisica tradicional”*®.

Seu propdsito, porém, ndo foi mais
reconhecido pelos sucessores. Mais recentemente, encontra-se também a tentativa de Husserl,
para quem a filosofia € ciéncia, a tnica que funda a si mesma. Para Husserl, a tarefa da
filosofia é oferecer fundamentacdo as demais ciéncias. Em sua reconhecida obra Philosophie
als strenge Wissenschaft, esforcou-se intensamente para transformar e fundamentar “a
filosofia como ciéncia rigorosa™**. Ele pretendia construir uma filosofia nos moldes mais
rigorosos da ciéncia, e que representasse o conhecimento puro e absoluto, com método radical
apropriado e fecundo.

Assim, enquanto na Antiguidade procurava-se determinar as ciéncias como filosofias,
na época moderna procurou-se determinar a filosofia a partir da ciéncia. Poderiamos
simplesmente indagar: a filosofia ela mesma é uma ciéncia entre outras? E a ciéncia que
reiine as demais, que fundamenta todas as outras, ou é a ciéncia fundamental? Essas
questdes, para Heidegger, ainda se movem a partir do pressuposto geral de que, em todos os
sentidos utilizados, a filosofia é ciéncia. E sua tese fundamental é a de que “a filosofia ndo é
ciéncia™®. Ndo se trata, inicialmente, de “hipétese cientifica” que necessita ser comprovada
cientificamente, mas de tese a ser demonstrada ao longo das consideracdes. Ela carece de
esclarecimentos. O que isso significa?

Em principio, Heidegger ndo pretende afirmar que, por natureza, a filosofia é ndo-
cientifica, ou seja, que nao pertence ao conjunto do saber académico, que sdo em vao todos os
esfor¢cos dos grandes fildsofos, ao longo dos tempos, para elevé-la a categoria de ciéncia, que

€ absurdo o titulo “filosofia cientifica”, que € desprezivel o empenho da fenomenologia

(Husserl) para fundamentar a “filosofia como ciéncia rigorosa”. Nao pretende dizer que falta

292 Cf. HEIDEGGER, M. Introducdo & filosofia, p. 21. Cf. também: HEIDEGGER, M. Que ¢é isso — a filosofia?
p.31.

*9 Cf. HEIDEGGER, M. Introdugdo a filosofia, p. 22.

2% Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 10. Essa inten¢@o aparece na sua
obra que tem por titulo: Philosophie als strenge Wissenschaft, inicialmente publicada como artigo na revista
Logos 1, 1910. Tradugdo portuguesa: HUSSERL, E. Filosofia como ciéncia de rigor. Tradugdo: Albin Beau.
Coimbra: Atlantida, 1965.

295 Cf. HEIDEGGER, M. Introdugdo a filosofia, p. 16.
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cientificidade a filosofia: “Se algo n3o pode e ndo deve ser ciéncia, entdo a falta de
cientificidade ndo lhe pode ser imputada como uma falha grave™>*.

A afirmacdo de que filosofia ndo é ciéncia ainda ndo esclarece o que ela é
propriamente, apenas sustenta que nio pode ser submetida ao conceito de ciéncia, € mesmo
como “ciéncia de um género superior’, conforme usualmente dizemos: a fisica é uma ciéncia,
a filologia € uma ciéncia, a quimica é uma ciéncia. A determinacio da filosofia ndo parte de

“proposicdes em geral” (Sdtzes iiberhaupt), de “conceitos em geral” (Begriffs iiberhaupt),

pois essa forma de interpretacio ndo estd isenta de conceitos prévios. Escreve Heidegger:

Naio se deve introduzir na filosofia a idéia de conhecimento e conceitos cientificos,
recorrendo ao conceito de proposi¢do em geral, como se os complexos racionais
fossem os mesmos na filosofia e nas ciéncias (ob die rationalen Zusammenhdngen
in Wissenschaft und Philosophie dieselben wiiren)™.

Caso partissemos de uma “proposi¢do em geral”, incorrerfamos em uma concepg¢ao
niveladora (nivelliertes Auffassung) dos conceitos e proposi¢des filosoficos e cientificos, uma
vez que sdo simplesmente retirados da experiéncia fatica da vida, com o significado e a
compreensdo mais acessiveis, fornecidos pela representacdo e pelo uso linguistico
convencional. Por isso, a compreensdo nivelada deve ser examinada e, consequentemente,
suprimida.

A tese heideggeriana de que a “filosofia ndo € ci€ncia” também ndo pretende afirmar
que ela é acientifica, no sentido de que se choca com as normas e o rigor dos métodos
cientificos. Ela ndo € acientifica pelo mesmo motivo que ndo € cientifica. Ou seja, em sentido
primério, os predicados “cientifica e acientifica” ndo lhe convém, pois, se referem a uma
atribuicdo que ela ja possui em sentido origindrio.

O mesmo vale para a nocdo de rigor. Seria ele um conceito supracientifico? Para
Heidegger,

O conceito e o sentido de rigor sdo originariamente filoséficos, e ndo cientificos; s6

a filosofia € originariamente rigorosa (nur die Philosophie ist urspriinglich streng),
. . N - 208
por ter um rigor frente ao qual o rigor da ciéncia é meramente derivado™".

Outro pressuposto discutido por Heidegger é a afirmacdo de que a filosofia é mais

origindria do que a ciéncia, pelo fato de que toda ciéncia encontra-se, de alguma forma,

26 f. HEIDEGGER, M. Introducdo a filosofia, p. 17.
27 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p.- 4.
2% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 10.
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enraizada na filosofia, e emerge dela primeiramente®. A partir da perspectiva histérica,
costuma-se dizer que a ciéncia surge da filosofia. Para Heidegger, isso s6 é possivel em
sentido bem determinado. Entende-se, habitualmente, haver uma ciéncia em geral, que se
cindiu em ciéncias particulares, especificas e independentes. Essa compreensdo metodoldgica
do “surgir” interpreta o aparecimento histérico da ciéncia como adotar um método
independente e um setor material préprio, anteriormente elaborados pela filosofia como uma
ciéncia em geral.

Escreve Heidegger:

Conceber o surgimento das ciéncias da filosofia, entendida como labuta cognitiva
com o mundo, no qual as ciéncias estdo pré-figuradas em estado embriondrio
(embryonal), é um juizo prévio que a concep¢do atual de filosofia projetou
retrospectivamente na histéria (in die Geschichte zuriickprojiziert hat). [...] S6 uma
modificacdo concreta e conformadora (bestimmte ausformende Modifikation) de um
movimento incluido da filosofia que, sem duvida, esteja em sua forma origindria,
isto €, que subjaz nele sem modificacdo alguma, faz da ciéncia uma cié€ncia em seu
surgir da filosofia, a mercé de um modo especifico do surgir mesmo (bestimmte

Eigenart des Entspringens selbst)*"°.

Em outros termos, as ciéncias ndo subjazem pré-figuradas na filosofia. Ao serem
tomadas como problema filoséfico, elas serdo analisadas pela teoria da ci€ncia, que
geralmente leva em considerag¢do seu complexo veritativo e proposicional deslocado da vida
fatica. Nesse caso, o histérico ndo possui nenhuma fungdo. Para Heidegger, as ciéncias
concretas devem ser captadas em seu exercicio, tendo em vista que o processo cientifico é
histérico, e deve ser considerado.

Nesse sentido, a razdo pela qual a filosofia ndo € nenhuma ciéncia ndo € sua
incapacidade de aproximar-se do ideal cientifico, nem a necessidade de permanecer abaixo

dele, por faltar-lhe aquilo que determina a ci€ncia como tal. Pelo contrario.

Ela ndo é nenhuma cié€ncia porque o que a ciéncia sé possui em sentido derivado lhe
advém de maneira origindria. A filosofia ndo é nenhuma ciéncia, e isso ndo por
caréncia, mas por excesso, que € aqui primdrio, e ndo apenas quantitativo. [...] Uma
vez que, em certa medida, a filosofia é ciéncia tal como a ci€ncia nunca pode ser,
como a filosofia é mais origindria do que a ciéncia, e como a ciéncia tem sua origem
na filosofia, pode-se designar a origem da ciéncia, a saber, a filosofia, ela mesma
como Ci%?fia’ sim, até mesmo como ciéncia origindria e absoluta, determinando-a
como tal™ .

Portanto, a equiparagéo entre filosofia e ciéncia é deficiente, mesmo denominando a

filosofia como ciéncia primeira, mais pura e rigorosa. A filosofia é origem da ciéncia, por

299 Cf. HEIDEGGER, M. Introdugdo a filosofia, p. 19.
21 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 6.
211 Cf. HEIDEGGER, M. Introdugdo a filosofia, p. 18.
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isso, ndo € ciéncia. Deve-se, pois, resistir a tendéncia de equiparar, inopinadamente, filosofia
e ciéncia determinada. Para Heidegger, “sempre que se dd um passo na direcdo da idéia de
ciéncia, desconhece-se a esséncia da filosofia”?'2. A filosofia deve libertar-se ainda da
“secularizagdo” e da conversdo em ciéncia e em doutrina cientifica sobre “concepg¢des de
mundo” (Welmnschauungen)213 . Deve ser erradicada toda concep¢do que transforma tanto a
filosofia quanto as ciéncias em configuragdes objetuais de sentido, proposi¢des ou complexos
proposicionais descolados.

A partir da explicitagdo da tese fundamental de que filosofia ndo € ciéncia, Heidegger
pode concluir que ndo compreende a filosofia pela simples inser¢io em um complexo
tematico geral, objetualmente conformado, afirmando que ela se ocupa, de forma especifica,
com determinado objeto. E algo que nido faz sentido, porque a filosofia ndo se atém a
nenhuma objetividade. Por isso, a designacdo da filosofia como comportamento racional
cognitivo simplesmente sucumbe ao ideal cientifico e aumenta a dificuldade de determinagéo
da filosofia, pois os principios do pensar e do conhecer permanecem sem esclarecimentos.
Uma filosofia cientifica nunca podera libertar-se da objecdo de que persiste eternamente em
reflexdes gnosioldgicas prévias. Em suma, ndo se obtém a compreensdo propria da filosofia
pelo caminho da deducio cientifica.

Assim, ficam excluidas todas as demonstracdes e defini¢des cientificas do propésito
de determinar a compreensdo propria da filosofia. O que € filosofia s se determina mediante
o filosofar mesmo. Afirma Heidegger: “Filosofia é filosofar’*'*. Ndo se trata de mera
afirmacdo, semelhante a sentenca: a mesa € mesa. Aqui ndo se diz apenas que filosofia é
filosofia, mas “filosofia é filosofar”. E resposta positiva que significa que a filosofia ndo pode
ser definida em consideragdo a algo diverso dela mesma, como a ideia de arte, idéia de
religido, ideia de ciéncia. Ou seja, a expressdo “filosofia € filosofar” que dizer: filosofia ndo
pode ser jamais determinag@o objetiva de evidéncia cientifica, mas precisa ser determinada a
partir de si mesma.

z

Conforme ja mencionamos, o ponto de partida do filosofar é “a experi€ncia féitica da
vida”. A vida fatica é a origem da filosofia e ao mesmo tempo aquilo que impede a
autodeterminacgdo da filosofia. Escreve Heidegger: “Se tomarmos radicalmente o problema da

autocompreensdo da filosofia, deparamo-nos com o fato de que “a filosofia brota da

12 Cf. HEIDEGGER, M. Introdugdo a filosofia, p. 20.

1 Referéncia a filosofia de K. Jaspers, criticada por Heidegger nessa época (Cf. HEIDEGGER, M.
Anmerkungen zu Karl Jaspers Psychologie der Weltanschauungen, p. 4).

214 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 8. HEIDEGGER, M. Introdugdo a

filosofia, p. 11.
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2l Enquanto ponto de partida e meta

experiéncia fatica da vida, e retorna novamente a ela
do filosofar, a nogdo peculiar de vida fética, torna-se agora inteiramente fundamental. Abre a

o e : . : 216
possibilidade de acesso a filosofia, conforme observamos posteriormente em Sein und Zeit™ .

Cumpre, agora, esclarecer o significado dessa nogao.

2.3 A nocao de experiéncia fatica da vida

A nocdo de “experiéncia fatica da vida” torna-se decisiva nos cursos iniciais de
Heidegger. Ela deve fornecer o ponto de partida para a construcido do conceito de filosofia e,
ao mesmo tempo, prepara a chave interpretativa da vivéncia religiosa de Paulo no curso
Einleitung in die Phdnomenologie der Religi0n217.

Nessa época, o fendmeno da “vida” (Das Leben) era nogdo recorrente, a realidade
fundamental que ocupava o centro da problemadtica filoséfica, conforme observamos,
exemplarmente, na Lebensphilosophie de K. Jaspers. Com facilidade empregavam-se os

termos “sentimento vital”, “vivéncia e vivenciar’. Em seu comentario critico Anmerkungen zu

Karl Jaspers “Psychologie der Weltanschauungen”, afirma Heidegger:

A vida (Das Leben) é colocada como a realidade fundamental (Grundwirklichkeit
angesetzt), de tal modo que todos os fendmenos sdo remetidos a ela, que tudo e cada
coisa sdo concebidos como objetivacdo e manifestacdo “da vida”, ou entdo de tal
modo que a vida é considerada uma configuracdo da cultura e (Gestaltung der
Kultur), em verdade, ligada a principios e valores normativos (normgegebende
Prinzipien und Werte) 28

Na apropriacdo critica do trabalho de Jaspers, Heidegger discute as questdes em torno
da vida e elabora os requisitos metodolégicos para acessd-la com garantias. Afirma que o
emprego excessivo do termo culminou por transformd-lo em “conceito vago” (‘“vagen”
Begriff )*'. Conforme E. Stein, o filésofo assume o termo com ressalvas, devido 2 suspeita

que o envolvia nessa época:

25 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 10.

21 HEIDEGGER, M. Sein und Zeit, p. 38.

7 Essa nogdo recorrente nos cursos do periodo de Freiburg apresenta-se como conceito de dificil assimilagdo.
Todavia, ela é decisiva para a apreensdo do seu pensamento. Gadamer situa o seu surgimento no ambito da
disputa em torno a crenca da pdscoa e ressurreicdo, sendo encontrada em Rothe e outros tedlogos da geracdo
pds-hegeliana. Pode ser também encontrada em Dilthey e, similarmente, em Bergson, Nietzsche e Natorp
(GADAMER, H.-G. Los caminos de Heidegger, p. 282). Segundo Kisiel, em Fichte, ela é empregada pela
primeira vez para delinear “nosso encontro com a face bruta da realidade inacessivel ao pensamento racional”
(KISIEL, T. The Genesis of Heidegger’s Being and Time, p. 27).

I8 HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers, p.- 15.

219 HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers, p. 14.
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A palavra Leben era a coisa mais temida pelos fenomendlogos durante um certo
tempo, pois nela ressoava todo o vitalismo do século anterior. Ressoava toda a
preocupagdo com algo tdo simples e 6bvio como a vida humana concreta e que,
entretanto, acabou por receber ressondncias infinitas, ou seja, a Leben seria
considerada como um mundo inalcangével, de certo modo, inatingl’vel”zzo.

De fato, Heidegger detecta em Jaspers a existéncia de uma polissemia do termo, no
sentido de que ao seu redor gira um emaranhado de “motivos histérico-espirituais oriundos
das mais diversas correntes da experiéncia”’, tais como a concep¢do grega, vétero e
neotestamentdria, cristd, grego-cristd e ndo-cristd do ser humano. Em conjunto, tais correntes
proporcionaram uma concep¢do uniforme e nivelada, sem que com isso as concepcoes
biolégico-fundamentais da vida fossem banidas™'.

Para Heidegger, ao compreender a vida como “infinitude”, Jaspers a recolhe “a partir
das unidades bioldgicas do objeto” (biologischen Gegenstandseinheiten) e a reivindica para a
vida do espirito. Ao responder a pergunta pelo “que é a existéncia humana”, ele parte da
concep¢do prévia de “todo”, “unidade”, “totalidade” (Ganzen, Einheit, Totalitit). E, na
medida em que antecipa conceitualmente a nocdo de “totalidade”, o homem passa a ser
inserido nesse algo ultimo (ein Letztes), e seu ser-ai fica envolvido por esse “médium
(Medium) inquebrantdvel”. H4 uma tendéncia intencional de referir-se a existéncia como
objeto-coisa (Dingobjekt), ou seja: “ela estd ali” (es ist da), um processo cinético [...]. No
medium objetivo do ser do psiquico, se dd a vida (gibt es das Leben); essa ocorre, se processa.
A vida como um todo se transforma na regido “circun-includente” (umschliessende Region),
na qual se desenrolam os processos construtivos e destrutivos do viver*>*.

Por isso, para Heidegger, embora Jaspers empregue conceitos como “situa¢ao-limite”
(Grenze des Lebens), “processos de oposicao”, “luta”, “morte” para especificar a existéncia
humana, todos eles ji sdao compreendidos a partir da noc¢do de totalidade previamente
assegurada. Tudo o que se diz acerca da existéncia ja estaria pré-determinado por essa nogdo
prévia de totalidade®”. O equivoco de Jaspers € a adocdo de um ponto de partida tedrico

previamente concebido. Com isso, ele permanece vinculado a uma opinido ndo examinada,

220 STEIN, E. Mundo vivido, p. 28-9.

221 A filosofia da vida de Jaspers j4 havia sido criticada por Rickert, o qual a considerou “sem formulago
conceptual rigorosa (strenger begrifflicher Formung) e sem ideal de conhecimento filoséfico”. Heidegger
compartilha dessa critica, porém sua andlise apresenta outros elementos. Para ele, a critica de Rickert nada
acrescenta relativamente “a estrutura¢do do conhecimento filoséfico (Struktur des philosophischen Begriffs) e a
tendéncia fundamental da explicacdo filoséfico-conceitual” (Grundtendenz philosophisch-begrifflicher
Explikation). Isso porque, ao exigir “conceitos rigorosos” para a filosofia da vida, ele estaria recorrendo
simplesmente & formulagdo conceitual da ci€ncia positiva para inseri-la na filosofia (HEIDEGGER, M.
Anmmerkungen zu Karl Jaspers, p. 13).

222 HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers, p. 18.

2 HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers, p. 12.
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proveniente da ciéncia, simplesmente assumindo os meios conceptuais disponiveis no ambito
cientifico (Umgebung verfiigharen begrifflichen Mitteln)***. Para Heidegger, a nocdo de
“infinitude” (Unendlichkeit) da vida do espirito de Jaspers é extraida da biologia, a partir de
unidades bioldgicas do objeto™.

Em contrapartida, Heidegger pretende alcangcar uma compreensdo da vida em sentido
mais amplo do que a objetivacdo. Pretende recolher o fendmeno a partir do seu expor-se-a-
partir-se-si (Aussichherasussetzen), em sentido de ser-ai, “como co-experimentar, aprender,
alcangar-para-si como ser-ai em tal vivéncia” (so etwas wie in diesem Leben und als solches
Leben “Da sein”)*°. Considera que a vida humana ndo é algo estdtico, compacto e acabado
desde o momento da criacdo divina, e nem parasitiria de algum tipo de entidade mistica. Mas
se encontra submetida ao processo de constante “exercicio” e “realizacdo” (Vollzug), que
corresponde ao movimento de gestacdo histérica, impossivel de ser enquadrada nos
pardmetros cientificos da evidéncia absoluta e sistematica®’.

Para referir-se a possibilidade de novo acesso e de novo confronto com aquilo que
acontece no movimento de realizagdo da vida, Heidegger emprega, em seus primeiros cursos,
os termos faktisch (fatico) e Fatizitit (faticidade), expressdes posteriormente encontradas
também em Sein und Zeir>*. Com eles, refere-se ao modo préprio de ser do Dasein no
mundo, seus confrontos com o que vem ao encontro no movimento de realizagdo da vida®’.
Faticidade constitui, pois, “essencialmente a posi¢do fundamental do ser humano no mundo”
(Stellung der Mensch zur Welt), a vida especificamente compreendida como existéncia
humana®’.

Ao remeter-se a vida enquanto existéncia humana, Heidegger emprega o termo

Erfahren (experiéncia), que possui a qualidade de acontecimento exterior, objetivo, e tudo o

22 HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers, p. 15.

2 HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers, p. 16. Sua concepgdo prévia procura um ser finito diante da
infinitude de vida. Entretanto, a vida material e bioldgica também sao infinitas, e seus dados e fatos sdo
individuais. Por isso, Heidegger reconhece nessa concepcdo de espirito de Jaspers um movimento rumo ao
infinito: “infinidade no progresso da concepcao do vivente verdadeiro (Endlosigkeit des Fortgangs im Auffassen
des eigentlich Lebendigen), ou seja, das conexdes de finalidade” (HEIDEGGER, M. Anmmerkungen zu Karl
Jaspers, p. 17). Nesse caso, o espirito é entendido como caminho na dire¢dio do infinito. Para Heidegger, isso
demonstra que o conceito de existéncia nido é extraido a partir do movimento da vida. O infinito da vida no
espirito coincide com o infinito bioldgico.

22 HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers, p.- 15.

**7 Para apontar o cariter de realizagio da vida, Heidegger emprega o termo Bewegheit, que pode ser entendido
como dinamismo, mobilidade, cariter dindmico. A intencdo € ressaltar a temporalidade da vida humana e
diferenciar esse tipo de mobilidade ontoldgica constitutiva do Dasein de qualquer outra forma de movimento,
como a natureza, por exemplo (HEIDEGGER, Informe Natorp, p. 32).

22 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 9. Cf. Também: Sein und Zeit, p. 56.

2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 9.

2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 11.
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que dele se pode apreender™'. A palavra guarda um duplo significado, expressando o basico
que deve ser compreendido com ela, a saber: possui cardter ativo e passivo, no sentido de que
nos defrontamos com algo, sem té-lo, inicialmente, procurado; “que o experimentar mesmo e
0o que € experimentado nao podem ser separados um do outro, como se fossem coisas
distintas” (dass das erfahrende Selbst und das Erfahren nicht wie Dinge auseinendergerissen
werden)™>. Ou seja, ndo hd espaco para a separagio entre interno e externo, sujeito e objeto,
fendmeno da percepcao e fendmeno percebido.

Com essa no¢do de Erfahrung, Heidegger procura afastar-se da ja referida nocdo de
“vivéncia e vivenciar” (Erlebnis e erleben), como algo “psicoldgico interior”. Erlebnis vem
de leben, “viver” e, normalmente, refere-se a vivéncia que produz um efeito intenso na vida
interior de alguém23 3. Conforme ja referimos no primeiro capitulo, esse conceito é recolhido
da filosofia de Dilthey, para quem as vivéncias constituem estados internos, atividades e
processos dos quais temos consciéncia de que vivenciamos, mas que normalmente ndo se
tornam objeto de introspecgdo. Ele conecta explicitamente a vivéncia com a vida e procura
compreender as vivéncias em seus nexos de estruturas e desenvolvimento, a partir da
totalidade da prépria vida. Posteriormente, em Sein und Zeit encontramos objecdes de
Heidegger a essa no¢do de vivéncia, no sentido de que ela ser algo isolado, acontecimento
interno, psiquico, intrinsecamente separado, tanto do corpo como do mundo externo. Ao
conceber-se a si mesmo em termos de Erlebnisse, o Dasein compreende-se como ser
perpassado por vivéncias intrinsecamente distintas e momentineas ou que € um fio subjacente
que persiste inalterado através de suas vivéncias™*.

Para Heidegger, o “experimentar” constitutivo da faticidade humana ndo deve ser
interpretado de acordo com os ideais epistemoldgicos da apreensdo tedrica de uma realidade

natural do real enquanto coisa efetiva, casualmente determinado™. No curso de 1919, Die

99 ¢ CLINT3 LLINTS

2 Erfahren é termo alemao, proveniente de fahren, que significa “viajar”, “apreender”, “ouvir falar”, “receber”,
“sofrer algo” (INWOOD, M. Diciondrio Heidegger. Rio de Janeiro: Zahar, 2002, p. 60. Verbete “experiéncia”).
22 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 9.

3 Nas filosofias da vida, o termo Erlebnis significava o efeito interior consciente de alguém, sem que
necessariamente se tornasse objeto externo. Nas Investigacées logicas, Husserl ja tematizara a nogdo de
Erlebnis. Por exemplo, o fendmeno perceptivo visual “ver o objeto” corresponde a cor do objeto que aparece
como sua qualidade, existindo atualmente, a sensa¢cdo da cor (momento cromético fenomenoldgico). A sensacio
de cor, bem como a percepg¢do, constituem-se como vivéncias que formam os contetidos da consciéncia de quem
vivencia. Por sua vez, o objeto e a cor vista como sendo dele, ndo sdo vivéncias e, por conseguinte, niao
compdem a percep¢do vivenciada. Heidegger refere-se a existéncia humana sem utilizar o conceito de Erlebnis,
compreendido a partir da nogdo de sujeito. Quer evitar a objetivacdo da existéncia humana. A denominagdo do
fendmeno por “experiéncia fatica da vida” exprime, portanto, o cuidado metodolégico de Heidegger, no sentido
de evitar uma comparacdo com o que a tradi¢do filoséfica denomina por “sujeito” INWOOD, M. Diciondrio
Heidegger. Rio de Janeiro: Zahar, 2002, p. 60. Verbete “experiéncia”).

2% Cf. HEIDEGGER, M. Sein und Zeit, p. 114.

2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 10.
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Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem, o filésofo procura distanciar-se da
atitude tedrica da teoria do conhecimento, seus ideais, modelos e pressupostos tedricos, por
considera-los “absolutizacdo injustificada do teérico” (ungerechtfertigten Verabsolutierung
des Theoretischen) que transforma tudo em coisa-objeto™°. Analisa os pressupostos do ponto
de partida da apreensdo da realidade do mundo externo do realismo critico e do idealismo
transcendental da teoria do conhecimento™’. Para Heidegger, o realismo “parte do
pressuposto da existéncia do mundo real externo, e que o “real existe realmente” (existiert

238 . oz ~ . . .
. A realidade ndo é fruto das representacdes e, por isso, planeja um conhecimento puro

real)
dos fatos em si. Por conseguinte, todo tipo de construcdes e especulacdes (Konstruktionen
und Spekulationen) metafisicas deve ser recusado™’. Essa postura é a preferencial, pois
assume os ideais do trabalho cientifico para a elaborag¢do de qualquer conhecimento, baseada
na crenca de obter resultados definitivos. O realismo ndo pergunta se € verdadeiro que as
ciéncias nunca tomaram, mesmo em sua génese, uma decisdo de principio, e se isso vale tanto
para a filosofia quanto para a ciéncia. E, dessa forma, o realismo “se priva da possibilidade de
colocar em ato de forma origindria e adequada a auténtica tendéncia (angemessen und
urspriinglich die echte Tendenz) ao concreto”*.

O idealismo, segundo Heidegger, também parte da objetividade. No entanto, segue por
outra direcdo (in anderer Richtung). A objetividade ndo € visualizada nos fatos e objetos do
mundo externo, mas na consciéncia, no sujeito epistemoldgico: “os dados da sensacdo sdo
dados apenas para um sujeito, para um eu. Na medida em que sdo conscientes a mim (mir
bewusst sind), sdo dados e s6 por meio disso sdo dados (nur daduch Daten)’**!. O idealismo
também se encontra submetido ao condicionamento cientifico. Isso ocorre de uma forma
diferente. Os dados objetivos ndo estdo no mundo externo, mas na consciéncia que elabora o
material bruto por meio dos seus conceitos. Assim, segundo Heidegger, tanto o realismo
critico quanto o idealismo transcendental “percorrem caminhos comuns até assumirem

direcdes contrérias (entgegensetzen Richtungen)™**. Estdo separados do “eu imediato” e

afastados do mundo vivido no imediato. Ao reconhecer o real como tal, em ambas as

2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 9.

#7 0 realismo critico e a filosofia transcendental disputam acerca do problema da existéncia e da verdade do
mundo exterior. “Quem tem razdo, Kant ou Aristételes? Os dois ou nenhum deles?”, pergunta-se Heidegger
(HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltaschauungsproblem, p. 79).

28 HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltaschauungsproblem, p. 81.

2 HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltaschauungsproblem, p. 82.

0 HEIDEGGER, M. Phéinomenologische Interpretationen zu Aristoteles. Einfiihrung in die phinomenologische
Forschung, p. 30.

2! HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltaschauungsproblem, p. 82.

2 HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltaschauungsproblem, p. 80.
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tendéncias, o eu histdrico € desistoricizado (entgeschichtlicht) para o que o filésofo denomina
de “eu-idade” como correlato da coisalidade (Ich-heit als Korrelat der Dingheit)**. Em
outros termos, adotam uma postura pretensamente critica ao lidar com a vivéncia imediata.

Ao deslocar o principio do juizo origindrio para a vida fatica, Heidegger deixa de
procurar a sintese entre realismo critico e idealismo transcendental da filosofia transcendental
do conhecimento. Dirige-se a esfera pré-tedrica do mundo circundante, dando um passo atras,
na dire¢do da experiéncia direta da vida. Coloca a pergunta: E possivel acessar a vivéncia
origindria imediatamente experimentada antes de ser organizada pela postura
epistemologica? Torna-se necessario descrever a vivéncia imediata no Ambito da experiéncia

fatica da vida.

2.4 O retorno a vivéncia primordial

O curso do periodo de Friburgo Die Idee der Philosophie und das
Weltanschauungsproblem nos fornece a tematizacdo heideggeriana da “postura primordial do
vivenciar” (Urhaltung des Erlebniss), da “vivéncia” em sentido préprio”*. Heidegger faz
referéncia a uma postura primordial questionante (das fragende Urverhalten), que pergunta
pela existéncia de algo: gibt es etwas? Existe algo? Na lida cotidiana do homem com o
mundo, no seu vivenciar, identifica-se uma postura primordial onde algo se da, “algo existe”
(es gibt). Isso ocorre antes da apreensdo tedrica de alguma coisa como “isso” ou “aquilo” por
parte de um eu-sujeito. O algo mesmo (das Etwas selbst) que se did guarda um cariter de

“questionabilidade” (Fraglichkeir)**. Para Heidegger,

nesta vivéncia se interroga algo em relagdo a algo como tal (etwas iiberhaupt). O
interrogar tem um conteido determinado: se “existe” um algo, € a questdo (ob “es
gibt” ein Etwas, ist die Frage). O “existe” estd em questdo, ou melhor: &
perguntado. Nao € perguntado se algo se movimenta, se algo descansa, se algo age,
se algo se realiza, se algo vale, se algo deve, mas se algo existe (0b es etwas gibt). O
que significa “existe” 2%

3 HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltaschauungsproblem, p. 89. Deparamo-nos aqui com

a expressao Ich-heit, traduzida por “eu-idade”, semelhante a Ichding (“eu-coisa®), Ichsubstanz (‘‘eu-substancia‘®).
Ela constitui-se em um neologismo heideggeriano que surge em seus primeiros trabalhos. Com essa expressao,
Heidegger faz referéncias as teorias que consideram o “eu” idé€ntico a si mesmo, como coisa, substincia vazia,
ponto de referéncia dos outros seres do mundo que aparecem isoladamente. O filésofo, porém, opde-se a esse
tipo de concepcdo (Cf. também: Sein und Zeit, p. 118 e 318).

> Cf.: HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem, p. 66).

* Heidegger compara a postura primordial do questionamento ao taumdzein grego, ou seja, & admiracio e o
espanto que, segundo Aristételes, se encontra na origem do filosofar (Cf. HEIDEGGER, M. Die Idee der
Philosophie und das Weltanschauungsproblem, p. 66. Cf. tambem: HEIDEGGER, M. Que ¢ isto — a filosofia? p.
29).

#® HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem, p. 67.
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A pergunta, que guia metodologicamente sua reflexdo nesse contexto da descri¢do da

vivéncia, é a seguinte: Como se vive a realidade antes mesmo de organizd-la em uma postura

epistemologica, valorativa ou de concep¢do de mundo? Orientado para o pré-tedrico,

Heidegger tematizara a postura primordial do vivenciar. Essa vivéncia ndo é encontrada na

complicada postura de um eu-subjetivo, mas na simples vivéncia de algo (Er-leben von

etwas), numa vida para algo (Leben auf etwas zu)

247 < e . -
. Nesse momento originario, ela ainda nao

se tornou coisa, fato, processo que de modo gradual ou particularmente € oferecido, podendo

ser teoricamente apreendido, analisado e decomposto pelas ciéncias positivas.

Por isso, afirma Heidegger:

O vivenciar ndo é coisa (das Er-leben ist keine Sache), que brutalmente existe,
comeca e termina como um processo. O “comportar-se para com” ndo é um pedaco
de coisa (das “Verhalten zu” ist kein Sachstiick), a que um outro, o algo, &
acrescentado. O vivenciar e o vivenciado como tais ndo sdo como objetos existentes
ajuntados. A ndo-coisificabilidade da vivéncia (das Nicht-Sachartigkeit des
Erlebnisses) e de cada vivéncia como tal se deixa trazer a compreensdo absoluta,
visualizadora (zum absoluten, schauenden Verstindnis), de inicio, ja desde essa
tinica vivéncia®*®.

Heidegger refere-se a uma compreensdo visualizadora da vivéncia, e convida os

alunos do curso a simplesmente “ver” a vivéncia da catedra, a partir da qual ele fala.

Heidegger descreve:

Os senhores chegam usualmente neste auditério na hora habitual e se dirigem para o
lugar de costume. Essa vivéncia (Erlebnis) do “ver seus lugares” (Sehens Ihres
Platzes), os senhores a retém, ou podem também perceber a minha postura: ao entrar
no auditdrio, eu vejo a cdtedra. O que eu vejo? Autoficies castanhas cortadas em
angulo reto? Nao, vejo algo diferente: uma caixa e, na verdade, uma maior, com
uma menor construida sobre ela? De modo algum. Eu vejo a cdtedra sobre a qual eu
devo falar. Os senhores véem a cétedra de onde se vos falard, na qual eu mesmo ja
falei. Na pura vivéncia ndo se tem — como se diz — um contexto fundador
(Fundierungszusammenhang) como se eu visse primeiro autoficies castanhas que se
cortam, € que posteriormente se me apresentam como tais, depois como pilpito,
depois pilpito para discursos académicos, como cédtedra, de modo que eu cole o
catedratico na caixa como um rétulo. Tudo isso € interpretacdo ruim e falsa, desvio
do olhar puro na vivéncia (Abbigund vom reinen Hineinschauen in das Erlebnis).
Vejo a catedra de um s6 golpe (Schlag). Nao a vejo isoladamente. Vejo o pulpito
como sendo alto demais para mim. Vejo um livro que jaz sobre ela, diretamente
como algo que me estorva (...). Vejo a citedra em determinada localizacdo e
iluminac@o, com um fundo. Na vivéncia de ver a catedra, algo do mundo em torno
se apresenta a mim. Esse mundo-em-torno (Umweltliche) ndo é formado de coisas
com cardter significativo determinado, de objetos que ainda serdo concebidos como
“isso”, e terdo o significado de “isso”, mas o significativo é primdrio, e se me
apresenta diretamente, sem nenhum desvio de pensamento sobre o apreender-a-
coisa. Vivendo o mundo em torno, por toda parte e sempre, ele tem significado,

carater mundano (welthaft), munda (weltet)™.

2 HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem, p. 68.
28 HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem, p. 69-70.
¥ HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem, p. 70-73.
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Nessa vivéncia, a citedra ndo € percebida como objeto existente diante do eu-sujeito,
nem reduzida a uma coisa disponivel sobre a qual se pode considerar e realizar andlises
(medida, cores, espessura, material etc.), segundo os pressupostos tedricos. Heidegger
convida a assumirmos a compreensdo visualizadora distinta da fala sobre atos de perceber,
baseada em teorias da percepcdo. Propde que vejamos o que se d4 imediatamente no ver, no
modo como se dd. A teoria ja passou para outra ordem, isto é, a ordem epistemoldgica. Por
isso, ao empregar pela primeira vez o termo “es welfet’, Heidegger pretende distanciar-se do

“es wertef” neokantiano™’. Safranski comenta a expressao “‘es weltet” dessa forma:

Eu vivencio o significado da catedra, sua fungdo, sua localizagdo no espaco, sua
iluminag@o, as pequenas histérias que entram nela (uma hora antes outra pessoa
esteve aqui parada; a lembranga do trajeto que cumpri para chegar aqui; meu
desgosto, porque estou sentado aqui diante da catedra ouvindo essas coisas
incompreensiveis etc.). A citedra munda, isto é, ela retine todo um mundo espacial e
temporal25 !

A expressdo mundar (es weltet) possibilita também a compreensdo do cariter de
significado (Bedeutungscharakter) do mundo circundante®?. Os seres encontrados no mundo
sdo simplesmente dados, sdo fatos (Tatsache) aos quais nos referimos fatualmente
(Tatsdichlikeit). O Dasein também pode ser encontrado como ente qualquer. Todavia, ndo
unicamente dessa forma. O exame da experiéncia fatica, segundo a direcdo de contetido
experimentado (erfahrenen Gehalts), mostra que o que é efetivamente vivido ndo aparece
como objeto para um sujeito em sua atividade de construgdo tedrica, mas aparece como
mundo. No curso Einleitung in die Phidnomenologia der Religion Heidegger afirma que,
enquanto as coisas simplesmente sdo “sem mundo”, o Dasein é o ente que possui “mundo”.
Ou seja: “Mundo € algo no interior do qual se pode viver. Em um objeto nio se pode viver”
(“Welt” ist etwas, worin man leben kann — in einem Objekt man nicht leben)™>. Em outros
termos, faticidade refere-se justamente ao ente que, no mundo, possui “mundo”, isto é, pode
compreender-se a si mesmo como dedicado e vinculado ao destino, com o ser dos entes que
ele encontra dentro do seu préprio mundo. Por “mundo” nao se deve entender a totalidade
dos entes, o recipiente inerte que contém a multiplicidade das coisas existentes. E uma
indicacdo formal constitutiva da vida fatica e aparece desdobrada por Heidegger, no curso

Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, em trés diferentes formas: “mundo

29 HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem, p. 73.

! SAFRANSKI, R. Heidegger, p. 130.

2 HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem, p. 73.

2 (HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 11). Esse conceito é amplamente
desenvolvido no texto de Heidegger A esséncia do fundamento (Cf.. HEIDEGGER, M. “A esséncia do
fundamento”. In.: Marcas do caminho, p. 154).
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circundante (Umwelf), mundo compartilhado (Mitwelt) e mundo do si-mesmo (Selbst-
Welt)’>*. O mundo circundante (Umwelr) é o que nos vem ao encontro, ¢ vivido e
experimentado como mundo. Diz respeito a tudo aquilo que é encontrado e confrontado
mundanamente, a saber, as coisas materiais, as idealidades e as objetividades. O experimentar
tem cardter mundano, no sentido de que as coisas ndo sdo encontradas “em si”’, como se
estivessem simplesmente presentes e sem significado, o qual, posteriormente, seria atribuido.
No mundo, tudo ja € encontrado com significado. J4& o mundo compartilhado (Mirwelt) é
espaco das relacdes humanas™’. A significatividade do mundo é sempre compartilhada com
outros seres humanos, que encontramos numa caracterizacdo fatica bem determinada: na
faticidade nunca encontramos simplesmente o outro, como exemplar da espécie homo
sapiens, conforme propde a concepgdo objetivante das ci€ncias naturais. Mas encontramos
como: dirigente, aluno, sudito, professor, transeunte, indiferente etc. E, finalmente, pertence
ao carater fatico do estar-no-mundo a realizagdo de um si-mesmo, o mundo proprio (Selbst-
Welt)™®. Trata-se da experiéncia que cada qual pode realizar de si mesmo.

Para Heidegger, o sentido fundamental da vida fatica é o ‘“cuidado” (Sorge), e
transparece no horizonte do “estar-ocupado-com-algo”, com o “mundo em que lhe
corresponde cada ocasido™’. A atividade cuidadora caracteriza-se pelo trato do ser-ai com os
entes mundanos: pela preocupacdo com meios de subsisténcia, profissdo, prazeres,
tranquilidade, familiaridade com as coisas, o saber acerca do que existe, a consolidacdo da
vida em seus fins dltimos etc. O cardter dindmico cuidador mostra multiplos modos de
realizacdo e referéncias a assuntos que ocupam a atencdo: a manipulacdo de, a preparacdo
de, a elaboragdo de, a fabricacdo de, o servir-se de, o uso para, o tomar posse de, o custodiar
e extraviar. Com 1isso, o cuidado constitui-se estrutura fundamental de toda existéncia
humana. E o ingrediente da atividade e da mobilidade préprias da vida fatica. Fiel a estrutura
intencional que perpassa todos os comportamentos, a vida fitica “cuida de”, “se ocupa de”,
“se preocupa com” o que lhe vem ao encontro no trato didrio e cotidiano com o mundo.
Diante do comparecimento e da manifestagdo do mundo, conforme os trés modos diferentes
supramencionados, temos as seguintes formas de cuidado: Besorgen, como ocupagdo com as

coisas mundanas do mundo circundante e seus afazeres; Fiirsorgen, como preocupar-se pelas

»* HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 11; Cf. também: HEIDEGGER, M.
Informe Natorp, p. 35.

2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 11.

2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 11.

2T HEIDEGGER, M. Informe Natorp, p. 35.
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demais pessoas que o Dasein encontra e compartilha o mundo; e Bekiimmerung que é a
inquietude de cada um com as preocupagdes proprias de si mesmo.

Heidegger salienta ainda que nada pode ser afirmado a respeito da relacdo entre os
diferentes mundos vitais. Deve-se evitar, aqui, o extravio em questdes gnosioldgicas, pois
seria distor¢do violenta estratificid-los hierarquicamente em regides e dominios particulares,
especular sobre suas relacdes reciprocas, separa-los rigidamente um do outro ou ordena-los
em género e espécieszsg. O importante é o fato de que se tornam accessiveis, num caminho
especifico, no ambito da experiéncia fatica da vida. Na medida em que eu posso penetrar e
encontrar-me totalmente absorvido na ciéncia, na arte e na religido, que vivo totalmente
entregue a elas, enquanto cientista, artista ou pessoa devota, deve-se admitir que todas elas
sdo genuinos mundos da vida (genuine Lebenswelt), e podem ser também experienciadas
como mundo circundante™”.

No contexto da compreensdo da vida faticamente vivida, Heidegger dirige-se
especificamente ao “modo”, ao ‘“como do experimentar do mundo (das Wie des
Erfahrens)”*®. O peculiar da experiéncia fatica da vida é que “o modo como eu me coloco
diante das coisas” (Wie Ich mich zu den Dinge stelle) ndo estd incluido na experiéncia.
Emprega a expressdo substantivada (Das Wie), para caracterizar a “maneira”, a “modalidade”
que exprime o sentido referencial (Bezugssinn), a relagdo intencional entre vida humana e
mundo. O “como” se difere essencialmente do contetido objetivo, do qué (Das Was), o
conteido das experiéncias cotidianamente vividas. De modo geral, a experiéncia fatica da
vida coloca-se totalmente no contetido. O “como” entra no conteido no qual transcorrem

todas as mudancas da vida. Escreve Heidegger:

No curso de um dia faticamente vivido, ocupo-me das mais diversas coisas, porém,
cada vez, no exercicio fatico da vida, “o como” (Das Wie), cada vez distinto de me
relacionar diante de tudo que me vem ao encontro, ndo se me torna sequer
consciente, mas me vem ao encontro no conteido mesmo que eu experimento (in
dem Gehalt selbst, den ich erfahre)*®.

Isso revela que na experiéncia fatica da vida vigora uma “indiferenca” (Indifferenz)

fundamental que perpassa todas as formas de relagdo e experi€ncias com os contetidos do

8 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 12.

Y HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 11.

*% (HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 12). A anilise de qualquer vivéncia
procura justamente compreender o “modo”, a “maneira”, a “modalidade” da realizacdo da vivéncia, a relacdo
intencional que € estabelecida entre a vida e o mundo. O “como” (das Wie) torna-se um conceito fundamental
para caracterizar a existéncia humana. A hermenéutica fenomenoldgica nio procura descrever o “conteido”, o
“que” (Was) das vivéncias humanas.

I HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 12.
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cotidiano®®®. Essa indiferenca acomete todos os assuntos e atividades da vida, de tal forma
que, no viver fatico, ndo nos ocorre a idéia de que algo ndo nos possa ser acessivel. Todas as
distincdes, realces e comparacdes obedecem ao conteido mesmo. A indiferenca fundamenta
também o que Heidegger denomina de ‘“autosufici€ncia (Selbstgeniigsamkeir) da experiéncia

23 Ela estende-se a tudo, as coisas mais complexas e elementares, e decide

da vida fética
também acerca das coisas mais supremas e elevadas.

Nas consideragdes acerca da peculiar indiferenga experimentada e vivida em todos os
contedidos e afazeres cotidianos, se nos torna patente a vigéncia de determinando sentido
presente na totalidade do mundo circundante, compartilhado e préprio. Tudo o que se vive e
se realiza, tudo aquilo que sustenta a experiéncia faticamente vivida, possui cardter de
significatividade (Bedeutsamkeit)*®*. Ela determina o conteddo do experimentar mesmo, que é
vivenciado em todas as situacdes da vida fatica.

A vigéncia da significatividade mostra-se mais claramente na medida em que me
pergunto como me experimento a mim mesmo nas mais diversas circunstincias da vida fatica.
Nesse caso, a referéncia a significatividade ndo consiste em nenhuma decisdo gnosioldgica,
embora os fildsofos, segundo Heidegger, na maioria das vezes, estejam propensos a assumir
postura tedrica para tematizar esse elemento. Empregam conceitos construidos da vida
psiquica, tais como “alma” (Seele), “complexo de atos” (Zusammenhang von Akten),
“consciéncia transcendental” (transzendentales Bewusstsein), e problemas como a conexao

265 £ ~ .
entre alma e Corpo . Porem, a observagao mais atenta nos mostra que

na vida féitica, eu mesmo ndo me experimento como complexo de vivéncias,
“conglomerado de atos” e “processos” (Vorgdngen), nem sequer como algo “eu-
objeto” (Ichobjekt), em sentido delimitado, mas no que realizo, sofro, no que me
vem ao encontro, nos meus estados de depressdo e euforia etc. Tampouco eu mesmo
experiencio meu eu separadamente do resto (erfahre nicht einmal mein Ich in
Abgesetztheit), mas estou sempre atrelado ao mundo ao redor. Esse experienciar-se-
a-si-mesmo (Sich-Selbst-Erfahren) ndo ¢é “reflexdo tedrica”’, nem “percepgdo
interna” (innere Wahrnehmung), mas experiéncia do mundo do si-mesmo

(Selbstweltliche Erfahrung)*®®.

Para Heidegger, a experiéncia do si-mesmo (Selbst) possui cardter mundano. Antes de
ser extraida abstratamente do mundo circundante, € vivida plena de significagdes. Ndo € a

psicologia que determinada a vida psiquica. Mas € esse tipo de autoexperiéncia a Unica que

%2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 12.
% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 12.
28 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 13.
29 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 13.
2% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 13.
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torna possivel o ponto de partida para uma psicologia filoséfica®™’. Com a descoberta da
faticidade imediata, Heidegger mostra os limites e coloca em questdo, de forma radical, os
pressupostos metodoldgicos fundamentais da fenomenologia de Husserl. Trata-se, aqui, da
critica destrutiva da nocdo husserliana de ego transcendental, que € considerada uma espécie
de substincia em que se podem modificar os contetidos, sem que ela mesma se modifique; ha
a suspeita de haver uma semelhanga com o espirito divino, um fundo imutdvel de todos os
conteidos do mundo. Para Heidegger, jamais teria havido questionamento referente ao

59268

sentido em que o homem ou a “consciéncia intencional € ente””". Por isso, encontramos uma

dire¢do radicalmente nova. J4 no curso de 1919, Die Idee der Philosophie um das
Weltanschauungsproblem, Heidegger propde o “regresso as auténticas origens do espirito”269.
Nao no sentido tedrico, mas como imersdo concreta nas experiéncias praticas da vida real,
com o intuito de atingir o amago do significado auténtico do humano. “O homem tornou-se
essencial!” Exclama Heidegger’™’. E: “Quem pode compreender, que o compreenda™’". No
lugar da primazia do ego transcendental puro de Husserl, propde o “ego histérico”
(historische-Ich), o “ego de situagcdo” (Das Situation-Ich), o qual posteriormente denominou
Dasein humano®’?. Segundo Heidegger, o problema principal é justamente colocar em
discuss@o “o que nds proprios presumivelmente temos e somos”, no nexo de uma pergunta

fundamental pelo sentido do “eu sou”, e do seu sentido de ser e ndo de uma pré-compreensio

ja formatada. O esfor¢o da filosofia é, pois, penetrar na esfera do vivido.

7 Mesmo a objecdo que afirma que eu experimento a mim mesmo quando “sei” que me comporto dessa ou
daquela forma diante de uma situacdo, ndo é, para Heidegger, um modo de comportamento conformado, mas
significatividade mundana, sujeito faticamente ao mundo circundante. De modo geral, a vida subjetiva é
analisada sem problematizar o mundo do si-mesmo. Por isso, é inadequado recorrer as teorias psicoldgicas
previamente estabelecidas, porque ndo sdo filosoficamente motivadas. Nesse caso, deve-se aqui erradicar toda
teoria (HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 14).

268 Afirma Heidegger: “Quanto mais decisivamente esta convicc¢io se definia, tanto mais insistente tornava-se a
questdo: de onde e de que maneira se denomina aquilo que, de acordo com o principio da fenomenologia, deve
ser experimentado como a coisa mesma? E ela a consciéncia e sua objetividade, ou é o ser do ente em seu
desvelamento e ocultagdo?”’” (HEIDEGGER, M. Meu caminho para a fenomenologia, p. 498). A determinacdo de
Husserl de que “o homem € um lance contra a natureza” (der Gegenwurf von Natur) € insuficiente para dizer do
modo de ser desse ente. Para Heidegger, Husserl teria respondido a essa questdo fixando-o como ‘“unidade
objetiva, objetividade, verdadeira para um conhecer tedrico-cientifico” (objektive Einheiten, Objektivitit, wahr
fiir ein theoretisches, wissenschaftliches Erkennen) (HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte der
Zeitbegriff, p. 165).

% Com esse pensamento, Heidegger inaugura a primeira aula do seu primeiro curso em Freiburg, Die Idee der
Philosophie um das Weltanschauungsproblem, de 1919, afirmando também a necessidade de uma reforma no
ambito académico (HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie um das Weltanschauungsproblem, p. 4-5. Cf.
também: HEIDEGGER, M. Uber das Wesen der Universitit und des akademischen Studiums. In.: GA 57/57, p-
205s).

7% Heidegger recolhe essa afirmagdo de Angelus Silesius (Cf. HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie um
das Weltanschauungsproblem, p. 5).

271 Bgsa frase é do Evangelho de Mateus (Mt 19,12).

22 HEIDEGGER, M. Uber das Wesen der Universitiit und des akademischen Studiums. In: HEIDEGGER, M.
Zur Bestimmung der Philosophie, p. 206.
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2

E, pois, o sentido que abre um mundo de significabilidades, onde aquilo que se
apresenta nunca se reduz a uma coisa puramente dada. Toda reducdo tedrica da filosofia e da

. . . . e, 273
teoria do conhecimento 1mpede o caminho de acesso originario ao mundo

. A objetivacdo
tedrica € um “processo de objetivacio (Vergegenstindlichung) e desvitalizacdo da vida (ent-
leben des Lebens)™’*. Por isso, a postura tedrica do conhecimento torna-se artificial. A
relacdo sujeito-objeto ndo estd na origem. O tedrico ndo é o comeco sem pressupostos diante
do mundo circundante. A origem estd aquém da teoria, ou seja, tudo comeca no proprio
mundar do mundo. A ciéncia epistemoldgica s6 pode ser edificada com base no ambito pré-
tedrico da relagdo entre o dar-se das coisas na sua novidade e o sujeito que interroga. O
cientifico é sempre derivado, chega tarde, uma vez que ja sempre estd referido a uma esfera
anterior e mais origindria. Em outros termos, a demonstracdo no sentido tedrico ndo estd
presente de modo original (die Ausweisung im theoretischen Sinn ist nicht da -
ursprlinglich)275.

O “da-se” (es gibt) se da sempre a um eu, porém ndo depende dele. A partir de uma
postura fundamental, a vivéncia é caracterizada como evento (Ereignis). Nao € objeto diante
do sujeito, mas algo de que me aproprio (ich selbst er-eigne es mir). Nao compreendo como
processo (Vorgang), mas como acontecimento. Para Heidegger, evento ndo significa que “eu
me aproprio da vivéncia a partir do exterior ou a partir de qualquer ponto interno (innen) ou
externo (aussen)”. O fisico (physich) e o psiquico (psychisch) ndo fazem sentido aqui. As
vivéncias sdo eventos que vivem “a partir daquilo que lhes é préprio™”’®. Nesse sentido, a vida
vive numa significatividade origindria. Uma iluminagdo de fundo perpassa a experi€ncia
vivida e ilumina o dar-se das coisas, antes de qualquer consideracdo tedrica. Nesse sentido, o
projeto de Heidegger de nova determinagéo da filosofia, empreendido nos cursos do periodo

de Friburgo, caracteriza-a, portanto, como uma ciéncia capaz de acessar a vivéncia origindria

do mundo circundante, da pura “doagcdo da coisa” (Hingabe an die Sache), que seja fiel a

23 Para Heidegger, esse “processo de progressiva e destrutiva infecgio teérica do mundo circundante” (Prozess
der fortschreitenden zerstorenden theoretischen Infizierung des Umweltlichen) pode ser seguido em modo exato,
do ponto de vista fenomenal, por exemplo, na série: citedra, caixa, cor marrom, madeira, coisa. Assim, a coisa é
de novo simplesmente presente como tal, isto €, é real, existe. “Realidade nio € entdo uma caracterizacdo do
mundo circundante, mas antes uma caracterizagdo que se encontra na esséncia da coisalidade (in Wesen der
Dinghaftigkeit), uma caracterizacdo especificamente tedrica” (HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und
das Weltanschauungsproblem, p. 89).

™ Ela pode ser expressa pelo comentario de Safranski: “N6s fazemos desaparecer a significagdo primaria, o
mundo circundante, a vivenciabilidade, despimos o algo até sua objetualidade nua, o que s6 se consegue
extraindo também o eu que vivencia, e erigindo um artificial novo, secundario, que sera batizado de sujeito e que
entdo se defronta em correspondente neutralidade com o oponente, agora chamado objeto” (SAFRANSKI,
Heidegger, p. 131).

"> HEIDEGGER, M. Phiinomenologische Interpretation zu Aristoteles. Einfiihrung in die phinomenologische
Situation, p. 177.

" HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem, p. 75.
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esfera origindria da unidade mundana®’’. Assim, a fenomenologia é a “ciéncia de origem”
(Urwissenschaft), do pré-teérico, donde surge o teérico como tal. Embora seja considerada, de
forma semelhante a ci€ncia, como comportamento tedrico, deve-se considerar que, o que é
experimentado na experiéncia fatica ndo tem cardter de objeto (Objektcharakter).
Diferentemente do conhecimento tedrico-cientifico, o “experimentar fatico” é “colocar-se
diante de”, “confrontar-se com o experimentado na experiéncia” (Sich-Auseinander-Setzen-
mir)*’®. Nao sugere separagdo entre ‘“‘sujeito e coisa conhecida experimentada” mas,
concomitincia, possuindo sentido ativo e passivo. Assim, experiéncia ndo significa
meramente “tomada de conhecimento” (zur Kenntnis nehmen) em sentido racional e
cognitivo, mas “confirmacao experiencial e o que é experimentado por meio dela™".

No ambito da experiéncia fatica da vida, ocorre também o fendmeno da tomada de
conhecimento (Kenntnisnahme). Diante da afirmacdo de que a filosofia é comportamento
cognitivo, no passo seguinte do seu curso Einleitung in die Phidnomenologie der Religion,
Heidegger procura ressaltar fenomenologicamente o conhecer fético, que deve ser entendido a

partir da faticidade que determinada o Dasein no mundo.

2.5 A vida fatica e a tomada de conhecimento

Conforme mostrado anteriormente, a experiéncia fitica da vida é perpassada pelo
“cardter de indiferenca” que € inerente ao comportamento imediato com o mundo, na sua
significincia dada. Nosso comportamento cognitivo acentua ainda mais esse carater, na
medida em que “aquilo que é conhecido na experiéncia direta e imediata com o que vem ao
encontro, o simples e primitivo ato de tomar conhecimento”, conserva justamente essa
condicdo de indiferenga, em funcdo da significatividade que lhe € intrinseca. O mero tomar
conhecimento fitico ndo possui cardter objetivo, cientifico ou filos6fico. Heidegger descreve

essa condicao:

Na vida fatica, escuto conferéncias cientificas em determinada situacdo (Situation).
Pouco depois, no mesmo processo, trato de coisas corriqueiras do cotidiano. Nota-se que
se modificou apenas o contetido, mas a situagdo permaneceu basicamente a mesma. Nao
ocorreu, aparentemente, nenhuma mudanca de atitude consciente (nicht zu Bewusstsein).
Também os contetidos objetivos provenientes das objetualidades cientificas seguem
sendo conhecidos dentro da experiéncia fitica da vida. O mesmo ocorre se estendermos
ao maximo grau a tendéncia referencial e nos ocuparmos com o nexo estrutural da
objetividade em geral (Strukturzusammenhang der Gegenstdandlichkeit iiberhautp), como

a (I6gica a priori dos objetos - Husserl)**°.

>’ HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem, p. 5.

2”8 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 9.

2% INWOOD, M. Diciondrio Heidegger. Rio de Janeiro: Zahar, 2002, p. 60. Verbete “experiéncia”.
20 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 14.
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O sentido referencial inicial com os entes mundanos nos mostra que o transcurso deste
experimentar possui cardter completamente indiferente. Mostra ainda que as diferencas
daquilo que é experimentado ocorrem apenas em termos de contetido. Escreve Heidegger: “A
diferenca entre sentirme de um modo em um concerto e, de outro modo, em uma

conversagdo trivial, s se pode experimentar nos contetidos™**!

. Em outros termos, o peculiar
dessas experiéncias torna-se consciente pelo contetido vivenciado. A participacdo e insercao
no mundo sdo, pois, completamente indiferentes. Acometem tudo e perpassam todas as
atividades levadas a termo, sem inibigao.

Em fun¢do desse modo imediato e primordial de experimentar o mundo circundante, a
relacdo com os entes que vém ao encontro ocorre mediante a “queda na significﬁncia”282. Para
referir-se a essa condicdo, Heidegger emprega nos seus primeiros cursos o termo Ruinanz, a
“queda, decadéncia ou ruina”. No curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, adota
o termo Verfallen, no sentido de decadéncia ou deteriorizacdo. Com ele, o fil6sofo ndo se
refere a uma desaprovacdo moral, mas a propensdo intrinseca ao Dasein de conservar-se
absorvido ao mundo publico e compreender-se a partir da interpretacdo mundana.

Enquanto modalidade basica da existéncia humana, a “decadéncia” nunca desaparece. Por

isso, Heidegger afirma que

a experiéncia fatica da vida € a preocupacdo atitudinal, decadente, referencialmente
indiferente e autosuficiente pela significatividade (Faktische Lebenserfahrung is die
“einstellungsmdssige, abfallende, bezugsmdssige-indifferente, selbstgeniigsame
Bedeutsamkeitsbekiimmerung)™.

Caso extrairmos o filosofar, pura e simplesmente, da experiéncia fitica da vida, ja o
encontraremos numa possivel interpretacio mundana. Por isso, € inevitdvel que ele adquira
uma postura caracteristicamente decadente. Para Heidegger, mesmo quando se afirma que a
filosofia se ocupa “com as primeiras e udltimas coisas” (mit den ersten und letzten Dingen),
“com os objetos mais supremos e elevados” (mit hoheren und hochsten Objekten), a tendéncia
decadente encontra-se presente. Se afirmarmos que o filosofar € relevante ao ser humano,
transformamo-lo em construcdo de “concep¢do do mundo” (Weltanschauung), pois partimos
da compreensao decadente da existéncia fatica que existe um sujeito que apreende o que estd
ao redor. O mesmo ocorre se concebermos a filosofia como subjetividade. Nesse caso, o

7z

sujeito € considerado objeto do sujeito que filosofa (Subjekt als Objekt betracht), que o

2! HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 14.
282 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 17.
% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 16.



88

apreende™. Em outros termos, a tendéncia inicial 2 queda constréi condicdes que tendem na
direc¢do da determinacdo objetiva da realidade e na regulacdo da vida.

Assim, as considera¢des realizadas mostram que a afirmacdo inicial de que a filosofia
€ proveniente da vida fatica, acarreta dificuldades ainda maiores na autocompreensido do

filosofar, porque

a experiéncia fatica da vida mesma encobre (verdeckt) sempre de novo algo como

uma tendéncia filoséfica que vem a superficie, através da sua indiferenca e

autosuficiéncia. Nessa preocupacao autosuficiente (selbstgeniigsamen

. g - NP 283
Bekiimmerung), a vida fética decai constantemente na significatividade™".

Toda caracterizacdo da filosofia a partir da sua articulagdo com a ciéncia objetiva
(Artikulation zur Wissenschaft), no sentido de conhecimento conformado, € proveniente
justamente da condi¢do decadente da vida fética.

E também a estrutura decadente da faticidade que promove a orientacdo objetivadora
da vida que, posteriormente, orienta a construcdo do saber cientifico. A esse respeito

Heidegger escreve:

A mera tomada de conhecimento ndo registra nenhum objeto conformado, mas
apenas complexos significativos, que, por sua vez tendem a uma independizagdo
(Verselbstindigung) que se poderia incluir dentro da “légica dos objetos” (Logik der
Objekte), dos “complexos objetuais” (Objektszusammenhiinge) da vida e das
referéncias objetuais. [...] Dentro da tendéncia decadente da experiéncia vital, forma-
se sempre mais um complexo objetual que se estabiliza cada vez mais. Com isso, se
alcanga uma légica do mundo circundante (Logik der Umwelt), na medida em que a
significatividade é relevante no complexo objetua1286.

Esse modo de proceder caracteriza especificamente o comportamento cientifico. Do
interior da preocupacgdo autosuficiente e da queda na significatividade, a vida fatica aspira,
incessantemente, a tornar-se ciéncia e, finalmente, cultura filoséfica. Constata-se também essa
nova forma de referéncia ao mundo, por meio dos atos de relatar, comparar, ordenar.
Heidegger diz que:

Toda ciéncia esforga-se continuamente para formar uma ordenacdo objetual, cada
vez mais rigorosa (eine immer strengere Ordnung), isto é, uma ldgica temdtica

(Sachlogik), um complexo temdtico e uma légica que esteja radicada nas coisas
mesmas™’.

Assim, em funcdo da referéncia objetual cientifica, a filosofia tenderia, certamente, a

ser denominada ciéncia, no sentido de conhecimento conformado.

* HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 15.
2% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 15.
2% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 17.
" HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 17.
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Para Heidegger, a filosofia ocidental caracterizou-se por proceder de acordo com essa
tendéncia tedrica. Desde Platdo, a filosofia procurou construir um setor objetivo — a
objetividade do mundo das idéias — e o acresceu ao dominio da experiéncia sensivel. A
mesma tendéncia € constatada, de alguma forma, na filosofia moderna, com Kant e Fichte,
que adotam a “consciéncia” e o “‘sujeito”, respectivamente, como seu objeto peculiarzss. Com
esse procedimento, a filosofia, enquanto filosofia cientifica, transforma-se em formacio
rigorosa de determinado setor temdtico. Sua atitude bésica diante dos objetos permanece a
mesma das ciéncias particulares, com o mesmo sentido referencial. A unica distin¢do € a
dimensdo dos objetos, cuja conexdo € explicitada de forma mais profunda.

O que foi exposto acerca da tomada de conhecimento mostrou ndo ser possivel
estabelecer diferenga essencial entre ciéncia e filosofia, simplesmente recolhidas na vida
fatica. Para Heidegger, o motivo da indisting@o entre ambas € o seguinte:

A tendéncia decadente da experiéncia fatica da vida de dirigir-se continuamente aos
complexos significativos (Bedeutungszusammenhang) do mundo faticamente
experimentado, como se fosse seu centro de gravidade (Schwere), condiciona uma

tendéncia a uma determinagdo atitudinal de objetualidades, a uma regulagdo objetual
da vida faticamente vivida®.

Dessa forma, fica demonstrado que o sentido da experiéncia fatica da vida contrapde-
se a tese inicial de que a filosofia simplesmente brota da vida fatica. De um lado, a faticidade
constitui o ponto de partida do filosofar; de outro, é precisamente aquilo que impede que ele
aconteca de forma original.

Entretanto, ao tomar a vida féatica em consideragdo e, pela primeira vez, transforma-la
em problema filoséfico, Heidegger descobre a possibilidade de reverter a tendéncia
decadente, e encontrar nela mesma os motivos para a transformacio que ela pode promover.
Em fun¢do da indiferenga e autosuficiéncia que lhe sdo inerentes, a faticidade oculta em si
mesma uma incipiente tendéncia filoséfica. Ou seja, juntamente com a tendéncia decadente,
vigoram também os motivos da atitude puramente filoséfica (Motive rein philosophischer

Haltung), que s6 se manifestam mediante o que Heidegger denomina de “giro peculiar”

“wz

% Para Heidegger, as tendéncias filosGficas também procuraram “dreas préprias” do ente. Kant ocupou-se
principalmente com a consciéncia. Ao tratar do tema, Fichte, coloca o sujeito como nova forma de objetivacio
(Gegenstandlichkeit) diante de outras objetualidades (Objekte). Ao partir da filosofia pratica de Kant e utilizar
seus conceitos prévios, ele promove, no fundo, uma tendéncia atitudinal. Nesse caso, a filosofia segue sendo
formacdo de complexos objetivos, a mais rigorosa possivel, se bem que o idealismo alemdo havia visto peculiar
dificuldade no conhecimento do sujeito (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion,
p. 17).

% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 17-18.
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(eigentiimliche Umwendung), que conduz ao comportamento filos6fico™’. Trata-se de uma
tarefa reconhecidamente dificil. Todavia, ela deve ser levada a termo, em fun¢do do propdsito
heideggeriano dos cursos dessa época, de conquistar novo conceito de filosofia a partir da
experiéncia fatica da vida.

Em seu curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, Heidegger procura
encontrar os motivos origindrios da filosofia, dirigindo-se as tendé€ncias filoséficas do passado
e do presente. Isso ndo sugere que o fato de existir a histéria da filosofia seja motivo
suficiente para filosofar. Apropriar-se dos temas e problemas das tendéncias filoséficas ao
longo da histéria pode significar mera posse intelectual de dados e informagdes. A
apropriacdo da histéria da filosofia deve ocorrer com o intuito de reconhecer os motivos
originarios do respectivo exercicio do filosofar de cada filosofia ao longo da histéria do
pensamento.

Isso nos conduz ao passo seguinte do curso, que é o problema do histérico que, a partir

de agora, se transforma no fio condutor para a compreensao e determinagdo do filosofar.

2.6 O problema do histérico e a determinacao da filosofia

Passo importante na direcdo da meta fenomenoldgica é a tese inicial que afirma a
radical diferenca entre filosofia e ciéncia. Conforme observamos, tal distingdo nido ocorre
apenas em virtude da consideracdo dos respectivos “objetos”, mas, sobretudo, pelo modo com
o qual cada uma delas se relaciona com o objeto investigado. Mas essa disting@o ainda nao é
suficiente para prever como a filosofia supostamente lida com a religido. Convém lembrar que
o titulo do curso de Heidegger Einleitung in die Phidnomenologie der Religion sugere que a
experiéncia religiosa € o objeto da investiga¢do fenomenoldgica. Até agora, temos somente a
indicagdo de que a fenomenologia ndo consiste na procura por um “objeto”, nem se
caracteriza pela aplicag@o cognitiva do objeto.

Esse impasse promove a necessidade de galgar um degrau a mais na aproximacdo da
tarefa da determinacdo prépria da filosofia, que Heidegger realiza em seu curso mediante a
clarificag¢@o dos trés termos que compdem o titulo do curso: “introducdo”, “fenomenologia” e
“religido”. A partir daqui, adota novo caminho, que € o da compreensdo do fendmeno central
que domina e perpassa o sentido conectivo dos termos. Conforme ja indicado anteriormente, o

fen6meno central é o “histérico” (Das Historische).

2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 18.
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Na ciéncia, a introducdo é sempre histérica. Ela consiste em inserir o ente em “um
complexo de proposicdes atemporalmente validas” (Zusammenhang von zeitlos giiltigen

291 . : . . , .
! Esse procedimento poderia ser aplicado também para a filosofia e, certamente,

Sditzen)
também para a religidio. De fato, parece-nos autoevidente que todos os fendmenos
mencionados sdo histéricos, estdo sujeitos ao desenvolvimento temporal e condicionados por
seu contexto histérico particular. Qualquer outro fendmeno também se ajusta a esse tipo de
compreensao.

Todavia, para Heidegger essa maneira de compreender ndao nos fornece nenhum
conhecimento especial. Por isso, é necessdrio perguntar: em que medida “introdugdo”,
“fenomenologia” e “religido” sdo fendmenos historicos? Sdo historicos no mesmo sentido de
um monumento, uma constru¢do, uma acontecimento, um elemento da natureza?

Se considerarmos filosofia e religido a partir de uma nog¢éo indiferenciada do histdrico,
estaremos partindo simplesmente de um conceito universal (Allgemeinbegriff), previamente
fixado sobre o objeto. Para Heidegger, conceitos gerais concebem a realidade como
objetualidades, de modo que, quando se caracteriza com conceitos gerais, move-se em
circulos (im Kreis) e ndo se escapa do setor objetual®”. A concep¢do objetiva do histérico
transforma o atual conceito de histéria em algo derivado. Concebe-o simplesmente como
“chegar a ser, surgir, transcorrer no tempo” (Werden, Entstehen, in der Zeit Verlaufen) e,
como tal, torna-se uma determinacdo conveniente a toda e qualquer realidade. Vigora como
conceito prévio (Vorgriff) da objetualidade, e determina todo o emprego do sentido de
“histérico” no estudo cognitivo dos complexos objetuais. Com isso, o objetual torna-se
histérico, isto €, possui a propriedade de transcorrer no tempo e nele modificar-se (hat die
Eingenschaft, in der Zeit zu verlaufen, sich zu wenden)™”.

O intuito de Heidegger no curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion é
superar o sentido usual de histérico, conforme encontrado hodiernamente, reconduzindo-o a
um nivel mais vital. Como ja destacado, em seus primeiros cursos, mediante a apropriacdo da
filosofia de Dilthey, sustenta uma discussdo com o “problema do histérico”, conforme ele

. A . o, . 204 .
aparece com o surgimento da ‘“consciéncia histérica””". E comum afirmar que a cultura

! HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 31

2 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 32.

% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 32.

% (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 33). E recorrente nos trabalhos
iniciais de Heidegger a discussdo em torno da histéria, mediante a tentativa de descri¢do do surgimento da
consciéncia histdrica. Indicamos os seguintes textos: HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte des
Zeitbegriffs; Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem e Phdanomenologie und transzendentale
Wertphilosophie. Todavia €, sobretudo, nos cursos sobre fenomenologia da vida religiosa que a questdo da
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contemporanea, diferentemente das épocas anteriores, caracteriza-se e € motivada, justamente,
pela consciéncia historica, ou seja, pelo fato de que o conhecimento histérico torna-se o
principio de uma visdo total das coisas humanas™. Enquanto determinante da nossa cultura,
ele nos inquieta em dupla direcdo. Inicialmente, ele nos provoca, estimula e inspira; e,
também nos inibe e impede. Isso significa que, de um lado, a vida se sustenta dentro da
pluralidade histérica e, de outro, a histéria se torna um peso e uma limitacéo.

De acordo com Heidegger, o histérico aparece também como a forga contra a qual a
vida se assegura (das Leben sichern) e luta para afirmar-se em si mesma>°. A secularizagdo e
autosuficiéncia da vida fatica contemporanea, o desejo de obter garantias e seguranca proprias
por meios intramundanos, promove a tolerancia (Toleranz) com outras concepgdes diferentes.
A partir dai, brota o furor hodierno de compreender outras manifestacdes culturais, mundos
estranhos e culturas exdticas; a mania de tipificar formas vitais (Typisierens von
Lebensformen) e visdes de mundo, até o extremo de imaginarmos ter alcangado o dltimo
degrau. Esse processo, porém, possui o seu reverso, que € a fronteira do historicismo, e o ter
que escolher arbitrariamente entre os tipos de visdo de mundo. O histérico inibe o olhar
fascinante para o passado e nos distrai nas tarefas do presente, destruindo a ingenuidade de
nossa criatividade (Naivitdit des Schaffens) e da criacdo. Todo ativismo é uma tentativa de
frear a curso da historia.

E a consciéncia histérica atual que promove o dominio universal dessa forma de
compreensdo. Nela, tudo permanece deliberadamente no caminho de uma ldgica da historia.
O que se mostra como légica e metodologia da historia, ndo demonstra sensibilidade alguma
para a historicidade viva e para aquilo que atualmente move o nosso existi. E o que
Heidegger reconhece nas ci€ncias da histéria da época, que seguiam a mesma orientacio das
ciéncias da natureza. Para o fil6sofo, as assim chamadas Geiteswissenschaften renunciavam a
uma tomada de consciéncia filosdfica: “elas seguiam uma orientagcdo espiritual geral
(allgemeinen geistigen Orientierung), sendo decisivo o trabalho concreto para a tendéncia aos
fatos (Tendenz auf >Tatsachen<)"*’. A historiografia, no seu procedimento preliminar,
“investigava aquilo que estava estabelecido pelas fontes”. A interpretacdo objetiva
denominada ‘“apreensdo” (Auffassung) do material j4 dado nas fontes, “no que concerne ao

seu controle metodolégico e seus principios, foi largada a casual formagéo cultural individual

histéria adquire seus contornos mais agudos, e influenciard na compreensdo posterior, incluindo a obra Sein und
Zeit.

25 Cf. HEIDEGGER, M. Phéiinomenologie und transzendentale Wertphilosophie, p. 164.

2% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 33.

2T HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem , p. 14.
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do historiador; a apreensdo modificava-se segundo os impulsos que nele eram vivos”>®. Ao
mesmo tempo, vigorava uma tendéncia de construir uma “histéria da cultura” ou “histdria da
politica”. De acordo com Heidegger, esse procedimento dificultava a elaboragdo de uma
técnica da interpretagdo apropriada da historia, pois “ndo se penetrou na esfera dos principios,
e porque faltavam meios para tanto. Isto mostra, porém, que a relagdo fundamental do
historiador com o seu objeto era insegura e entregue a reflexdes do tipo generalista e

fantasiosa”’.

As ciéncias histéricas concentraram-se exclusivamente sobre o préprio
trabalho e nisto alcangaram resultados essenciais, porém permaneceram vagas do ponto de
vista dos fundamentos da prépria cientificidade.

Pertencem também a consciéncia histérica, as diversas filosofias da historia, como a
filosofia neokantiana, com a qual Heidegger estd intimamente ligado nessa época. Para os
neokantianos, de modo geral, apenas as construcdes puramente tedricas podem servir de base
para a metodologia histérica. Para Rickert, a ciéncia da histdria ndo trata especificamente do
particular em sua unidade, mas na sua relagio com um valor universal. Por isso, nela
importam as realidades que estdo relacionadas com “valores” (Werte)™’. Para ele, os valores
ndo sdo condicionados, mas suprahistoricos. Eles funcionam como base de todo o agir e de
todo o conhecimento humano. As expressdes objetivas do espirito humano sido chamadas de
objetos da cultura. Para a histdria, é importante aquilo que incorpora ou estd relacionado com
um valor cultural. E a formagdo do conceito requer um procedimento que pde aquilo que é
representado em relagdo com os valores culturais. Com isso, os valores permanecem numa
dimensdo puramente ideal. A verdade de uma sentenca ndo aparece pela sua correspondéncia
a realidade das coisas, mas por possuir validade e por mostrar valor de verdade.

Apesar de considerar importante a concepcido hermenéutica de Dilthey, Heidegger
reconhece que também ela estd vinculada a tradi¢do histdrica, e deve ser autoada por ndo
corresponder a experiéncia da faticidade almejada. Heidegger critica a tipologia da vida
espiritual de Dilthey, pois suas investigacdes “ndo acentuam suficientemente a diferenca geral
que existe entre o Ontico e o histérico” (zu wenig die generische Differenz zwischen
Ontischem und Historischem betonen)’”". Para Heidegger, a simples distingdo entre ciéncias
da natureza e ciéncias do espirito, empregada para fundamentar a concepg¢ao de histéria, ndo é

algo original. Para ele, é decisivo diferenciar o modo de ser do ente conforme o Dasein e o

% HEIDEGGER, M. Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem p. 14.
2% HEIDEGGER, M. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs, p.- 15.

3% HEIDEGGER, M. Phiinomenologie und transzendentale Wertphilosophie, p. 173.

" HEIDEGGER, M. Sein und Zeit, p. 399.
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que ndo é, ou seja, ndo se trata de uma simples distingdo entre natureza e histéria. No curso

Problemas fundamentais da fenomenologia, afirma:

Se a compreensdo do ser se encontra sempre jd na base de todo comportamento do
Dasein com respeito ao ser, seja natureza ou histdria, seja tedrico ou prético, entdo é
evidente que ndo cabe determinar suficientemente o conceito de compreender, se me
oriento somente em determinado modo do comportamento cognitivo com respeito
ao ente. E necessério, pois, encontrar um conceito suficientemente origindrio do
compreender, a partir do qual seja possivel conceber até o fundo ndo apenas todo

modo de conhecimento, mas também todo comportamento que se relaciona com o

ente, vendo-o ou contando com ele’*?.

Em outros termos, o fundamental ndo consiste somente em estabelecer a distingdo
entre natureza e histéria, mas determinar o modo de ser especifico daquele ente que se
relaciona com todos os outros entes, isto €, o modo de ser que nds proprios somos, O
ontolégico.

Nesse sentido, as andlises heideggerianas das diversas abordagens da historia,
conforme aparecem no problema da “consciéncia histérica”, mostram que, de modo geral, os
pressupostos dessas abordagens do histérico ndo escapam de uma incompreensdo
fundamental da existéncia histérica. Nelas, o histérico € simplesmente recolhido do conceito
geral comum e aplicado a diferentes objetualidades. Restringem-se a compreensdo objetual
que caracteriza alguma coisa que ocorre linearmente no tempo. Por isso, o histérico enquanto
fato das ciéncias histdricas, afirma Heidegger, “subsiste apenas no cérebro de um légico
neokantiano (Gehirn eines Logikers), e decorre de um esvaziamento tedrico-cientifico dos
fendmenos da vida” (Entleerung des lebendigen Phinomens)’®. Sem divida, o sentido
corrente do histérico como “objeto histérico” é apenas algo derivado do sentido original.

Nos cursos iniciais, Heidegger faz referéncia a necessidade de ‘“destrui¢do critico
fenomenoldgica” (phidnomenologisch-kritischen Destruktion), com a finalidade de alcangar a
vida em sua concretude histérica originéria304. Entretanto, a destrui¢do ndo deve acontecer “a
servico do tedrico, dos significados captados como conceitos tedricos (als theoretischen
Begriffen), ou em sentido derivado a partir dos fendmenos teoricamente interpretados™”. Nao
se trata de descobrir novos contextos tedricos e de abandonar as posi¢des anteriormente

sustentadas. Pelo contrario, deve-se aprofundar o modo primordial de colocag@o do problema.

92 HEIDEGGER, M. Los problemas fundamentales de la fenomenologia, p. 331. Cf. também: HEIDEGGER,
M. Sein und Zeit, p. 399.

39 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 33-4.

3% HEIDEGGER, M. Phiinomenologie der Anschauung und des Ausdrucks, p- 29.

3% HEIDEGGER, M. Phinomenologie der Anschauung und des Ausdrucks, p. 185.
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O procedimento da destruicdo envolve, de um lado, a necessidade de suprimir aquilo
que estd sedimentado na tradi¢do. As determinagdes historicamente constituidas no interior da
tradi¢do sdo indiferentes no modo de visualizacdo e de tematizagdo dos entes. Para Heidegger,
deve-se superar a “ingenuidade (Naivitit) da atual filosofia, que imagina poder comecar
radicalmente sem a tradi¢do”, supondo considerar possivel alcangar os principios puros que
constituem todo o conhecimento, livrando-se com isso de toda a tradigﬁo306. De outro lado, a
destrui¢do compreende também um processo de “realizacdo cada vez mais origindria da

307
. Nesse

situacdo fitica e uma preparacdo para o cardter genuino” (Genuitdt vorbereiten)
caso, ndo se trata apenas de suspender a vivéncia tedrica em nome da vivéncia imediata, mas
de conduzirmos as vivéncias ao campo de sentido do qual emergem. E as vivéncias estdo
vinculadas efetivamente no Dasein humano, denominado também de ser-af, por conta do seu
vinculo com o mundo fatico origindrio. Para Heidegger, o significado deve ser compreendido
existencialmente “conforme a realizacdo na experiéncia fatica da vida, enquanto momento da
explicagdo existencial™®. E nos comportamentos do ser-ai mesmo que a destrui¢do precisa
ser levada a termo.

Uma vez que a problematica filoséfica estd motivada pelo histdrico, entdo, o conceito
de histdrico é em si mesmo equivoco. As investigagdes devem conduzir a descoberta de um
sentido do histérico inteiramente diferente, que ndo pode ser atribuido a qualquer objeto. Para
Heidegger, esse novo sentido do histérico € fendmeno a ser recolhido “conforme encontrado
na experiéncia fatica da vida, em sua vivacidade imediata (unmittelbare Lebendigkeit)”3 .

Do ponto de vista fenomenoldgico, torna-se necessario, a partir de agora, esclarecer o
problemético adjetivo “histérico”. Conforme observamos, o histérico ¢ comumente entendido
como propriedade de um objeto no tempo e no espaco, incluindo também o ser humano. E um
tipo de atribuicdo que, certamente, obscurece a distin¢do entre fatual e faticidade, que, ao
longo dos séculos, simplesmente assumiu cardter de obscurecimento em funcao do fatual.
Para promover essa distingdo, no texto Einleitung in die Phdnomenologie der Religion,
Heidegger faz um pequeno excurso preparatorio, onde chama a ateng¢do para a diferenga
existente entre trés termos fundamentais: Objekt, Gegenstand e Phinomen.

No uso corrente é facil confundir objeto (Objekt) com Gegenstand, o “ente que vem

ao encontro”. Gegenstand € a tradugdo epistemoldgica daquilo que talvez deva ser chamado

% Cf. HEIDEGGER, M. Phéiinomenologie der Anschauung und des Ausdrucks, p- 29.
37 HEIDEGGER, M. Phiinomenologie der Anschauung und des Ausdrucks, p. 30.

3% HEIDEGGER, M. Phiinomenologie der Anschauung und des Ausdrucks, p. 185.
3% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 32.



96

de circunsténcia ou estado de ocupacio’'’. E algo em geral, a categoria reflexiva mais bésica,
que possui sentido intencional mais extenso. A tendéncia mais comum € empregar Objekt
como sinonimo de Gegenstand. Nesse caso, incorremos no perigo de tomarmos
determinagdes objetivas (Objektbestimmtheiten) por determinagdes de “entes que vém ao
encontro” (Gegenstandsbestimmtheiten). Nem todo Gegenstand € Objekt, embora todo objeto
possa ser formalmente considerado Gegenstand. A determinacdo de Gegenstand pode ser
aplicada formalmente a todas as coisas.

Além de Gegenstand e Objekt, Heidegger refere-se também ao “fendmeno”
(Phdnomen) que, por sua vez, ndo é Gegenstand nem Objekt. Do ponto de vista formal,
também ¢é objeto algo em geral. Todavia, com isso, nada de essencial se diz sobre ele. Isso
transforma a fenomenologia em algo eminentemente dificil. Por isso, Gegenstand, Objekt e
Phénomen ndo podem ser colocados um ao lado do outro, no mesmo nivel, como num
tabuleiro de xadrez, uma vez que essa sistematizacdo dos objetos é inadequada para os
fendmenos. Nesse caso, uma doutrina categorial ou um sistema filoséfico permanece sem
sentido para a filosofia.

O que € importante é a diferenca entre Gegenstand e Objekt. Um objeto € histérico
porque lhe corresponde o ser determinado temporalmente. Esse conceito geral de histérico
tem seu uso frequente e muito difundido. Com isso, para Heidegger, cada vez, a realidade
histérica modifica-se de acordo com o cariter do objeto. Entretanto, o conceito de histdrico
continua o mesmo. Essa determinagéo do historico € aplicada também na realidade humana. O
estar-ai humano recebe a caracterizacdo histérica segundo esse modelo de objetividade
histérica. E, desse modo, enquanto objeto no tempo, estdi em constante vir-a-ser. Seu ser
historico € tido como uma de suas propriedades.

Por isso, para Heidegger, ndo conseguiremos transpor a concep¢do objetual do
histérico se partirmos das concepcdes de historia presentes nas ciéncias e na filosofia atual da
histéria. Devemos evitar seu pressuposto, pois ela é apenas uma concepgdo fatica possivel do
histérico. E necessdrio procurar compreender quais sio os motivos peculiares de cada
concepgdo da filosofia da histdria, com a finalidade de obter uma compreensdo mais profunda

de uma plena concepgdo espiritual do presente (gegenwdirtige Geistes Verfassung). No curso

319 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 35. Heidegger emprega esses dois

termos, que no uso e no significado possuem uma sutil diferenca. O termo Gegenstand refere-se aos “entes que
vém ao encontro”, sdo “descobertos e se tornam objetos”. Os entes sempre vém ao encontro dentro do mundo.
Segundo a derivagdo de gegen: sdo os “entes que vém contra”, “en-contram”, nos “confrontam na medida em
que nos enfrentam”. O significado de Gegenstand é mais 6bvio do que o de objeto. Objekt é o que estd
relacionado com o Subjekt, sobretudo na “relagdo epistemoldgica sujeito-objeto”. Objeto é mais ambiguo: pode

ser o objeto real, intencional ou relativo ao sujeito (INWOOD, M. Diciondrio Heidegger, p. 178-9).
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Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, enfatiza algumas dire¢des fundamentais da

compreensdo do historico da filosofia da histoéria.

2.7 As vias de asseguramento do historico

Ja mencionamos que o fendmeno do histérico move a vida fatica contemporinea para
dentro de uma dupla inquietacdo. Essa situacdo suscita indagagdes: contra o que a vida fdtica
procura posicionar-se em seu ser-ai fdtico? O que inquieta, tanto as ciéncias historicas —
cultura cientifica — quanto as filosofias da historia?

Sem adentrar na vis@o histérica de todas as correntes contemporaneas, Heidegger
procura compreender os motivos das respectivas concepgdes da filosofia da histéria, onde o
histérico se torna problema, limite ou impedimento dos seus trabalhos. Em seu curso
Einleitung in die Phidnomenologie der Religion, distingue e apresenta, esquematicamente, trés
caminhos filoséficos, que exprimem pressupostos das correntes da filosofia da historia
desenvolvidas no Ocidente. Desta forma, pretende caracterizar a tendéncia do histérico, de
proteger-se e assegurar-se diante da vida e da temporalidade finita.

A primeira via de asseguramento, considerada a mais acessivel e popular, é
denominada “via platonica” (platonische Weg)’''. Nela, o temporal é concebido e ordenado
segundo o supratemporal: “a realidade histérica ndo € Unica, nem a fundamental” (die einzige
und die Grundwirklichkeit). S6 pode tornar-se compreensivel mediante a relacdo com o
mundo das idéias (Reich der Ideen), dos valores, das substincias, normas e principios
racionais®'?. Para Heidegger, a proposta do platonismo “considera o histérico como algo

- ) . .. 313
secundario, decorrente do mundo autoior (ist sekunddr geworden)” .

O problema da
~ - ~ 314

conexdo entre o temporal e o supratemporal permanece ainda sem resolugdo” *. Embora na

filosofia moderna existam diversas abordagens do problema, nunca houve preocupacido

adequada, relativamente a conexao entre os dois mundos.

' HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 39.

32 para Heidegger, deve-se advertir que este motivo estd atuando em Platio, e hoje em dia “guia” o
descobrimento do mundo do supratemporal pelo setor do conhecimento tedrico, da légica, setores em que,
lutando contra o ceticismo (Protdgoras), se opde o contetido cognoscitivo aos processos cognoscitivos que
transcorrem no tempo e se chega a um conceito da verdade tomada como validez em si, por proposi¢des tedricas
(HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 39).

13 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 40.

1 Heidegger observa que a descoberta da via platonica, tanto por Platio quanto pelos platdnicos, decorre da
necessidade de opor-se ao ceticismo. O que sustenta essa posi¢do € a primazia do tedrico, que associa o ser ao
conhecer, a qual pode ser identificada na posi¢do adotada por Socrates ao afirmar: “a virtude é conhecimento”. O
tedrico se antecipa aqui ao ético e ao pritico. O problema do conhecimento segundo Heidegger antecede a
discussio da vivéncia como tal (HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phidnomenologie der Religion, p. 39).
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Heidegger refere-se também a “segunda via”, radicalmente distinta da primeira, que é
o ceticismo’". Ela estd fundada na teoria do conhecimento. Seu representante ¢ G. Simmel
(1858-1918), que se propde a investigar o processo de formacdo da histéria. Ele parte da
questdo: como a configuracdo tedrica que chamamos de histéria é desenvolvida a partir da
matéria-prima da realidade imediata? Heidegger reconhece que, para Simmel, a matéria sofre
um “processo de formacdo” (Formung), e “a histéria se torna produto de determinada
formacdo da consciéncia  histérica” (bestimmte Ausformung eines historischen
Bewusstsein)’'®. Existem duas categorias para a divisdo da realidade: o homem conhecido,
que € produto da histéria e da natureza, e o homem que conhece e produz a histéria e a
natureza. A personalidade humana livre possui a historia em suas maos; a histéria é produto
da livre subjetividade formadora. Toda imagem da histéria, por receber sua estrutura da
subjetividade formadora, depende do presente que a vé€. A matéria-prima para a formagao da
histdria € encontrada nas categorias da realidade das ciéncias da histéria e da natureza.

Nesse caso, o que motivaria a apropriagdo do que € histérico? Para Heidegger, em
Simmel, possui significado histérico aquele processo que apresenta uma série de efeitos
singulares. A soma dos processos e seus efeitos ndo € o significado histérico, mas o que
produz o significado. Isso porque s6 podemos conceber a soma de processos quando existe
um interesse (Interesse) em que algo efetivamente repercute’’’. O histérico aparece, aqui,
como imagem tedrica, dependente da livre doacdo da subjetividade humana. Assim, ele
permanece sob controle. E subjugado pelo humano, e nio o humano pela histéria. Toda
imagem particular da historia (Geschichtsbild) depende da orientacdo e do desenvolvimento
do momento presente (abhdngig von einer Gegenwart) que vé€ a histéria como tal. Desaa
forma, o histérico perde o cariter de inquietude féitica para tornar-se produto da livre
formacao da subjetividade (Produkt der frei formenden Subjektivitdt)318.

A terceira via destacada por Heidegger € a “dialética™"’. Trata-se do COmMpPromisso
entre as duas primeiras. Também tem como ponto de partida a teoria do conhecimento: “a
histéria como objectualidade dada no conhecimento possui como norma o valor da verdade

(Wert der Wahrheit). A histéria é realizacdo continua de valores (stindige Verwirklichung von

1> HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 40.

1 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 41.

7.0 interesse histérico possui duas diregdes: o interesse pelo contetido que prescinde completamente da questio
se a histdria estd sendo fielmente narrada; e o interesse, a alegria e o gozo na interagdo com o destino e a energia
pessoal, um atender ao ritmo do ganho e da perda. Além disso, hd o interesse pelo conteido como tal, a
faticidade imediata. S6 na jungdo de ambos existe interesse pela histéria (HEIDEGGER, M. Einleitung in die
Phdanomenologie der Religion, p. 43).

38 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 42.

19 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 44.
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Werten), que nunca se realizam plenamente”320. Os valores sdo sempre dados numa moldura
histdrica particular, através da qual o absoluto resplandece.

E fundamental salientar que, para Heidegger, essas vias apresentadas seguem, no
fundo, a orientagdo geral de Platdo e, como tais, procuram garantia e seguranca. Trata-se, na
realidade, da tentativa de encobrir a inquietude presente no préprio ser-ai humano. A
inquietacdo € decorrente do fato de a faticidade histdrica ter sido considerada objeto pela
histéria objetiva. De alguma forma, a objetivacio é o reconhecimento de que a
questionabilidade é elemento inerente 4 histéria. Nesse sentido, as vias destacadas exprimem
a tendéncia da vida fatica a renunciar a si prdpria, e desconsiderar o cardter fatico do existir,
refugiando-se no mundo tedrico das idéias.

Com base no conceito de tipificacdo presente das filosofias da histéria da época,
Heidegger examina, nas vias destacadas, o respectivo sentido da histéria e o eventual éxito
obtido por elas, na tentativa de assegurar-se diante da inquietacio provocada pelo histérico.

Para Heidegger, a via platénica ndo consiste somente na justaposicdo de idéia e
realidade. Deve ser compreendida na relagdo entre o ser temporal e o supratemporal. Essa
relacdo continua presente nos conceitos da tradi¢ao platdnica, na forma como sdo empregados
pela hodierna teoria do conhecimento®'. Nesse caso, o ser temporal e supratemporal sio
concebidos objectualmente. A forma e o sentido do asseguramento podem ser identificados
mediante a tentativa de elaborar uma teoria sobre o sentido da realidade do temporal. Ao
reconhecer a classe de sentido que a realidade possui, o temporal obscurece o cariter
inquietante, por ja assumi-lo como conformagdo do supratemporal.

Apesar de contrapor-se a validez absoluta do platonismo, para Heidegger, o ceticismo,
a segunda via, mostra o mesmo tipo de asseguramento. Spengler concebe o mundo histdrico
como a realidade fundamental, a #nica realidade, pois sé conhecemos culturas, isto é, o
processo formativo do destino do mundo. Por estarmos imersos no histérico que nos inquieta,
nido resta outra possibilidade sendo participar, conscientemente, da cultura onde nos
encontramos.

Heidegger observa também que a ferceira via, enquanto compromisso entre as duas

primeiras, busca igualmente realizar a tendéncia ao asseguramento. Nesse caso, a “dialética

20 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 44.

321 Heidegger apresenta quatro conceitos-limite ou imagens: o ser temporal é uma “imita¢do” (mivmhsi") do
supratemporal, o supratemporal e o “protétipo” [Urbild] (paravdeigma), o temporal e a imagem ulteriormente
reproduzida [Nach-Abbild] (metevcei); o temporal “participa” [hat teil] do supratemporal (mevgexi"); a
presenca (parusia) do supratemporal no ente temporal. Estas imagens pensam uma conexao real objectual de ser
entre ambos os mundos do temporal e do supratemporal (HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie
der Religion, p. 45).
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histérica” deve manter a oposicdo e a tensdo entre temporal e supratemoral, para poder autoa-
la e obter uma lei dialética do histérico. Ao mesmo tempo em que estamos na histdria,
ordenamos tudo em idé€ias, realizando o supratemporal, na medida em que o colocamos no
temporal. Por isso, a dialética ndo solucionou os problemas da histéria, por ser incapaz de
apreender originariamente os motivos das trés primeiras vias, recolhendo-as tdo somente e
fazendo-as acessiveis as necessidades culturais do presente.

A questdo que aqui se impde para Heidegger € se estas tendéncias tedricas
asseguradoras levam ou ndo em consideracdo o motivo inquietante. Na realidade, elas se

colocam na defensiva diante da histéria. Escreve Heidegger:

O caracteristico dessas trés vias e do problema do histérico em sua totalidade é que
esta pergunta, na realidade, tornou-se secunddria; que a inquietagdo é vdlida como
algo 6bvio (Die Beunruhigung als selbstverstindlich gilt). No estudo da histéria
como um todo, de imediato, ndo desempenha nenhuma fun¢do como ciéncia da
histéria. A teoria cientifica da histéria € um problema completamente secundario
dentro do problema mesmo do histérico’*.

Nesse sentido, o debate entre ceticismo e relativismo, que perpassava as discussdes da
histéria, na época dos trabalhos iniciais de Heidegger, perdia-se em dedugdes 16gicas contra
os poderes histéricos e, com isso, configura-se também como luta contra a histéria.

Para Heidegger, na realidade, todas as vias, em principio, sdo dominadas pela
concepgdo platdnica:

A primeira via contrapde a norma absoluta como a realidade autoior ao histérico. A
segunda via renuncia as normas, vendo a realidade no histérico mesmo, nas

“culturas”. A terceira via admite o minimo (Minimum) de valores absolutos que, ndo
~ e e ) ~ . 3
obstante, sdo dados apenas no histérico, em uma configuracio relativa®®,

Em todas as vias filosoficas apresentadas, a realidade histérica como tal é concebida
como ‘“‘ser objetual” (objektives Sein), por meio do conhecimento e do estudo tematico’>. O
asseguramento é reconhecido pelo fato de que a histdria é previamente considerada como
tema, objeto da postura gnosioldgica. A tendéncia a tipificacdo mostra claramente o cariter
fundamental da atitude tedrica presente na relacdo com a historia, que suspende a referéncia
viva com o objeto do conhecimento. Fica patente o cardter “atitudinal” (einstellungsmdssige),

decorrente da “tendéncia decadente da vida fatica de colocar-se a si mesma como objeto™ .

22 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 47.
2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 48.
32 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 48.

30 termo “atitude”, empregado por Heidegger, é referéncia a objetualidades, onde o comportamento se
consome no complexo temdtico. Ele é diferente do termo “referéncia” (Bezug), o qual pode ser aplicado em
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O ser-af inquieto torna-se objeto recortado e extraido do meio de outros objetos, mediante o

esforco de compreendé-lo como acontecimento na histéria. Mesmo a afirmacio de que a

sistematizagdo tedrica é uma compreensdo, para Heidegger, no fundo, também ela é
(3 : 3 2 : 3 (13 ~ rq 3 2
comportamento atitudinal” completamente distinto da “compreensao fenomenoldgica”.

Nesse ponto reside, propriamente, o problema do histérico. O sentido de histéria, que

ja se encontra pré-figurado na preocupacdo mesma (Bekiimmerung), ndo pode tornar-se

compreensivel pelo caminho da atitude ou da ciéncia da histéria. Escreve Heidegger:

Deve-se evitar que o fendmeno do histérico seja extraido da ciéncia da histéria. A
instauracdo da légica da histéria como disciplina fundamental da filosofia da histdria
situa o problema, desde o inicio, num contexto equivocado (falschen). O sentido de

histéria enquanto atitude é um sentido derivado. Equivocadamente, se deduzem

‘. . 2. 326
dele, pelo contrario, todos os demais problemas da histéria™.

A suspensdo do contexto supra-ordenado oferece a possibilidade de autoacdo da
consideracdo atitudinal. Com isso, pode-se retornar para o que verdadeiramente inquieta, em
seu sentido origindrio.

Heidegger volta-se agora para o fendmeno da preocupacdo do estar-ai fdtico,
preocupado consigo mesmo, com o intuito de tentar compreendé-lo em sua prépria
experiéncia de vida, em sua inquietacdo original. Com esse proposito, o autor do curso
Einleitung in die phidnomenologie der Religion promove o caminho inverso das tentativas
hodiernas de aproximagdo ao problema do histdrico, afastando-se por completo das teorias e
da opinido comum de que a realidade histdrica “é a realidade que transcorre no tempo”327. (0]
sentido da histdria deve ser determinado a partir da experiéncia fatica da vida, guiado pelas
seguintes indagacdes: como o ser-ai vivo, inquieto pela historia, comporta-se com a historia
mesma? Como a vida fdtica por si mesma relaciona-se com a historia?

Até esse momento, o conceito convencional do histérico € o que ainda conduz as
consideracdes de Heidegger em torno de uma apropriacio original do histérico. E o que
observamos nas discussdes anteriores das diversas perspectivas filoséficas previamente
analisadas. Ao mesmo tempo, porém, torna-se mais evidente que talvez seja impossivel
conceituar o sentido de vida fitica com os meios objetivos da filosofia hodierna. Afirma

3

Heidegger: “€ provavel que as categorias do ser-ai oriundas da experi€ncia fatica da vida

sentido geral. Assim, nem toda “referéncia” € “atitude”, porém toda “atitude” tem “cardter referencial” (Cf.
HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phidnomenologie der Religion, p. 48).

320 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. S51-2.

32 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 53.
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sejam tao radicalmente novas que o sistema categorial filos6fico atual deva ser desfeito™".

Em outros termos, o intuito de visualizar melhor o caminho relativo ao confronto entre o
antigo e o novo exige a construgdo de novos meios metodoldgicos. Torna-se necessdrio, a
partir de agora, apresentar os elementos basicos do método fenomenolégico, denominados por
Heidegger no curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion de “indicios formais”

(formale Anzeige).
2.8 A metodologia dos indicios formais e a nocao do histérico

Em seu projeto de uma introducdo fenomenolédgica da religido, Heidegger emprega,
pela primeira vez, a no¢do metodolégica de “indicios formais” (formale Anzeige)’”. Ela
refere-se ao problema da explicacdo filosdfica. Pertence a teoria do método fenomenolédgico e
diz respeito ao “emprego de um sentido que guia a explicagdo fenomenoldgica”. Em sentido
amplo, pertence ao “problema do tedrico, dos atos de teoretiza¢do do fendmeno e da distin¢do
que realiza o primeiro recorte™. Aquilo que o sentido, formalmente anunciado, carrega
consigo constitui o horizonte pelo qual os fendmenos serdo considerados.

O que deve ser claramente compreendido € que, ao conduzirem a explicacdo, as
consideracdes metodoldgicas dos indicios formais ndo introduzem nenhuma opinido que

331 : .
. Constituem-se na nova maneira de

estabeleca juizo prévio da problemadtica analisada
construir conceitos na fenomenologia, impedindo que o filosofar torne-se doutrina, sistema ou
programa filoséfico. Os indicios formais ndo proporcionam resultados definitivos, mas pontos
iniciais que se submetem constantemente a destrui¢@o critica, num pensamento independente

e num discurso renovado de possibilidades tematicas. Com eles, Heidegger tem o propdsito

32 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 54.

32 (HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 55). Em seus primeiros escritos,
Heidegger emprega o termo Anzeige em sentido praticamente husserliano. Ele significa “anunciar”, “indicar”. A
indicacdo confere o significado segundo o jogo do velar e desvelar, como também apontar indicando o
fendmeno. Na realidade, tal conceito é proveniente do método fenomenoldgico de Husserl e diz respeito a
questdo metodolégica que envolve toda essa forma de explicacdo empregada no interior do seu prisma
explicativo. O termo Zeichen significa “sinal claro de qualquer espécie, cujo significado é compreendido ou
estabelecido”. Distingue-se de Anzeichen “‘sintoma, intimidag@o, para quem venha ao encontro de algo que pode
ou ndo ser reconhecido e interpretado corretamente”. Essa palavra vem de zeihen, originalmente “mostrar,
indicar, revelar, como também acusar” (INWOOD, M. Diciondrio Heidegger, p. 175).

390 curso Einleitung in die Phinomenologie der Religion de 1919 é o lugar onde este conceito aparece de
forma mais forte e decisiva. No entanto, essa estrutura sera utilizada no desenvolvimento de outros trabalhos
posteriores. E o que ocorre, por exemplo, na Conferéncia de 1927 Phinomenologie und Theologie. Nesse caso,
os conceitos formais possuem a fungdo de corretivo ontolégico para a teologia. Em Sein und Zeit, a intengdo é
erigir uma ontologia fundamental a partir da andlise do Dasein.

31 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 55.
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unicamente de apontar caminhos, acenar uma direcdo, prefigurando uma via esclarecedora do
fendmeno.

Conforme observamos, nas questdes relativas ao problema da histéria nas correntes do
pensamento histérico, tornou-se transparente a vigéncia de um “conceito geral” do historico,
que, de modo fundamental, “atravessa todas as concepg¢des de histéria” e se mostra o conceito
“mais geral (das Allgemeinste), sendo que os demais recebem dele a sua determinagio”™ . E
aplicado a todas as coisas, inclusive a experiéncia fatica da vida, dado que ela também é,
naturalmente, um segmento determinado da realidade como tal. Para Heidegger, esse conceito
geral de histérico acarreta uma problemadtica, e ele se pergunta: Em que medida o sentido de
historico é “geral”, e se essa forma de generalidade pode ser filosoficamente primordial? Em
geral, esse sentido jd ndo parte de uma consideracdo prévia e de um juizo de antemdo
estabelecido? Assim, no contexto de discussdes em torno da historicidade da vida fatica,
cumpre examinar em que medida algo ocorre temporalmente, vem a ser e, conscientemente,
torna-se passado. A nogdo de generalidade deve ser analisada.

Por isso, no curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, Heidegger se
remete para a questdo da generalidade conceitual, e observa que ela tem sido considerada pela
tradi¢do a “nota caracteristica da objetualidade da filosofia” (Charakteristikum des Objekts
der Philosophie)®. Por conseguinte, o sentido geral do histérico demonstrou-se adequado
para circunscrever um setor preciso (bestimmten Bereich) dentro da totalidade do ente e, por
meio dessa tarefa, levar a cabo o trabalho filoséfico definitivo. O filosofar consistiu, pois,
praticamente, na subdivisdo da totalidade dos entes, de acordo com as regides especificas
proprias das diversas ciéncias™*,

O mesmo processo pode ser observado na classificacdo ontoldgica relativa a
consciéncia. Nesse caso, pergunta-se pela conexdo dos “modos de consciéncia”
(Bewusstseinsweise), pelos quais o ente aparece correlativamente para uma consciéncia e,
desse modo, torna-se consciente. Nessa classificacdo, o ente estd determinado previamente
como “o ente enquanto tal para a consciéncia” (Seindes nur fiir ein Bewusstsein seiend ist).
Do ponto de vista ontoldgico, a filosofia tem a ver com o ente; por sua vez, a consciéncia tem
a ver com leis origindrias constitutivas de si mesma. E tudo o que aparece com cariter de

objetividade encontra-se nessa forma de constituicdo. Para Heidegger, esse teria sido o

32 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 56.

33 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 56.

3% Para Heidegger, essa tarefa aparece em Aristételes, na afirmacdo de que “o ser se diz de muitos modos”
(Metafisica, G 2, 1003 a 33). Afirma ainda que “Aristételes ndo estaria apenas ocupado com consideragdes
ontoldgicas, mas procurando algo totalmente diverso, avancado mais do que a filosofia hoje poderia alcancar”
(HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 56).
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procedimento de Husserl

. Na sua fenomenologia, a consciéncia mesma se converte numa
regido (Region) e se sujeita a uma consideragdo regional, conforme podemos observar
claramente na fenomenologia transcendental.

A nocio de indicios formais é recolhida da fenomenologia de Husserl, com o intuito
de empreender sua andlise da faticidade do Dasein, diferentemente da regionalizacdo da
consciéncia, como almejou seu mestre. Em sua obra Idéias relativas a uma fenomenologia
pura e uma filosofia fenomenologica, Husserl empregou o conceito de formalizacdo, com o
qual pretendia distanciar-se da tradi¢do metafisica baseada na generalizagdo. A generalizacdo
diz respeito ao problema do acesso filos6fico ao mundo. O geral (das Allgemeine) € o que se
torna acessivel por meio do processo de generalizacdo (Verallgemeinung). Husserl separou
dois tipos de generalizacdo: a generificacdo (Generalisierung) e a formalizacdo
(F 0rmalisierung)336. A partir dessa distingdo, Heidegger desenvolve seu proprio instrumento
no estudo da compreensdo fenomenoldgica de “indicio formal”. Esclarecamos cada uma
delas.

A generificacdo € uma forma de generalizagdo genérica, de acordo com o género e a
espécie. Pode ser visualizada no que segue: o vermelho € uma cor; a cor € uma qualidade
sensivel. A alegria é um afeto; o afeto € uma vivéncia. A pedra € um minério e pertence ao
reino mineral. O tridngulo € uma figura geométrica espacial subordinada a espacialidade em
geral. Nota-se, nesse processo, uma ordenagdo hierdrquica: “objeto singular, qualidades em
geral, 0 género, a espécie, a esséncia dos objetos™’.

Essa ordenacdo suscita o questionamento: a transicdo generalizante da “cor” para
“qualidade sensivel” — do singular para o geral — é a mesma daquela que vai da “qualidade
sensivel” para a “esséncia”, para o “objeto”? Para Heidegger, o processo nao é o mesmo.
Aqui aparece o problema da formalizacdo, que estabelece uma ruptura nesse processo de
generalizagﬁo338. Assim, o trinsito do “vermelho” para a “cor” e o da “cor” para a “qualidade

sensivel” € uma generificacdo; aquele que vai de “qualidade sensivel” para a “esséncia” é

Jormalizagado.

33 O problema jd teria aparecido inicialmente em Kant. Mas, segundo Heidegger, ele intensificou-se com
Husserl, uma vez que a sua fenomenologia lhe proporcionou meios concretos para que isso ocorresse
(HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 56).

3% (HUSSERL, E. Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenolégica, p. 51). Para
Heidegger, essa distin¢do era implicitamente conhecida na matemaética desde Leibniz. Entretanto, Husserl foi o
primeiro a propor uma explicacdo 16gica. A importincia dessa distingdo € vista, sobretudo, por parte de uma
ontologia formal e por parte da fundamentacdo da 16gica pura de objetos (mathesis universalis) (HEIDEGGER,
M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 57).

37 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 58.

33 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 58.
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A nota “qualidade sensivel” determina a “cor” no mesmo sentido que a nota formal
“objeto” determina toda qualquer coisa? Heidegger responde negativamente. Por isso, a
distincdo apresentada necessita de explicitacdo. A generificacdo € sustentada na
impossibilidade de acesso a compreensdo do sentido e do dominio particular dos objetos. A
sua sequéncia de niveis generificadores — género e espécie — é interrompida. E fundamental
para a generificacdo apreender o conteudo (substdncia) numa hierarquia individual. Em seu
exercicio, ela estd vinculada a um sefor temdtico preciso. Por isso, a sequéncia de graus para o
genérico estd determinada tematicamente. Nesse caso, € fundamental estar atinado ao
complexo temdtico.

Em contrapartida, a formaliza¢do se processa de modo diferente. Ela ndo necessita de
conteudo, pois estd livre para qualquer seqiiéncia de niveis. Por exemplo: posso afirmar que
“a pedra é objeto”, da mesma forma que digo que “a proposicdo é objeto”3 ¥ Em ambas as
atitudes do procedimento formal, notamos que nfo estd presente a vinculacio temadtica a uma
regido de coisas materiais ou imateriais (Sachhaltigkeit). Trata-se da atitude tematicamente
livre de toda graduacdo, sem a necessidade de recorrer a todas as generalidades inferiores para
ascender gradualmente a suprema generalidade, ao “objeto em geral”. Pode-se organizar o
acesso ao objeto particular sem ter que seguir na direcdo de outra generalidade, com objetivo
de ser absolutamente seguro e hierdrquico.

Sendo que a predicacdo formal do objeto nédo estd vinculada a ele de modo tematico,
deve haver uma motivacdo para que ela aconteca. Para Heidegger, essa motivacdo ndo brota
do “qué” (Was), mas do “como” (Wie), do sentido da atitude referencial (Einstellungsbezug)
mesma>*’. Em outros termos, a determinacdo coisal (Wasbestimmtheit) ndao € extraida do
objeto, mas é vista como que contida nele de alguma forma. Mesmo ndo apreendendo a
determinag¢do na ordem hierdrquica, deve-se observar o caminho de acesso a quididade
(Wasgehalt), e conceber o objeto ja dado e captado por uma atitude intencional. Assim, a
Jormaliza¢do ndo brota da organizacdo a partir do conteddo, mas da atualizacdo da coisa
mesma. Podemos encontrar o sentido relacional com as coisas mesmas na “atitude
referencial”, como “categorias formais”, como isso, aquilo, relacdes disso com aquilo etc.

Com essa disting@o, apresentam-se, pela primeira vez, atitudes diversas de relacdo e de
apreensdo do mundo externo, expressas nas categorias ontoldgico-formais e circunscritas na
prépria atitude tedrica propriamente dita. Dessa forma, com a nog¢do de indicios formais,

Heidegger introduz uma compreensao totalmente diferente do formal. O formal dos indicios

33 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 58.
3 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 59.
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formais ndo estd vinculado as generalidades, ndo se refere a ontologia formal e nem estd
conformado objetivamente. Em outros termos, Heidegger almeja uma consideracao filosofica
no sentido da atualizagdo original do pré-tedrico. Cumpre examinar agora a compreensiao
como tal do formal.

Na tentativa de esclarecer o sentido que difere generalizacdo e formalizagdo, em seu
curso Enleitung in die Phdnomenologie der Religion, Heidegger indaga: em que medida e sob
que condicdes o geral deve ser colocado como objeto ultimo da definicdo filosdfica e, caso
ndo se proceda desse modo, em que medida o indicio formal ndo pré-julga nada a favor de
uma consideracdo fenomenologica? O esclarecimento desse problema torna mais precisa a
compreensdo dos indicios formais, que ndo sdo generaliza¢des, mas formalizagdes que devem
considerar a realizagfo histdrica.

341

A generificacdo € uma “forma de ordenar” (Weise des Ordnens)” . De acordo com

Heidegger, consiste

numa ordenagdo em um complexo temdtico global de determinadas concrec¢des
individuais (bestimmter individueller Vereinzelungen). Esse mesmo permanece na
possibilidade de ser ordenado em um complexo mais geral e abarcante

(umgreifenden). Por isso, a generificagdo se exerce sempre em uma esfera temdtica.

. ~ s o . - . L. L. 342
Sua diregdo € fixada por meio da colocagdo do principio correto da temdtica™".

A generalizagdo s6 tem sentido em uma posi¢do. Precisa ser livre para ordenar-se
adequadamente a uma temadtica, promovendo certa “graduacdo hierdrquica da matéria
(Stufenordnung)™*. A matéria imanente é ordenada segundo os niveis de determinagdo sob
os quais permanece hierarquicamente subordinada, de tal maneira que a maior determinacao
universal se refere & menor. As notas generificantes sempre determinam o objeto de acordo
com o ‘“conteddo material” (Sachhaltigkeif), que conserva a relacdio com outro
hierarquicamente distinto, até alcancar sua esséncia una. Afirma Heidegger: “generificar é
ordenar, determinar a partir de algo distinto, de modo que este outro enquanto o abarcante
(Umgreifendes) pertenca 2 mesma regiao temética™***. Consiste, pois, em inserir algo em um
complexo temético de outro distinto.

Podemos observar que com o processo de generificacdo deve-se permanecer em
regido temadtica, podendo prefigurar distintas dire¢des. Mas uma vez que direcdo € escolhida,
fica impossibilitado o transito para outra, devendo, por isso, conserva-la até o final. Pergunta-

se: a formalizagdo seria um modo de ordenagcdo? Nao existe, na formalizacdo, limite

*! HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 60.
32 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 60.
33 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 61.
3 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 61.



107

determinado de dire¢Ges, pois ela ndo estd vinculada a determinado qué (bestimmte Was) do
objeto pré-estabelecido. No inicio, ndo ha determinagdo do objeto. Ela s6 passa a existir

quando o objeto aparece. Afirma Heidegger:

A determinagdo desvia-se imediatamente do conteido temadtico do objeto
(Sachhaltigkeit des Gegenstands). Ela o considera segundo o modo do seu estar
dado; o define como algo captado (als Erfasstes), como algo “para qué” (worauf) se
dirige a referéncia cognoscitiva345.

O sentido de “objeto em geral” significa somente o “para-qué” (Worauf) da referéncia
tedrica da atitude. Por sua vez, essa referéncia, para a qual o material do objeto € indiferente e
vazio, possui multiplas formas de sentido relacional. Esse sentido pode ser explicado e, entdo,
objetivamente, apresentar uma categoria formal ontoldgica. Tais categorias formam a teoria
do ontolégico-formal. No entanto, a coordenacdo da formalizacdo é, primariamente, tal que
aquilo que estd sendo determinado ndo € indicado pela relagdo de objetos, por alguma ordem
ou regido, mas ocorre em sentido relacional. Pode-se observar a forma, indiretamente, como
sentido relacional que se estabelece na categoria objetivo-formal, que corresponde a uma
regido. Desta maneira, formadas no sentido relacional, as categorias formais podem capacitar
o processo de matematizacio, e proporcionar a execugdo de operagdes matematicas.

Nesse sentido, para Heidegger, os indicios formais pensados a partir de Husserl podem
ser dispostos a partir: a) da formalizagdo; b) da teoria do ontoldgico-formal (mathesis
universalis), pela qual se pode colocar uma regido tedrica separadamente; e c) da
fenomenologia do formal, como consideragdo origindria do formal mesmo e da explicacdo do
sentido referencial dentro da sua realizac;e”lo3 . Se tais relacdes objetivo-formais se aproximam
do universal, e tais determinacdes universais da ordem do geral sdo assumidas como a tarefa
primordial da filosofia, deve-se perguntar: existe outro modo possivel de fazer filosofia?
Podemos concebé-la unicamente a partir da nocdo de universal? Como seria se
considerarmos que a filosofia ndo é ciéncia positiva? As consideracdes formais introduzem
alguma determinacdo prévia no objeto?

Tais questdes podem ser esclarecidas mediante o sentido dos indicios formais,
segundo a compreensiao fenomenolédgica. No seu curso Einleitung in die Phdnomenologie der
Religion, Heidegger fornece algumas indicacdes a respeito do significado da fenomenologia.

Veremos a seguir.

3 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 61.
3 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 62.
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2.9 Indicios formais e a fenomenologia

O sentido de indicios formais pertence as consideracdes fenomenoldgicas. Mas o que é
Jenomenologia? O que é fenémeno?

Tudo aquilo que pode ser vivido e experimentado na vida fitica pode ser recolhido
como fendmeno. Em outros termos, pode ser considerado segundo o sentido originario, do
que é experimentado. De acordo com Heidegger, qualquer fendmeno pode ser recolhido
segundo trés dire¢des: a) pelo qué (Was) origindrio, que € experienciado no conteido
(Gehalt); b) pelo como (Wie) origindrio em que € experienciado — referéncia (Bezug); € c)
pelo como (Wie) origindrio no qual o sentido referencial é realizagdo (Vollzug)**’. O
fendmeno € a totalidade dessas trés direcdes (conteiido, referéncia e exercicio), que nio
podem simplesmente ser colocadas uma ao lado da outra.

A fenomenologia nada mais é do que a explicacdo desta totalidade de sentido. E a
explicitagdo do logos do fendmeno; logos ndo no sentido de logicizagdo, mas de “verbo
interno” (verbum internum), que apresenta o fendmeno>. O contetido da compreensdo é
proveniente do préprio fendmeno e ndo da atitude tedrica. Seguindo esse esquema
intencional, a fenomenologia trabalha a partir dessa triade e alcanca a compreensdo do
fendmeno na sua totalidade. Embora nada afirmem sobre o “qué” (Was) que pretendem
determinar, as determinacdes ontoldgico-formais dessa compreensdo da fenomenologia

promovem algum juizo prévio? Afirma Heidegger:

Precisamente por ser de todo formal e indiferente com relacdo ao contetido (die
formale Bestimmung inhaltlich vollig indifferent ist), a determinag¢do formal é fatal
para a referéncia e o exercicio do fendmeno, ja que prescreve um sentido referencial
teGrico ou a0 menos o inclui em sua prescri¢io®®.

Ou seja, ela encobre o que é relativo ao exercicio, e dirige-se unilateralmente ao
contetido. Um olhar panordmico sobre a histéria mostra que a nota formal e tedrica do
objetivo domina plenamente a filosofia.

Em contrapartida, os indicios formais devem promover a “prevencdo contra o juizo
prévio™’. O que denominamos de formal deve ser pensado apenas como momento teérico da
explicacdo metodologica da fenomenologia, que enfatiza o aspecto da relacdo. Afirma

Heidegger:

**" HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 63.

¥ HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 63. Cf. também: HEIDEGGER, M. Sein
und Zeit, p. 34; HEIDEGGER, M. Que ¢é isto — a filosofia? p. 21.

3 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 63.

30 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 63.



109

O indicio deve indicar por antecipa¢do a referéncia do fendmeno (Bezug des
Phinomens). Mas em sentido negativo, como se se tratasse de uma adverténcia
(Warhnung). Um fendmeno deve ser previamente dado, de tal modo que seu sentido
referencial permaneca suspenso (Schwebe). Deve-se evitar que o sentido referencial
assumido seja originariamente tedrico. A referéncia e o exercicio do fendmeno ndo

se determinam de antemao (nicht im Voraus bestimmt), mas estdo em suspensdo, a

.o 5351
espera de concretizacido™ .

E precisamente o fato de nio haver nenhuma determinacio previamente estabelecida
que a fenomenologia se opde frontalmente a ciéncia. O indicio formal € uma defesa (Abwehr),
uma salvaguarda contra o asseguramento prévio (vorhergehende Sicherung), de modo que o
carater executivo da vida permaneca livre. A fenomenologia mantém o sentido relacional a
distancia, e evita qualquer inser¢do do objeto em um campo temdtico. Para Heidegger, essa
necessidade se justifica como precaugdo, por conta da tendéncia decadente da experiéncia
fatica da vida que ameaca constantemente desviar-se, extraviando-se no objetual3 ZOA
fenomenologia, em contrapartida, procura ressaltar e recolher os fendmenos.

Com o emprego da nogéo de indicios formais, Heidegger introduz a distingdo entre o
conhecimento fenomenoldgico desobjetivado e o conhecimento obtido pelas ciéncias
particulares modernas. Os conceitos cientificos baseiam-se na generalidade, ao passo que a
filosofia ndo se dirige a um objeto, nem parte da anélise tedrica de enunciados e proposicoes.
O processo filosofico € origindrio da experiéncia pré-predicativa do Dasein pratico. Por isso,
os conceitos filos6ficos apontam para o modo origindrio do Dasein como ser-no-mundo.
Nesse sentido, podemos considerar os indicios formais como conceitos fundamentais ou
existenciais que explicam a compreensdo que a vida fitica possui do préprio ser. Para
Heidegger, a compreensdo desse instrumental ¢ fundamental para ndo sucumbirmos a
“consideracgdo atitudinal” (einstellungsmdssige Betrachtung) ou a demarcacéo regional do ser,
que sempre introduz uma “compreensdo previamente apreendida” (vorgefasst Meinung) do
problema’’

Com os indicios formais, Heidegger coloca a disposicdo um instrumental adequado
que atende a necessidade de interpretar filosoficamente o ser-ai humano na sua faticidade. Ao
mesmo tempo, promove uma critica a estrutura conceitual rigida da tradicao filoséfica, onde
predomina o modo de pensar metafisico e prevalece a tendéncia de observar a realidade como
algo em si mesmo presente, concebendo ingenuamente o mundo como o lugar onde se

encontram objetos naturais, como substincias neutras, independentes, acessiveis, a apreensao

31 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 64.
32 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 64.
33 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 55.
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humana. Para a tradi¢fo, o ser € captado como presencga constante. A compreensdo do ser-ai
humano e sua histéria estiveram vinculadas a unidade do pensar metafisico e, por
conseguinte, imitaram a ontologia das ci€ncias naturais. A indistingdo entre ser e objetos
presentificados consiste na confusdo entre ser e ente, o que Heidegger denomina de
esquecimento do ser. Dessa forma, o sentido do ser ndo pode ser encontrado no ambito da
ciéncia que pesquisa algo objetivo.

Assim, podemos estabelecer a disting@o entre os termos indicios formais, formalizacao
e generificacdo, a qual Heidegger pretende promover no seu curso Einleitung in die
Phénomenologie der Religion. Todos esses termos sdo atitudes tedrico-metodoldgicas
mediante os quais as coisas sdo ordenadas, diretamente na generalizagcdo e indiretamente na
formalizacdo. Entretanto, os indicios formais ndo se constituem em caminho de ordenagdo.
Niao sd@o esclarecidos a partir de ordem ou classificacdo, mas conduzem tudo de forma nao
decidida. Sdo apenas indica¢gdes do fendmeno, e ocorrem unicamente a partir da possibilidade
da compreensdo fenomenolédgica. Desse modo, eles ndo assumem a forma tedrica da filosofia
tradicional, baseada na determinagdo universal da objetividade. O filosofar, para Heidegger,
constitui-se no exercicio fenomenolégico dos indicios formais.

A partir dos resultados obtidos pela andlise metodolégica dos indicios formais,
Heidegger pode retornar ao problema inicial do histérico, como determinante da filosofia
enquanto via de acesso para a compreensdo do fendomeno religioso.

Seu ponto de partida foi a defini¢do do histérico, formalmente anunciado como “o que
vem a ser temporalmente e, como tal, se torna passado”. Essa determinacgdo, porém, mostrou-
se insuficiente para designar o mundo histérico objetual, em seu carater histdrico estrutural, e
para produzir uma definicdo que envolve o sentido ultimo e mais geral do histérico como tal.
A nocgdo “temporal” mostra-se como possibilidade de novo caminho, na medida em que é
tomada de forma provisdria, em sentido vago e totalmente indefinido, sem saber de que tempo
se trata. Na medida em que o sentido permanece indeterminado, poderia ser assumido como
algo que ndo estabelece nenhum juizo prévio. Poder-se-ia pensar também que, assim como
toda objetividade se constitui na consciéncia, o temporal, enquanto objetividade, seguiria a
mesma dire¢do. Dessa forma, terfamos obtido o esquema fundamental da temporalidade.

Entretanto, para Heidegger, isso decorre da pura deducio tedrica:

Tal determinacdo geral-formal do tempo ndo € nenhuma fundamentacéo (ist keine
Grundlegung), mas falsificacio do problema do tempo (eine Fdlschung des
Zeitproblems); pois com ela se prefigura, a partir do tedrico, um marco para o
fendmeno do tempo™*.

3 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 65.
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O problema do tempo deve ser primeiramente apreendido no contexto da faticidade
experimentada, e ndo da temporalidade que se constitui como algo puro para uma consciéncia
pura. O caminho é, aqui, totalmente diverso.

O acesso ao problema do tempo deve ser obtido da compreensdo da experiéncia fética
da vida. Apresentam-se algumas questdes: Como a temporalidade em si mesma é
experimentada originariamente na vida fdtica? O que significa presente, passado e futuro
para a faticidade?

O sentido mesmo do histérico pode tornar-se acessivel apenas como sentido
fundamental da interpretacio em um contexto determinado. Isso significa apropriar-se da
possibilidade histdrica do ser-ai humano, em um mundo faticamente vivido.

Historicidade e compreensao sdo elementos que caracterizam o ser-ai humano em sua
autocompreensdo. Ambos significam comportamento livre e originario, por meio do qual se
pode colocar a questdo acerca do sentido da prépria realizacdo existencial em um mundo
proéprio.

A procura de Heidegger pelo sentido origindrio do histdrico, no periodo de Freiburg,
ocorre nos trabalhos investigativos sobre fenomenologia da vida religiosa, especialmente no
curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion.

O fil6sofo se reporta ao contexto da existé€ncia fatica cristd. No curso Grundprobleme

der Phinomenologie, escreve:

O paradigma histérico mais profundo (Das tiefste historische Paradigma) para o
notdvel processo (merkwiirdigen Prozess) de transferéncia do centro de gravidade da
vida fética (Schwerpunktes des faktischen Lebens) nos é dado no surgimento do
cristianismo (Entstehung des Christentums). [...] Na vida da comunidade crista
primitiva (Urgemeinden) subjaz uma transformacio radical na dire¢do que tende a
vida fética (radikale Umstellung der Tendenzrichtungen des Lebens). Nessa vida
também estdo presentes os motivos para a formacdo de conjuntos de expressdes
totalmente novos (die Ausbildung ganz neuer Ausdruckszasammenhdnge) que a vida
constréi a partir de si prépria®’.

A vida fética cristd, em sua realizacdo histdrica, apresenta-se como ponto de partida
para a conquista do sentido da temporalidade. Em outras palavras, a vivéncia religiosa torna-
se aqui chave interpretativa para caracterizar o problema do histdrico e para fornecer nova

determinagdo para a filosofia.

Por isso, € vital uma incursdo no pensamento histérico teoldgico-cristao.

3 HEIDEGGER, M. Grundprobleme der Phdnomenologie, p. 60-61.
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2.10 A vivéncia religiosa enquanto via de apropriacio do pensamento histérico. A

teologia e o problema da historicidade

Os aspectos fundamentais das andlises heideggerianas sobre o problema da histéria, na
época dos cursos sobre fenomenologia da religido, ocorrem por intermédio dos
questionamentos das abordagens dos tedricos contemporineos da histdria, sobretudo, no
ambito teoldgico protestante. A teologia transformar-se-4 no espago de discussdo do
problema do histérico. Faz-se necessdrio analisar brevemente a relacdo entre histdria e
teologia, com o intuito de tornar compreensivel a importancia do pensamento histérico e o
questionamento metodoldgico em Heidegger, na construgcdo do acesso para a interpretagdo de
Paulo, no curso Enleitung in die Phdnomenologie der Religion.

O ambito protestante era perpassado pelo confronto entre duas orientacdes distintas: a
“teologia protestante liberal” e a “teologia protestante dialética”. A primeira caracterizava-se
por reforcar a necessidade da “andlise objetiva do fendmeno religioso inscrito na histéria”
sem, contudo, abandonar sua fonte transcendente®®. E o caso de Harnack, que atribuiu “um
estatuto de verdade normativa aos ensinamentos de Jesus nos textos evangélicos” (Jesus
Christus und sein Evangelium), transformando-os num prisma, através do qual, a histéria
inteira do cristianismo pode ser definida®’. A norma teria validade suprahistérica. Deveria
excluir-se da religido todo motivo extracientifico ou apologético da investigacdo, na medida
em que ela se tornava objeto do estudo teoldgico. Por sua vez, Troeltsch procurava estudar o
cristianismo como “movimento puramente histérico™*. De modo geral, o pressuposto do
ponto de partida metodoldgico desses tedlogos da teologia liberal € a crenca de que os valores
ou significacdes atualizadas do desenvolvimento da cultura e da histéria humana reenviam a
uma coesdo (Zusammenhang) subjacente a historia, a qual pode entdo conferir sentido as
circunstancias particulares do desenvolvimento cultural e nacional, mesmo que seu
fundamento permanega absoluto. Tal convic¢do estd presente na afirmacdo de Harnack: “a
religiosidade cristd € a vida eterna no tempo, segundo a forca de Deus, diante dos seus olhos”

(Ewiges Leben mitten in der Zeit, in der Kraft und vor den Augen Goites)*. Com base num

336 Cf. HARNACK, von A. Das Wesen des Christentums, p. 4.

357 Cf. HARNACK, von A. Das Wesen des Christentums, p. 6.

%8 Troeltsch afirma que a temética central do conjunto de seus escritos é o “interesse voltado para a expressio do
cristianismo num conceito histérico e cultural dado”, sem dirigir-se aos fendmenos puramente transcendentes
(TROELTSCH, E. “The place of christianity among the world religions”. Traducdo inglesa de Mary E. Clarke.
In.: Christian thought. Its History and Application, p. 35).

3%9 HARNACK, von A. Das Wesen des Christentums, p. 5.
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pressuposto neokantiano, eles postulavam uma pluralidade de normas de verdades religiosas
que implicavam um fundamento absoluto>®.

Por sua vez, a teologia dialética caracterizava-se por “procurar colocar em causa o
sentido primordial dos processos objetivos da cultura ou da histéria universal, e de ndo reter

nenhuma proposicdo prévia de conhecimento definido*®!

. Reagia diante dos pressupostos que
colocam um fundamento absoluto, concebido como fonte opaca das normas da verdade
histérica, que imperfeitamente se manifestam na finitude histérica®®. A grande fonte de
inspirag@o da teologia dialética € o comentdrio Brief an der Romer, de K. Barth, de 1919, em
que se afirma a radical transcendéncia de Deus em relacdo ao mundo finito’®. E por isso que
toda glorificacdo da coeréncia histérica percebida como elo que confere um sentido as
manifestacdes da fé deve ser rejeitada364. Em seu artigo Die liberale Theologie und die
Jjiingste theologische Bewegung, de 1924, Bultmann polemiza com Troeltsch e denuncia o que
lhe parecia da ordem de uma antropologia da manifestacdo objetiva da fé através da historia,
como relevando de um “panteismo histérico da teologia liberal*®. Para ele, os métodos
empiricos deveriam permitir tematizar todos os fendmenos religiosos que se manifestam no
campo da histéria. Todavia, permanece a fé como aspecto irredutivel, por ndo ser passivel de

verificacdo empirica pelo historiador, e que constitui o nucleo essencial da investigagdo

teolodgica.

360 Embora submeta a ddvida, Troeltsch conserva também o postulado de fundamento absoluto da histéria. (Cf.
TROELTSCH, E. “The place of christianity among the world religions”, p. 36).

36l (BULTMANN, R. In.: Theologische Bldtter VII (1928) 57-67. In.: Glaube und Verstehen. Gesammelte
Aufsdtze. 7a ed. Tiibingen: J.C.B Mohr, 1972. Traducdo italiana: “Il significato della ‘teologia dialettica’ per la
scienza neotestamentaria” (1928), in. Credere e compreendere, 1986, p. 128). Nessa época Heidegger estd muito
préximo desse grupo de tedlogos protestantes neo-ortodoxos da teologia dialética, como G. Gogarten e E.
Thurneysen, e partilhava da critica, que com certa hostilidade era dirigida a metodologia da teologia liberal
predominante nas orientacdes protestantes universitarias, por associar o sentido da fé ao desenvolvimento
objetivo da histéria. Do mesmo modo, rejeitavam o que consideravam uma tendéncia antropocéntrica ativa na
valorizag@o da cultura por meio do pensamento da histéria (Troeltsch e Harnack) e, de modo mais geral, nos
modos de aplicagdo a teologia dos modelos tedricos retirados das ciéncias humanas. Kierkegaard foi inspirador
da teologia dialética, sobretudo por trazer novamente a tona a necessidade de decisdo, prépria da existéncia
humana, ou uma critica profunda e o cultivo de certa hostilidade com relag@o aos te6logos da teologia liberal e
ao liberalismo predominante nas orientagdes protestantes universitdrias.

362 Na discussdo do final da conferéncia, Gadamer relata que Heidegger pronunciou-se a respeito da verdadeira
tarefa da teologia: “aquilo para o qual ela deve voltar-se consiste em encontrar a palavra capaz de convocar a fé e
fazer permanecer nela” (GADAMER, H-G, Los caminos de Heidegger, p. 39).

363 Diz Barth: “Deus é Deus, sendo totalmente diverso de qualquer realidade humana, inclusive da cultura e da
religido do homem” (Traducdo portuguesa: Barth, K. Carta aos romanos, introdugio).

% Em sua obra Introducdo a teologia evangélica, K. Barth afirma: “o ponto de partida dessa ciéncia nio deve
ser a especulacdo racional baseada em verdades gerais ou em dados histéricos das religides, mas o Deus
totalmente outro, revelado na palavra, e que ndo se deixa apreender totalmente em qualquer compreensio
humana” (Cf. BARTH, K. Introdugdo a teologia evangélica. 1996, p. 9-14).

35 BULTMANN, R. “Die liberale Theologie und die jiingste theologische Bewegung”, in Glauben und
Verstehen, vol 1. Tibingen: Mohr, 1933, p. 5. Tradug@o italiana: “Teologia liberale e recente movimento
teologico”, in Credere e comprendere. Brescia: Queriniana, 1986, p. 10.
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A reflexdo heideggeriana sobre a histéria no ambito teoldgico € particularmente
conduzida em seu curso proferido em 1921, Augustinus und der Neuplatonismus. Por meio do
exame critico dos pressupostos metodoldgicos da abordagem dos teélogos liberais, Troeltsch,
Harnack e de W. Dilthey, que procuram apropriar-se historicamente de Santo Agostinho,
critica a posi¢éo da teologia liberal e sua respectiva concep¢ao de histéria®®.

No curso, Heidegger constata que Troeltsch pretendia considerar historicamente
Agostinho a partir do ponto de vista de uma “filosofia geral da cultura orientada histérico-

37 Para Troeltsch,

universalmente” (universalhistorisch orientierten Kulturphilosophie)
Agostinho teria se tornado historicamente importante como ‘“grande modelo ético para a
Antiguidade Cristd” (grosse Ethiker der christlichen Antike), com a no¢do de summum
bonum. Para Heidegger, tal consideracdo s6 é possivel no dmbito de um “método histérico-
religioso” (religionsgeschichte Methode) que inclui a dimensd@o histérico-social, onde as
configuragdes historicas devem estar separadas das dogmadtico-teoldgicas e corresponder a

368 .
. Com isso, Troeltsch concebe ‘“a

situacdo geral da cultura (allgemeinen Kulturlage)
constitui¢do do cristianismo como religido, mediante sua insercao num sistema cultural dado”
(Kultursystem)*®. Isso demonstra que seu pressuposto é uma andlise da vivéncia religiosa a
partir de uma vis@o geral de cultura. Afirma Heidegger: “uma filosofia geral da religido e da
cultura constitui o transfundo (Hintergrund) desse modo de consideracio e nido uma
dogmitica teolégica” (theologischen Dogmatik)*"°.

Por sua vez, Harnack concebe Agostinho a partir do seu propésito de construir uma

histéria da formagdo dos dogmas (Dogmengeschichte)’’'

. De acordo com Heidegger, ele
concebe o préprio (Eigentiimliche) de Agostinho ndo no sentido da formacdo de novo sistema
dogmadtico, mas como “revitalizacdo (Neubelebung) do velho a partir da experiéncia pessoal e
da piedade (Frommigkeit), na fusdo de novos pensamentos basicos da doutrina do pecado e da

graca™’?. Desta forma, teria entendido Agostinho como genuino “reformador da piedade

3% A gostinho influenciou decisivamente a teologia medieval e inspirou certas correntes platdnicas que vigoraram
na Idade Média. Lutero chegou a Paulo por meio de Agostinho. A partir da ascendéncia das ciéncias da histéria
sobre a teologia, Agostinho foi novamente considerado. Segundo Heidegger, a influéncia da metafisica platonica
e neoplatdnica em Agostinho teve um papel fundamental na constitui¢do da tradicdo ocidental considerada em
seu conjunto. Agostinho acreditava poder compreender as ideias do platonismo como projetos indagadores da
mensagem cristd, intento que a filosofia patristica e escoldstica puderam levar a cabo de modo mais avangado
(Cf. HEIDEGGER, Anmmerkung zu Karl Jaspers, p. 3-4).

" HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 160.

% HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 161.

% HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 162.

" HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 162.

1 O propésito de Harnack da construgio da histéria dos dogmas estd contido na conhecida obra Lehrbuch der
Dogmengeschichte, de 1910.

32 HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 162-3.
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cristd” (Reformator der christlichen Frommigkeit). Sua doutrina e sua teologia dogmaética da
graga estariam unidas ao simbolismo cristdo. Desse modo, teria surgido o esquema peculiar da
doutrina que no Ocidente teve influéncia, sobretudo na Idade Média, e que subjaz a
compreensdo doutrinal da Reforma; uma combinagdo da antiga teologia catdlica e do antigo
esquema catdlico com o novo pensamento bdsico da doutrina da graga, inserida no marco do
simbdlico. Isso tornaria Agostinho um teélogo, alguém que buscava a unidade de um sistema
de fé.

Segundo Heidegger, ao analisar Santo Agostinho, Dilthey parte da psicologia
descritiva da vivéncia. Procura delimitar a importancia do cristianismo para a fundamentacio

373 A vida anfmica

das ciéncias do espirito e a transformagdo da vida animica (Seelenlebens)
volta-se novamente para si mesma (wendet sich zu sich selbst zuriick). Mediante a experiéncia
do modelo da personalidade de Jesus, uma nova forma de vida chega a humanidade
(Lebendigkeit in die Menschheir). Dilthey considera que essa transformacao € relevante para a
ciéncia, uma vez que pelo cristianismo se autoam os limites da ciéncia antiga, que se ocupava
apenas da religiosidade, a partir do ponto de vista exterior. A partir de entdo, a vida interior
torna-se problema cientifico (wissenschaftlichen Problem). Ao revelar-se Deus na histéria, a
historicidade deixa de ser entendida pelo modelo platonico e entra no contexto da experiéncia.
A doutrina cristd é fruto da influéncia da ciéncia antiga. De acordo com Heidegger, para
Dilthey, frente ao ceticismo antigo, Agostinho estabeleceu a verdadeira realidade da
experiéncia interior. Logo, se volta para a metafisica (Umwendung zur Mataphysik): as
verdades eternas s@o idéias na consciéncia absoluta de Deus. Para Dilthey, algo similar ocorre
com a andlise das vivéncias da vontade. O saber ¢é caracteristico da esséncia da substincia. A
alma é transformavel; exige um fundamento intransformavel (unverdiinderliche)®'*. Essa é a
experiéncia interna de Deus.

Na apropriacdo critica que Heidegger realiza dessas trés orientagdes metodoldgicas da
teologia da histéria dos te6logos mencionados, afirma que a concepgao historico-cultural de
Troeltsch, a historico-dogmdtica de Harnack e a historico-cientifica de Dilthey devem ser

destruidas em funcdo da “incompreensdo do sentido do objeto da histéria” (Sinnes

3 (HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus. In.: HEIDEGGER, M. Phinomenologie des
religiosens Lebes, p. 164). Afirma Dilthey: “A interioridade do cristianismo encontrou na vida animica o centro
da compreensio e a forma de lidar com a realidade inteira, inclusive a entrada no misterioso mundo metafisico”
(DILTHEY, W. Introduccion a las ciéncias del espiritu, p. 376).

374 Afirma Dilthey: “A alma ndo pode reduzir-se a ordem material da natureza; sem divida, como varidvel, tem
que possuir um fundamento imutdvel: logo Deus € a causa da alma, como do mundo mutdvel em geral; a alma
foi criada por Deus, pois o que néo participa de sua imutabilidade ndo pode ser uma parte da substancia de Deus”
(DILTHEY, W. Introduccion a las ciencias del espiritu, p. 387).
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historischer Objektivitiit)’ .

Segundo Heidegger, ndo se deve transferir para a histdria
questdes de ordem do conhecimento (validade, falsidade, verdade, ceticismo). O
conhecimento histérico deve ser buscado na histéria mesma e néo retirado de padrdes de
medida de conhecimento herdado (iiberliefert Erkenntnismassstdbe). O problema da histéria
teoldgica é decidir-se por uma “compreensao do sentido de exercicio da experi€ncia histérica”
(Sinne historischen Erfahrens) com os problemas especificos ali colocados®’®. Conforme
Heidegger, todas essas andlises historicas de Agostinho “o concebem como objeto (als
Objekt), determinado em contexto especifico, de um tipo de ordenacdo” (objektiven
Zusammenhang bestimmt gearteter Ordmmg)3 ",

De modo geral, para Heidegger, também a teologia da histéria dessa época move-se a
partir da orientacdo filoséfica geral da cultura, conforme aparece nas Geisteswissenschaften,
principalmente com Dilthey, e a partir da convic¢do de sistematizar valores culturais, como

378 . . i g
. A dimensao histérica da

forma de compreensdo da vida religiosa passada e contemporanea
experiéncia é concebida a partir da histéria do desenvolvimento da consciéncia humana no
curso dos séculos. Heidegger rejeita o postulado de um fundamento absoluto da teoria da
histéria. Em todas essas tendéncias teoldgicas, o enfoque historico € tedrico-objetivo, onde
vigora “a concep¢do de tempo como sucessdo cronoldgica de momentos historicos”

(chronologischen Folge der historischen Zeit)®”

. A identificacdo do sentido da histéria, com
a sua coeréncia objetiva, constitui uma traicdo em relacdo a experiéncia fatica da vida, ao
desviar-se da prépria finalidade da reflexdo histérica. Por isso, o interesse objetivo pela
histéria, no ambito das discussdes teoldgicas, deve ser submetido ao procedimento da
destrui¢do critica filosé6fica, com o intuito de repensar o cariter essencialmente histérico da
experiéncia, uma tentativa que antecipa suas andlises posteriores, que aparecerdo em Sein und
Zeit.

Pouco mais tarde, com sua nomeagdo para Marburg, em1923, Heidegger estabeleceu

uma estreita colaboracdo com o tedlogo R. Bultmann, e com os te6logos da teologia

dialética®’. Ao mesmo tempo, apropriou-se criticamente dos diversos criticos do pensamento

33 HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 165

37 HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 166.

71 Cf. HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 166.

"8 Para Heidegger, Troeltsch, por exemplo, elabora uma histéria dos dogmas movido pela convicgio de que a
dogmatica eclesidstica ndo coincide originariamente com a teologia crista-protestante; Dilthey é movido pelo
desejo de fundamentar as ciéncias do espirito (Cf. HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p.
168-9).

" HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 168.

380 Bultmann teria sido o primeiro a tornar publicas as analises de Heidegger sobre o problema da faticidade e da
historicidade. Em um artigo publicado em 1953, afirmard que o teélogo poderd fazer proveito da anilise
heideggeriana da existéncia. Afirma que através dela pode-se apreender o mesmo problema com o qual a
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protestante moderno e seus modos de expressdo na vida académica universitdria, tais como
Kierkegaard, F. Oberbeck. A aproximacido da teologia protestante despertou, inicialmente, em
Heidegger um profundo interesse pela exegese biblica inaugurada por Lutero (1483-1546),
monge agostiniano, conhecido por promover a Reforma Protestante na Alemanha®'.
Reconhecerd imediatamente o papel decisivo desempenhado por ele. Suas primeiras obras
teriam aberto nova compreensdo do cristianismo primitivo (neues Vertindnis des
Urchristentums erdffnet) e auxiliado no “combate a tradi¢do escoldstica da especulacdo
metafisica™".

Lutero é reconhecido por reavivar o estudo de Paulo em contraposicdo a teologia
eclesidstica dominante, fundada no ap6stolo Pedro. Seus estudos neotestamentarios enfatizam
principalmente as cartas paulinas. Do ponto de vista historico, é conhecido pela oposigdo a
venda de indulgéncias e a verticalizagdo hierdrquica da Igreja catdlica. Criticou
vigorosamente a declaragdo dogmadtica da infalibilidade papal e o monopdlio dos textos
sagrados, procurando combater a filosofia escoléstica fundada em S. Tomads, que concebe a
experiéncia religiosa pela relacdo tedrico-contemplativa do intelecto com os entes criados por
Deus. Para Lutero, a apropriagéo religiosa genuina sé se tornaria possivel na medida em que
essa construcdo teoldgica for destruida.

Por isso, é necessdrio demarcar brevemente a influéncia em Heidegger da exegese que
faz Lutero. Em seu curso Augustinus und der Neuplatonismus, Heidegger reporta-se a exegese

de Lutero de um texto da epistola de Paulo aos Romanos, sobre o qual se apdia a tradigdo

exegética escoldstica. Afirma Paulo:

“Porque as perfei¢des invisiveis de Deus, o seu poder eterno e a sua divindade se

tornaram visiveis desde a criacio do mundo, pelo conhecimento que as criaturas
383

deles nos fornecem™”"".

Paulo afirma aqui que as coisas invisiveis de Deus, seu eterno poder e divindade

poderiam ser contemplados na criacdo. Essa frase legitimou a filosofia patristica, orientou a

teologia se ocupa, a saber, o problema da histéria, que assumiu toda a sua acuidade a partir da interpretacio
biblica, desde Troeltsch.

381 por volta dos anos vinte, Heidegger recebe as obras completas de Lutero, o que lhe possibilitou um contato
mais profundo. Em sua Autobiografia filosdfica, Jaspers relata sobre uma visita em abril de 1920: “Eu o visitei,
sentei-me sozinho com ele na sua clausura, vi-o estudando Lutero, vi a intensidade do seu trabalho” (JASPERS,
K. apud SAFRANSKI, R. Heidegger, p. 154).

%2 Heidegger atribui a Lutero uma importincia decisiva para o nexo entre o cristianismo e a cultura, através dos
seus esforcos de renovacgdo da religiosidade cristd presente nas suas primeiras obras. Mas tarde, Lutero teria se
tornado vitima, sucumbindo ao peso da tradi¢do (Last der Tradition zum Opfer gefallen), dando inicio a
implantacdo da escoldstica protestante (protestantischen Scholastik) (Cf. HEIDEGGER, M. Augustinus und der
Neuplatonismus, p. 282-3).

3 Rm 1,20. Tradugio heideggeriana do versiculo: Das Unsichtbare Gottes wird seit der Schiitzung der Welt an
seinen Werken durch das Denken gesehen (Desde a criagdo do mundo, o Deus invisivel foi visto em suas obras,
por meio do pensamento) (HEIDEGGER, M. Phdnomenologie des Religidosens Lebens, p. 281).
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formacdo da doutrina cristd e a assimilacdo que ela fez da metafisica grega, uma vez que a
concepgdo da criagdo de Deus se dirige ao préprio Deus e ndo ao ser autoior da filosofia.
Segundo Heidegger, Lutero é o primeiro a mostrar nova interpretacdo dessa passagem de
Paulo e apontar o mal-entendido (Missverstindnis) fundamental, ao afirmar que a
transcendéncia divina ndo se deixa apreender pelas suas criagdes, mas a partir da Paixdo e da
Cruz.

Segundo Heidegger, a compreensdo teoldgico-exegética de Lutero exprime-se de
modo mais claro nas teses de sua Disputatio Heidelbergae, de 1518. Heidegger retoma apenas
as teses 19, 21 e 22, e evocard uma quarta tese (20) que se refere a exegese de Rm 1,20°*,
Para Lutero, ndo pode ser considerado tedlogo aquele que procura conhecer a esséncia
invisivel de Deus por meio das suas obras, conforme sua tese 19, que afirma: Non ille
theologus dicitur, qui invisibilia Dei per ea quae facta sunt, intellecta conspicit (“Nao se
pode chamar te6logo aquele que, com razdo, considera que as coisas invisiveis de Deus
podem ser captadas a partir daquelas que foram criadas”)’®. A tese 20 afirma: Sed qui
visibilia et posteriora Dei per passiones et crucem conspecta intelligit (“Mas antes, aquele
que apreende as coisas visiveis e inferiores de Deus considerando-as a partir da paixdo e da
cruz”)*™®. Nesse sentido, verdadeiro teélogo é aquele que entende a esséncia de Deus de
acordo com o que ¢ apresentado na cruz e no sofrimento; que é visivel e voltado para o
mundo.

Na epistola aos romanos (1, 22), Paulo afirma que “sdo loucos aqueles que buscam
entender Deus a partir de suas obras™®®. Recorrendo a outra passagem de Paulo, Lutero
mostra que aprouve a Deus salvar os crentes pela loucura da pregacdo; o mundo e sua
sabedoria ndo reconheceram a Deus; Deus transformou em loucura a sabedoria desse
mundo®®®. Nesse sentido, Lutero afirma que o “tedlogo da gléria”, ou seja, aquele que quer
reconhecer a esséncia invisivel de Deus, sua forca e gldria nas obras visiveis, designa o mal

por bem e o bem por mal: Theologus gloriae, dicit malum bonum, et bonum malum.

384 (LUTERO, M. Disputatio Heidelbergae habita. 1518. D. Martin Luthers Werke, kritische Gesamtausgabe, 1.
Weimer, 1883, p. 354. Apud. Cf. HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 282-3). Dentre as
teses, 28 delas sdo teoldgicas e 12 filoséficas. Na época dos cursos de Heidegger em Freiburg elas eram ainda
pouco conhecidas e, por meio da teologia dialética, obtiveram maior reconhecimento.

% HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 282.

% HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 282.

387 Afirma Paulo: “Alardeando a sabedoria, fizeram-se tolos” (Rm 1,22).

% Afirma Paulo: “Onde estd o sabio? Onde o letrado? Onde o pesquisador das coisas desse mundo? Nio
transformou Deus em loucura a sabedoria desse mundo?” (1Cor 1,20). Em sua obra Was ist Metaphysik,
Heidegger convoca os tedlogos ao retorno a experiéncia crista, referindo-se a essa mesma passagem do apdstolo
(Cf. HEIDEGGER, M. Was ist Metaphysik, p. 20).
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Theologus crucis, dicit id quod res est. (“O tedlogo da gldria, que adula esteticamente as
maravilhas do mundo, evoca o Deus sensivel”)3 8.

As teses de Lutero sdo explicitamente dirigidas contra a tradicdo exegética da
escoldstica, particularmente contra aquela que tende a interpretar as palavras do apdstolo no
sentido de afirmar a possibilidade de comprovar a existéncia de Deus por meio da razdo,
independente da revelagc@o. Por sua esséncia, a especulacdo metafisico-teoldgica se torna
teodicéia, ou seja, uma justificativa da existéncia de Deus. A teodicéia deve abstrair-se
precisamente daquilo que Deus revelou na experiéncia cristd, que é o sofrimento e a cruz.
Essa € a razdo pela qual Lutero afirma que a sabedoria, que pretende ver a esséncia invisivel
de Deus nas suas obras, se enche de soberba, provoca a cegueira total e a impeniténcia:
Sapientia illa quae invisibilia Dei operibus intellecta conspicit, omnino, inflat exacaecat et
indurat (“Esta sabedoria que considera as coisas invisiveis de Deus tais como sio
compreendidas a partir das suas obras entumesce totalmente™)>".

A tradi¢do hermenéutica luterana inspirou também a apropriacido heideggeriana de
Santo Agostinho. Analisa algumas de suas passagens e mostra que ele parte da experi€ncia
fatica da vida, de um movimento que se renova e se realiza, diferentemente da metafisica
agostiniana de origem neoplatdnica presente na tradi¢do teoldgica.

Heidegger concebe Agostinho como figura central que exprime uma experiéncia
origindria da vida desassossegada pela busca de Deus. V& nele a localizagdo onde se cruzam
duas vias: de um lado, a ascensio e a estruturagio da doutrina cristd e, de outro, a recep¢do da
filosofia grega. No curso Augustinus und der Neuplatonismus, Heidegger analisa o Livro X
das Confissoes. Reconhece que Agostinho busca a vida bem-aventurada (Vita beata),

enquanto busca de Deus, e que a compreende a partir da sua realizacdo e ndo pelo seu

contetido. A Vita beata converte-se praticamente na pergunta pelo “modo de viver a propria

% Trata-se mais uma interpretacdo do pensamento de Lutero do que uma traducdo literal do seu texto (Cf.
HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 282).

30 De acordo com Heidegger, na obra Cidade de Deus, no livro XXII, Santo Agostinho interpreta Rm 1,20 no
sentido de que todas as coisas divinas invisiveis a partir apenas da inteligéncia do homem nao podem sendo ser
parciais e deformadas. Devemos nos “fiar” mais a fé do que aos olhos carnais que nos fazem distinguir todas as
belezas corpéreas (HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 282). Ja a neoescolastica desloca o
acento com S. Tomds, que na sua Summa contra gentiles, referindo-se a mesma passagem do apdstolo diz: “as
coisas divinas ocultas sdo reconhecidas, pelo entendimento, nas criaturas de Deus” a fim de recuperar a opinido
daqueles que pretendem que a “existéncia de Deus somente € conhecida pela fé e ndo pode ser demonstrada”, e
para propor a idéia de acordo com a autoridade de Aristdteles, de uma ciéncia capaz de ultrapassar o dominio do
mundo natural sensivel (AQUINO, T. Summa contra gentiles, livro 1, cap. 12). Assim, Lutero recupera a
“teologia da cruz” e a experiéncia da existéncia efetiva do cristianismo primitivo, a qual renuncia a todas as
visdes e apocalipses, dentre elas a visdo metafisica, para assumir as fraquezas que penetram até a profundidade
da existéncia efetiva, ou seja, a vida no seu processo essencial de tornar-se histérica. Nesse sentido, o
mencionado versiculo de Paulo aos romanos, interpretado por Lutero no contexto de combate a especulacio
metafisica da tradicdo escoldstica, é de grande importancia para o decurso das idéias filoséficas e religiosas.
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391
! Para

vida, como vida feliz” (quomodo quaero Deum; quomodo quaero vitam beatam)
Heidegger, a vita beata agostiniana ndo € objetividade em si mesma, mas o “como”’, o
“exercicio” do procurar” (Wie des Suchens), ou seja, “o sentido da realizacdo da vida que se
torna decisiva e fundamentalmente problemdtica” (problematisch) em Agostinho® > Por isso,
sua busca de Deus transforma-se na “preocupagdo com a vida humana mesma”
(Bekiimmerung um Leben)™>. Com isso, mostra que Agostinho pensa a partir da experiéncia
fatica da vida.

Entretanto, Heidegger constata que a conceptualidade empregada por Agostinho nem
sempre € orientada pela experiéncia efetiva na sua realizacdo histérica. Ao empregar o termo
Sruitio Dei, retirado do neoplatonismo, teria estabelecido uma oposi¢do entre o ter a si-mesmo

- o 394
em sua faticidade e a explicacdo conceptual” .

Da mesma forma, ao empregar o termo
Summum Bonum, estabelece uma ordem de valores pela qual Deus é apreciado como bonum e
como summum’ . Para Heidegger, a atribuicio de valores e as apreciacdes dessa natureza,
por parte de Agostinho, o associam a um ‘“quietismo”, que procura desvincular-se da
inquietacdo da experiéncia efetiva da vida. Esse quietismo € o “sossego”, a almejada quietude:
Inquietum est cor nostrum, donec resquiescat in te (meu coraglo estd inquieto enquanto nao
repousar em Ti). O que se entrevé é que Agostinho pensa, vive e tem seu ponto de partida no
desassossego e na inquietagfo inerente a experiéncia fatica efetivamente vivida. Entretanto, a
fruitio Dei proveniente do neoplatonismo aponta para o quietismo, que se afasta da

experiéncia do cristianismo primitivo, o que conduz a infidelidade de si mesmo. O aparato

conceptual assimilado e utilizado por Agostinho falsifica a experiéncia, pois € recolhido de

31 Agostinho afirma que os homens querem ser felizes. No entanto, 0 modo como os homens buscam a
felicidade € distinto (Die Weise des Habens verschieden). Alguns sdo felizes quando possuem (besitzen) a vida
plenamente, ao passo que outros a possuem apenas como esperanga (Erhoffen), ou seja, permanecem esperando
(Cf. HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, In: HEIDEGGER, M. Phinomenologie des
religiosen Lebens. Vol. 60. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1995, p. 194).

2 HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 193.

393 Heidegger interpreta a tendéncia a objetivacdo da vita beata — tentatio para Santo Agostinho — como buscar a
felicidade naquilo que € oferecido pelo mundo e ndo em Deus. Em outros termos, trata-se da tendéncia de
orientar a vida pelo seu conteido, esquecendo o como da sua realizagdo. (Cf. HEIDEGGER, M. Augustinus und
der Neuplatonismus, p. 222-4).

394 Agostinho recolhe do neoplatonismo a idéia de que o ser-bom e o ser-belo pertencem ao ser e podem ser
“usufruidos”. Nesse sentido, na fruitio Dei, Deus € usufruido como o summum bonum. Com isso, Agostinho
estabelece a distingdo entre coisas visiveis e invisiveis, segundo o esquema do neoplatonismo. As coisas visiveis
sdo unicamente para o uso (uti), com finalidades diversas; as coisas invisiveis sdo para usufruir (frui). Explica
Heidegger: “Uti: Ich gehe mit dem um, was das Leben mir zutrdgt, dies ist ein Phdnomen innerhalb des curare;
Frui: genissen. Ein bestimmter dsthetischer Grundsinn ist darin beschlossen; man merkt den neuplatonischen
Einfluss: das Schone gehort zum Wesen des Seins” (Cf. HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus,
p. 271). Por sua vez, a perversio, a subversdo dos valores consiste no usufruir daquilo que deveria ser apenas
utilizado e, utilizar aquilo que deveria ser apenas usufruido para outras finalidades. De modo geral, para
Heidegger, a influéncia metafisica platdnica e neoplatonica no pensamento de Agostinho foi decisiva na
constitui¢éio de toda a tradi¢do ocidental (HEIDEGGER, M. Anmerkungen zu Karl Jaspers, p. 3-4).

3% HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 272.



121

fora e ndo do objeto religioso em questdo. Esse € o problema que expressa o titulo do curso de
Heidegger Agostinho e o neoplatonismo™®.

As incursdes de Heidegger no campo teoldgico, nessa época, mostram que, de modo
geral, as tend€ncias teoldgicas mais relevantes sio movidas pelo enfoque da ordenacdo
histérica objetiva, onde vigora “a concep¢do de tempo como sucessdao cronoldgica de

¥ A teologia

momentos histéricos” (chronologischen Folge der historischen Zeit)
compreende a histéria da religido a partir da orientacdo filosdfica geral da cultura e da
convic¢do de sistematizar valores culturais, como forma de compreensdo da vida religiosa
passada e contemporénea398. Por conseguinte, a teologia ndo dispde de interpretacdo auténtica
do fendmeno religioso, permanecendo vinculada aos esquemas interpretativos da neo-
escoldstica e do aristotelismo reelaborado pela neo-escoldstica. Nesse sentido, para
Heidegger, a investigagdo teoldgica deve ser examinada em suas motivagdes germinais,
aquém das posicdes dogmaticas®. Ele entende que o pensamento histérico da religido deve
ser submetido ao processo de destrui¢do, no sentido de superar a intencdo conceitual e
resgatar as fontes da experiéncia religiosa origindria na sua faticidade histérica

Essa tarefa e propdsito também se aplicam na interpretacdo das cartas paulinas,
presentes no curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion. A interpretacdo da vida

fatica cristd se transforma na primeira grande oportunidade de Heidegger aplicar a

metodologia fenomenolédgica dos indicios formais. Veremos no capitulo seguinte.

% Afirma Heidegger em um texto posterior, Was ist Metaphysik: “O cariter teolégico da ontologia (Der
theologische Charakter der Ontologie) ndo se baseia no fato de que a metafisica grega foi assumida
posteriormente pela teologia da igreja cristd e por meio dela transformada. Mais do que isso, ele se baseia no
modo como desde o principio ocultou-se o ente como ente (das Seiende als Seiende entborgen hat). A ocultagdo
do ente abriu a possibilidade da teologia cristd apoderar-se da filosofia grega” (HEIDEGGER, M. Was ist
Metaphisik, p. 19-20).

37 HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 168.

3% Cf. HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 168-9.

3% Cf. HEIDEGGER, M. Informe Natorp, p. 53.



122

CAPITULO III - EXPLICACAO FENOMENOLOGICA DA PROTO-
RELIGIOSIDADE CRISTA NAS EPISTOLAS PAULINAS

Ao tratar das questdes metodoldgicas, na primeira parte do curso Einleitung in die
Phinomenologie der Religion, Heidegger obtém a compreensdo prévia de uma via originaria
de acesso a vivéncia religiosa. Conforme observamos, o procedimento fenomenolédgico,
mediante o emprego dos indicios formais, constitui-se na diferenca essencial relativamente ao
processo de objetivacdo cientifica. Por isso, a fenomenologia torna possivel uma apropriacio
ndo-objetivante da vivéncia religiosa.

Em seu curso, Heidegger renuncia a toda e qualquer compreensdo tedrico-objetual-
geral da religido, na medida em que determina o objeto da explicacdo fenomenoldgica da
religido. E o que observamos na andlise critica da filosofia da religido, especialmente, de R.

Otto e E. Troeltsch.
3.1 A apropriaciao nao-ojetivante da vivéncia religiosa

Heidegger reconhece que, de modo geral, a filosofia da religido de sua época colocava
o problema da investigacdo religiosa a partir dos seguintes pressupostos: a) “a religido é um
caso (Fall) ou exemplo (Exempel) individual de uma lei supratemporal (iiberzeitliche
Gesetzlichkeit)”’; b) “da religido apenas se recolhe o que possui cardter de consciéncia
(Bewusstseinscharaktery™*™. A partir dessa consideragdo da filosofia como regido circunscrita

(abgegrenztes Gebiet), afirma Heidegger:

a experiéncia religiosa analisada converte-se num fato, num exemplar, em um caso
individual dentro do conjunto de possibilidades (Mdoglichkeiten), de tipos (Typen) e
formas (Formen) possiveis de religiosidade401.

No caso das ciéncias da religido, especificamente da histéria das religides, se
estabelece como ponto de partida encontrar a religido enquanto objetualidade (Objekt)
histérica. O problema é de tal forma colocado que determina previamente a caracteristica do
objeto a ser encontrado. Por conseguinte, a consideracdo da religido enquanto fato
historicamente encontrado, segundo Heidegger, resultard “na mera acumulagdo de material

histérico religioso (religionsgeschichtliches Material)”***. Além disso, é importante salientar

*0 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 76.
“" HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 75.
2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 77.
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também que essa forma de abordagem da historia das religides permanece vinculada ao
projeto tedrico e ao instrumental cientifico disponivel das ciéncias historicas particulares.

Escreve Heidegger:

A ciéncia da histéria possui apenas a tarefa de aplicar um método rigoroso e formal
(formaler Ausgeformtheit und strenger Methodik). Do presente vivo, surgem
tendéncias de compreensdo que logo se configuram em método “exato” (exakte); a
exatiddo do método (Exaktheit der Methode) ndo é garantia de uma compreensdo
suficientemente correta. O aparato metodoldgico-cientifico — a critica das fontes
(Quellenkritik) conforme o método filolégico exato etc. — pode permanecer

completamente intacto e, contudo, o conceito prévio diretor (leitende Vorgriff) ndo

. P . 3
acerta com o objeto préprio*®.

No seu curso Einleitung in die Phidnomenologie der Religion, Heidegger demonstra a
postura tedrico-objetiva, referindo-se, diretamente, a posicdo de R. Otto (1869-1937) e do
neokantiano E. Troeltsch.

Otto partiu da oposicdo do par categorial racional e irracional (Das Kategorienpaares
rational und irrational)™™. E, para Heidegger, “nada é dito com esses conceitos, enquanto o
sentido do racional ndo for esclarecido”, pois denominar de ‘“irracional” o que €
incompreensivel para a razdo consiste numa resolucdo simplista do problema®®. O conceito
“irracional” estd determinado, nesse caso, pelo racional, ou seja, a razdo permanece como
ponto de referéncia. Nesse sentido, para Heidegger, “o termo encontra-se em notdria
indeterminabilidade (notorischer Unbestimmtheit), enquanto ambos os sentidos ndo forem
esclarecidos™*. Por conseguinte, devem ser descartados da andlise do fendmeno religioso,
pois a fenomenologia nio recolhe seu sentido dessas contraposi¢des tedricas.

No ambito da filosofia neokantiana, também se procurou fundar uma teoria do
fendmeno religioso407. Convém ressaltar a filosofia da religido de W. Windelband. Em sua
obra O sagrado: delineamentos para a filosofia da religido, de 1902, ele analisa o conceito de
sagrado e lhe confere uma suprarealidade atemporal e transcendente, por meio dos conceitos
de verdadeiro, bom e belo. Heidegger promove uma critica ao excesso de racionalizagdo,
presente na concep¢do de Windelband. Todavia, é com E. Troeltsch (1865-1923), um dos
representantes mais reconhecidos da corrente filoséfica neokantiana, que Heidegger promove

uma discussd@o mais profunda. Troeltsch procurou compreender o cristianismo como

5 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 77.

% Cf. OTTO, R. O sagrado, p. 38.

95 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p- 79.

% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 79. Cf. também: HEIDEGGER, M. Que
é isto — a filosofia?, p. 16.

407 podemos descatar as obras de: P. Natorp, Religion innerhalb der Grenzen der Humanitdt, de 1908, e H.
Cohen, Der Begriff der Religion im System der Philosophie, de 1913.
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movimento historico, culturalmente contextualizado, ao invés de considerd-lo fendmeno
transcendente.

Em seu curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, Heidegger destaca a
posicdo da filosofia da religidio de Troeltsch (religionsphilosophische Position
charakterisieren), os detalhes e os fins a que ela se propde’”. Segundo Heidegger, o objetivo
central do projeto de Troeltsch “era elaborar cientificamente uma defini¢do valida da religidao”
(Sein Ziel ist die FErarbeitung einer wissenschaftlich giiltigen Wesensbestimmung der

Religion)409

. Ele procurou alcangar seu propdsito levando em consideracdo a consciéncia
cientifica do tempo. Formulou quatro disciplinas para estudar o fendmeno religioso: a
psicologia empirica, a teoria do conhecimento, a filosofia da histéria e a metafisica.

Segundo Heidegger, a psicologia de Troeltsch parte da exigéncia de descrever
positivamente o fendmeno religioso (“Positiv”’ beschreiben). Pelo processo da descrigdo
simples e direta, tem-se acesso a religiosidade em sua faticidade, livre de qualquer
abordagem tedrica ou visdo de mundo (frei von Theorien)*'’. Troeltsch distingue também
fendmenos religiosos capitais e periféricos. O fendmeno religioso capital € a fé (Glaube) em
poder obter a presenga de Deus (Prdesenz Gottes). A psicopatologia e a etnologia mostram
que “o fendmeno primordial de toda religido é a mistica, a vivéncia da unidade em Deus”
(dass das Urphinomen aller Religionen die Mystik, das Einheitserlebnis in Gott ist)*".
Juntamente com esse fendOmeno central, sdo fornecidas as exigé€ncias do comportamento
moral. Por outro lado, de acordo com Heidegger, seguindo o pensamento de M. Weber,
Troeltsch considera religiosas a sociologia e a ética, elementos periféricos do fendmeno
religioso, ou seja, “suas expressoes faticas no mundo histérico” (geschichtlichen Welt)*'*.

A partir da descri¢do psicoldgica da realidade fatica da religido, torna-se necessario
desenvolver uma epistemologia “dos momentos de validade contida nos processos psiquicos”

(des in den psychischen Vorgdngen enthaltenen Giiltigkeitsmomentes). Assim, segundo

Heidegger, surge a segunda disciplina, teoria do conhecimento da religido (Erkenntnistheorie

8 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 19.

‘® HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 20.

419 Nesse sentido, fendmenos como oracdes, cultos, liturgia, comportamentos, personalidades religiosas,
pregadores, reformadores, deveriam ser recolhidos e considerados ingenuamente, sem teoretizacdo (Cf.
HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phidnomenologie der Religion, p. 20).

" HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 24.

*12 Para Heidegger, Troeltsch apresenta aqui uma fenomenologia rudimentar, a qual inclui uma tipologia da
histdria das religides. Ele teria reunido alguns métodos, tais como a psicologia pessoal e social, a psicopatologia,
a pré-histdria, a etnologia, o “método americano de questionamento estatistico” (Umfrage und Statistik), a
contribuicdo de W. James e sua obra Varieties of Religious Experience e a psicologia descritiva de Dilthey. Ele
teria assumido todas as tendéncias psicoldgicas que tinha a disposicdo (HEIDEGGER, M. Einleitung in die
Phéinomenologie der Religion, p. 20).
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der Religion). Ela deve explorar a “legitimidade a priori” (apriorische Gesetzmdssigkeiten)
na qual subjazem as manifestacdes religiosas, isto €, o0 momento racional que torna possivel a
religidio*"”. A teoria do conhecimento em geral ja pré-estabeleceu a problemadtica do a priori
(Windelband e Rickert). Existe um a priori sintético do religioso como existe um a priori
l16gico, ético ou estético. Mostrar este a priori religioso supde fixar a “verdade” (Wahrheit)
religiosa em geral, o elemento racional do religioso. Seria o a priori religioso algo racional ou
irracional. De acordo com Heidegger, Troeltsch o compreende como racional, porém ndo no
sentido da racionalidade tedrica, mas em sentido de ser “universalmente vélido ou necessario
para a razdo” (allgemeingiiltig oder vernunftnotwendig)*'*. Assim, a tarefa da teoria do
conhecimento da religido deve ser critica. Deve “separar o fético-psicoldgico do vilido-a
priori” (Faktisch-Psychologische vom Apriorisch-Giiltigen trennen)*".

A partir da separagdo entre o psicoldgico e o a priori, a filosofia da histéria da religido
de Troeltsch, segundo Heidegger, “deve considerar a realizagdo do a priori religioso no
decurso fatico da histéria do espirito” (die Verwirklichung des religiosen Apriori im
faktischen Verlauf der Geistesgeschichte); e o realiza “nio como meros fatos (blossen Fakta),
mas como leis (Gesetz), segundo as quais a religido se desenvolve historicamente™*'®. A
filosofia da histéria deverd também compreender a atualidade e predeterminar o
desenvolvimento da religido no futuro. Deve decidir se haverd uma religido universal da
razdo, a partir de uma formagdo sincrética de outras religides universais da atualidade*'’, ou
se no futuro prevalecerd apenas uma das religides positivas.

Por fim, Troeltsch desenvolve a metafisica da religido. Sua tarefa é “a reunificagio
(Wiedervereinigung) do a priori encontrado e ressaltado nas formas psiquicas de aparecer da

religido” (psychischen Erscheinungsweisen der Religion)*'®.

Segundo Heidegger, para
Troeltsch, acima do a priori religioso existe um mundo espiritual autoior (hohere
Geisteswelt), cuja experiéncia constituiu o fendmeno religioso fundamental. Nesse sentido,
por principio, a metafisica religiosa é algo distinto da metafisica filosdfica, assim como o a
priori religioso € algo distinto do a priori teérico*'®. A metafisica da religido deve inserir

Deus na realidade do mundo. Essa seria a filosofia da religido em sentido estrito. As outras

*3 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 21.

“* HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 21.

*5 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 22.

1 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 23.

7 Siderblom ja cogitara a possibilidade de um catolicismo evangélico (evangelischen Katolizismus). Segundo
Heidegger, Troeltsch recolhe essa idéia desse autor (HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der
Religion, p. 23).

8 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 24.

*1° HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 25.
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tr€s disciplinas se constituem apenas como ciéncias da religido (Religionswissenschaft). Na
medida em que a realidade singular se afirma na vida religiosa, a idéia de Deus deve ser
considerada na relacdo com a total realidade da nossa experiéncia de mundo e com o contexto
total da razao.

Assim, a metafisica essencial da religido ¢ a religido como o principio de todo a priori.
De acordo com Heidegger, Troeltsch considera que as diversas religides e cada periodo do
desenvolvimento religioso possuem seu “sentido proprio” (eigenen Sinn), o qual ndo decorre
de “momentos racionais” (rationalen Momenten), mas a partir “das for¢as espontineas da
vida” (spontanen Kriiften des Lebens)*™°. Tais forcas se desligam de suas raizes e finalmente
se dissipam na sua independéncia. Nesse ponto, ele identifica-se com o pensamento de
Bergson e Simmel.

Em seu curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, Heidegger apropria-se
da filosofia da religido de Troeltsch, ndo no sentido de submeté-la a uma simples critica
(kritisieren), mas de tornar mais aguda sua posicdo de fundo (Grundposition). Procura
compreender qual a relagdo entre “filosofia da religido” e “religido”. Por que Troeltsch teria
elaborado precisamente essas quatro disciplinas? Estariam elas intrinsecamente relacionadas
entre si? Estdo ou ndo vinculadas com a religido? Para Heidegger, a filosofia da religido, em
Troeltsch, resulta do agrupamento dos quatro conceitos relativos a cada disciplina (psicologia
empirica, teoria do conhecimento religioso, historia da religido e metafisica). Sustenta que a
religido em Troeltsch € concebida objetivamente (gegenstindlich) e levada para dentro das
quatro disciplinas filosdficas. De acordo com esse procedimento, também a arte e a ci€ncia
poderiam ser igualmente consideradas. Salienta que tais disciplinas nio surgem da “religido
qua religiao” (Religion qua Religion). O que torna possivel sua construcfo tedrica € o fato de
que “desde o principio e, de antemdo, a religido é considerada e ordenada como objeto” (als
Objekn)*'.

Na realidade, para Heidegger, a filosofia da religido de Troeltsch ndo parte
originariamente da religido, mas de um conceito filoséfico prévio, retirado da filosofia, com
caracteristicas cientificas, ou seja, sua “filosofia da religiao” €, no fundo, “ciéncia da religidao”

22 Nesse sentido, reaparece a totalidade

(Die Religionsphilosophie ist Religionswissenschaft)
do problema, que é a compreensdo mesma da filosofia. Para Heidegger, o conceito de religido

em Troeltsch torna-se secundério, uma vez que sua filosofia da religidio se determina aqui, ndo

20 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 26.
“2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 27.
2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 27.
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a partir da religidlo mesma (nach der Religion selbst), mas de uma filosofia

. e : . 423
caracteristicamente cientifica (wissenschaftlichen) .

De acordo com Heidegger, para
Troeltsch, finalmente, a religido é relacionada a filosofia precisamente como objeto do
conhecimento; e a filosofia esta relacionada a religido em sentido cognitivo-objetivo. Mesmo
sendo considerada como objeto dos objetos, a religido permanece ainda relacionada a filosofia
de modo externo, cientifico, baseada na relacio sujeito-objeto.

Para Heidegger, deve-se, pois, contrapor a compreensdo prévia € o pressuposto
subjacente da colocag@o usual do problema, bem como o aparato metodolégico empregado
pela ciéncia da histéria. Com essa ciéncia, nada se consegue, enquanto seu conceito prévio
diretor ndo for suficientemente esclarecido***. Em outros termos, seus conceitos necessitam de
uma destruicdo (Destruktion) fenomenoldgica.

Por sua vez, a fenomenologia deve afastar-se dessa maneira de colocar o problema.
Em Heidegger, ela ndo é concebida como setor preciso e determinado (consciéncia, por
exemplo). Diferentemente das ciéncias da religido, ela ndo parte de concepgdes prévias. Os
motivos da compreensdo fenomenoldgica devem ser suscitados a partir da experiéncia fética
da vida. A tendéncia da fenomenologia € acessar “as coisas mesmas”, ou seja, aquilo que vem
ao encontro em sua originariedade. Por isso, a colocacdo do problema do acesso e da
compreensdo da religidio em Heidegger deve estar completamente desvinculado dos
pressupostos da objetividade. Em outros termos, o propédsito da sua fenomenologia da religido
ndo € determinar a religido como exemplar de uma norma autoior, nem se deter no objetual ou
fixar-se naquilo que € simples e historicamente dado. Pelo contrério, ela procura adentrar no
fendmeno mesmo da experiéncia religiosa, “experimentar o objeto mesmo em sua
originalidade (Gegenstand selbst in seiner Urspriinglickeit)”, tal como se mostra pré-objetiva

e pré-conceptualmente, isto €, anterior as consideracdes e objetivacdes cientificas*”.

3.2 A explicacio fenomenolégica. Da objetividade historica para a situacdo histérica

como tal

No curso Einleitung in die Phidnomenologie der Religion, Heidegger apresenta alguns

2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 28.

#% Segundo Heidegger, por mais que a histéria das religides explique o fendmeno religioso em seu contexto
especifico; por mais que, enquanto ciéncia objetiva, a histéria compreenda a si mesma livre de conceitos prévios
e de opinides prévias, afirmando que o estudo das fontes histdricas € independente das tendéncias do presente,
ela ndo poderd oferecer nada sobre a experiéncia religiosa como tal, se ndo esclarecer devidamente os seus
pressupostos (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 77-78).

2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 76.
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elementos que possibilitam o acesso a vivéncia religiosa de forma origindria.

O ponto de partida que fornece a concepgdo prévia do fendomeno religioso é recolhido
da histéria das religides. O acesso a religiosidade de Paulo também parte do “material
fornecido pelas ciéncias da histéria”*?®. Os fatos e dados histéricos sdo encontrados, fixados e
documentados pela historiografia, e servem de base e apoio para o trabalho de interpretacio
fenomenolégica. Conforme ja mencionamos, as ciéncias e a histdria das religides fornecem a
determinagdo inicial de que a religiosidade primitiva é fato histérico. Neste caso, ela é
compreendida e assegurada por conceitos, tratada e esquematizada no ambito de um
complexo tedrico. A andlise fenomenoldgica também parte dos dados histdrico-objetivos,
porém pretende reconstrui-los a partir da situacdo e da vivéncia originaria do fendmeno. Por
isso, todo material previamente dado deve ser submetido ao procedimento da destruicéo, e
analisado no tocante a sua concepg¢do prévia, uma vez que o contexto donde provém ndo é
elucidado por parte das ciéncias.

Como ocorre a passagem da compreensdo historico-objetiva para a explicacdo
fenomenologica?

A compreensdo historico-objetiva, em sua origem, € definida cientificamente. Em sua
relacdo com o fendmeno, o espectador néo € levado em consideracdo. Por isso, ela se constitui
em um comportamento meramente exterior, neutro relativamente ao seu objeto. Trata-se da
fase pré-fenomenoldgica da explicitacio do fendmeno. Por sua vez, a compreensio
fenomenoldgica possui cariter distinto. Ela parte do exercicio do espectador e da situagdo da
qual observa*?’.

A concepcao previamente dada fornece uma primeira defini¢ao basica do fendmeno**®.
Ela cresce a partir da familiaridade com ele. Na medida em que a defini¢do for apenas

aproximativa e de maneira puramente formal, seguindo a intencionalidade do fendmeno,

(€N

entdo, se obtém um procedimento metodolégico seguro. Uma defini¢do mais precisa
conquistada apenas no transcurso da explicacdo fenomenoldgica. Com isso, o fendmeno é

explicado no e através do exercicio, isto é, no como da sua realizacéo.

2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 77.

**" De acordo com Heidegger, esse aspecto permite 2 fenomenologia desenvolver uma conexio com a histéria
objetiva de forma mais estreita do que as ciéncias (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der
Religion, p. 82).

2 (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 82). Pode-se observar que a
compreensdo fenomenologia ndo consiste, em primeiro lugar, na tentativa de inser¢do naquilo que deve ser
explicado. Ela estd sempre sujeita a situacdo histérica, mediante o conceito previamente dado. E por isso que,
para a fenomenologia, a concep¢do prévia da qual se parte € muito mais decisiva do que nas ciéncias objetivas da
histéria.
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Assim, a explicacdo fenomenolégica ndo procura simplesmente repetir o contexto
histérico objetivo, mas apropriar-se da sifuacdo no seu acontecer singular, suspendendo os
dados da objetividade histérica e apontando para a manifestagio do fendmeno. E fundamental
ter presente que a nocdo de situacdo € decisiva para Heidegger nesse periodo. Ela nio
significa “complexo de objetividades ou aglomerado de outras situacdes”. Nao indica um
espaco histdrico-objetivo (Objektgeschitlichen) de uma época ou periodo histdrico. Ja
mencionamos em nosso trabalho, no contexto da descricdo da vivéncia origindria do mundo,
que Heidegger ndo concebe a existéncia de um “eu” puro, ou a “consciéncia” como ponto de
referéncia dos entes mundanos; uma espécie de unidade vazia que retine a multiplicidade dos
dados objetivos. Pelo contrdrio. O eu aparece na situagdo, estd sempre vinculado a
compreensdo do contexto da vida fatica em seu exercicio.

Nesse sentido, devemos eliminar também o significado corrente da situacdo como algo

“estdtico” (Statischen)*™.

Na linguagem comum, situacdo significa posi¢do imodvel
(Stillstellung). Nesse caso, a nog¢do de situagdo estd vinculada ao “aqui e agora” objetivamente
compreendidos, como presente atual. Devemos também evitar compreender a situagdo no
sentido de algo dinamico (dynamische), enquanto “fluir” (Fliessen), ou “fluxo de fendmenos”
(Fluss der Phdnomene)*™ . Isso porque, nessa compreensdo, a constitui¢io temporal da
situacdo permanece obscura. Assim, Heidegger procura evitar que a situacdo seja considerada
mediante o confronto tradicional que opde o estitico ao dinamico. Toda homogeneidade deve
ser autoada, pois, precisamente, a conexdo performdtica da situacio opde-se a esta posicao,
uma vez que, nela, a representacdo do fluir é pensada como série ordenada no tempo. A
unidade homogénea oculta a diversidade da situag¢do, onde o tempo ndao é homogéneo. Para

Heidegger, o aqui e agora deve ser concebido a partir da temporalidade e da espacialidade

proprias da vida fética. Por isso, afirma que

o tempo da vida fatica deve ser obtido no complexo de realizagdo dela mesma

(Vollzugssammenhang des faktischen Lebens selbst). E s6 a partir da vida fatica é

. . - A L 431
que pode ser estabelecido o cardter estatico ou dindmico mesmo de uma situagdo .

Com o termo situacdo, Heidegger pretende afastar-se da universalidade vazia do
idealismo do sujeito e do eu constituido. Em outros termos, procura superar a metafisica dos

: . I ‘o 432 .
universais. A situacdo remete sempre para algo que € singular . O Dasein é um ser

2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p- 92.
0 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p- 92.
! HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 92.
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encontrado no dmbito de uma situacdo. A filosofia s6 é possivel na situagdo, na medida em
que pretende permanecer fiel ao carater da vida fatica. Paulo deve ser visto em seu “mundo”.
Por conseguinte, ¢ fundamental acessar o fendmeno da situacdo na qual ele se encontra, a qual
ndo deve ser considerada de modo “légico-formal” (nicht formallogisch), s6 pode ser
formalmente indicada (formal angezeit), por meio do indicio formal*>.

Heidegger propde as seguintes notas explicativas fundamentais para guiar
metodologicamente a definicdo basica do fendmeno em questdo, no seu curso Einleitung in
die Phdnomenologie der Religion: a) “a religiosidade cristd primitiva estd na experi€éncia
fatica da vida; na realidade, ela € atualizacdo mesma”; b) “a experi€ncia fatica da vida é
histérica; vive a temporalidade como tal” (die Zeitlichkeit als solche)434.

O autor do curso adverte que tais notas ndo devem ser tomadas como proposi¢des
gerais, as quais deverdo, posteriormente, ser demonstradas. Para evitar o equivoco, devemos
considera-las como hipotéticas, no sentido de anotacdes condutoras da explicacdo como tal.

Nesse sentido, a explicagdo fenomenoldgica nido procura descrever apenas a situacio
histdrica objetiva de Paulo. Pelo contrario, ela pretende acessar a situacio do apostolo, de tal
forma que se torne possivel reescrever com ele as cartas. Ou seja, o intuito é redigir,
atualizando com Paulo mesmo, o texto dirigido s suas comunidades*”. Esse propdsito
especifico acarreta algumas dificuldades metodoldgicas, consideradas por Heidegger em seu
curso, no processo de transi¢do do contexto histérico objetivo das ocorréncias, para a situacio
origindria da realizagfo e atualizacdo histérica.

Uma primeira objecdo seria referente a transi¢do do contexto histérico objetivo para a
atualizag@o da situagdo como tal. Em primeiro lugar, aparece o problema da empatia com o
mundo antigo de Paulo e com o ambiente estrangeiro ao qual ele pertence. Poderiamos
indagar se isso é possivel ou parcialmente possivel e, com restricdes, colocar-nos na “exata
posicdo na qual Paulo se encontra” (genaue Situation des Paulus)*°. Para Heidegger, essa
objecdo presume que nada conhecemos acerca do mundo circundante (Umwelt) de Paulo.
Com base na teoria do conhecimento, ele considera o contexto de Paulo de forma instituida e
objetivamente estabelecida, como realidade histérica que existe em si mesma. Parte do

pressuposto de que o que € previamente dado constitui-se no elemento primordial da situagao,

2 Conforme ja observamos, na prelecio de 1919/20, Uber das Wesen der Universitiit, Heidegger refere-se ao

“eu da situacdo”. Esclarece o fendmeno da situag¢do onde a conexdo da experiéncia da vida fatica € uma conexao
de situacdes que se impdem a ela (Cf. HEIDEGGER, M. Uber das Wesen der Universitit, p. 205-214).

43 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phéiinomenologie der Religion, p- 91.

43 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phéiinomenologie der Religion, p- 82.

43 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 87.

43 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 88
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e que devemos nos introjetar (einfiihlen) “animicamente” nela a partir de fora™’. Por isso,
para Heidegger, desde o principio, tal colocagdo do problema acarreta equivocos. Deve-se,
pois, colocar o problema da aproximacdo do mundo de Paulo de forma ndo-representativa, em
continuidade com a tradicdo e com a nossa situac@o atual, uma vez que ja estamos motivados
a compreender o sentido da situacdo de Paulo. A motivacdo que conduz o investigador é
guiada pela tentativa de compreender a intencionalidade do fendmeno. Deve-se julgar a
posicao relativa ao mundo circundante de Paulo a partir de sua vivéncia pessoal, e perguntar
se o mundo vital lhe € relevante.

A segunda dificuldade apresentada por Heidegger, e que torna ainda mais dificil a
atualizag@o da situagc@o de Paulo, estd vinculada ao problema da representagdo linguistica da
situacdo de atualizagdo do fendmeno™™®. As palavras empregadas para descrever a situacio de
Paulo, enquanto palavras, sdo as mesmas utilizadas na descri¢do histdrica objetiva (objektiv-
historischen Bericht). Por isso, elas decaem imediatamente para a postura atitudinal
(Einstellungsmdssiges), para o nivel de reifica¢do, que procura tomar o conhecimento tedrico

., .. . 439
dos elementos historicos objetiva e simplesmente dados

. Assim, a linguagem néo pode ser
reduzida a instrumentalizacdo, mas deve ser compreendida como algo inerente a
existencialidade féatica. Dessa forma, por meio da fenomenologia, Heidegger repensa a
possibilidade da compreensdo imanente da conceptualidade filoséfica, que ultrapasse o seu
uso cotidiano e conserve a origem fatica.

Por fim, outro problema apresentado por Heidegger diz respeito a explicagdo
mesma**’. Nesse caso, o que estd em questdo é ressaltar o momento explicado para fora do
pano de fundo implicito na atualizacio da situagdo, ou seja, fixar a atualizacdo histérica numa
abstracdo formal. A primeira impressdo € a de que parece tratar-se de pura abstracdo
(Abstraktion). Entretanto, o universal envolvido aqui difere do sentido objetivo usual, tedrico

e regional, que separa os universais em gé€nero e espécie. Na compreensdo fenomenoldgica, o

emprego de termos como mundo circundante, compartilhado e proprio ou dos sentidos de

437 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 88. Segundo Heidegger, devemos
evitar ver Paulo como “uma personalidade independente” (verselbstindigter Einzelner), que pode ser destacada
do seu mundo circundante. Do contrério, o abstraido tornar-se-ia independente “de onde” (wovon) € abstraido, e
a proveniéncia se transformaria em algo irrelevante (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie, p.
89).

3% Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 88.

439 De acordo com Heidegger, deve-se evitar constantemente a coisificacio da faticidade, com o intuito de obter
proposi¢des generalizantes, nesse caso, sobre a experiéncia religiosa de Paulo (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung
in die Phdnomenologie der Religion, p. 88).

40 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 88.
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dire¢do, como contetido, relacdo, atualizacdo, ndo significa exclusdo automatica de outros
termos. Toda terminologia empregada deve pressupor a explicitacdo da situagfo.

O ponto central e decisivo na conducdo metodoldgica heideggeriana, portanto, é o
“giro” (Wendung), mediante o qual a situag@o histdrica, objetivamente dada, se converte numa
situacdo histdrica de exercicio, em sua realizacdo. Esse giro é perpassado pela dificuldade de
explicar a situacdo histdrica em sua atualiza¢io, com uma conceptualidade mais originéria do

441

que aquela a que estamos habituados™ . Desse modo, com a fenomenologia da facticidade,

Heidegger pretende retornar a experiéncia original. Por isso, afirma:

a meta ndo € a construcdo de um ideal teérico, mas a originariedade do
absolutamente histérico em sua irrepetibilidade absoluta (Ursprunglichkeit des
Absolut-Historischen in seiner absoluten Unwiederholbarkeiz)442.

Apresentados esses elementos constitutivos da explicacdo fenomenoldgica, presentes
do curso Einleitung in die phdnomenologie der Religion, passamos agora para a andlise das
cartas paulinas. Heidegger interpreta tré€s epistolas de Paulo: Gélatas e 1 e 2 Tessalonicenses.

Comecamos com a explicac@o da Carta aos Galatas.

3.3 Explicacao fenomenoldgica da Carta de Paulo aos Galatas

Heidegger inicia a explicagdo fenomenoldgica da vivéncia religiosa de Paulo mediante
a interpretacdo da Epistola aos Galatas. De imediato, devemoa buscar a compreensdo geral da
epistola, para podermos penetrar nos fendmenos fundamentais da vida crista.

A Epistola aos Gdlatas contém peculiaridades importantes*”. Juntamente com a Carta
aos Romanos, ela se transformou no nicleo central da dogmatica crista, constituindo-se no

documento mais originério do cristianismo primitiv0444. Nela, a exegese teoldgica encontra

441 Segundo Heidegger, a verdadeira questdo prévia do sentido da terminologia conceptual filoséfica deixou de
ser colocada desde Socrates. Os conceitos que nos sdo habituais tendem a decair para a postura tedrico-
atitudinal, no sentido de considerarem apenas o tema. Por isso, o problema que envolve a explicacdo
fenomenolégica ndo pode ser resolvido, enquanto o que € notificado no discurso filoséfico ndo for entendido
com base no conceito de complexo de realizacdo e de execucio histéricos (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in
die Phidnomenologie der Religion, p. 89).

2 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phéiinomenologie der Religion, p- 88.

% Esta carta foi importante para o jovem Lutero. Juntamente com a carta aos romanos, ela se tornou fundamento
dogmatico da Reforma Protestante. Lutero desenvolveu um comentdrio da carta aos galatas: “In epistolam Pauli
ad Galatas commentarius” (1519), em D. Martin Luthers Werke, tomo 2, Weimar, 1884, p. 436-618. Apud.
(HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phidnomenologie der Religion, p. 68-9). A traducdo da carta de Paulo
realizada por Lutero também € devedora em extremo de sua propria posicéo teoldgica. Heidegger menciona esse
texto em seu curso. Todavia, sugere que o ponto de vista de Lutero deve ser deixado de lado, uma vez que ele
analisa Paulo a partir de Santo Agostinho. Com isso, estd fora do propdsito heideggeriano
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também o contetido fundamental herdado da tradi¢do judaico-cristd. Encerra o relato histérico
que envolve os principais aspectos do processo pessoal da conversio de Paulo, desde a
recep¢do da convocacdo apostolica, a pregacdo realizada, até a exortacdo dirigida as
comunidades por ele fundadas. Constitui-se também na narrativa histérica que exprime a
profunda paixdo religiosa e cristd de Paulo como apdstolo. Trata-se, pois, de documento
originario relativo a evolugdo religiosa do seu autor. Devidamente compreendida em sua
situacdo geral, portanto, a Carta aos Gélatas € o elemento indicativo principal para acessar os
fendmenos fundamentais da experiéncia cristd primitiva.

Paulo endereca a carta a uma comunidade que se encontra em situacdo peculiar:
cindida e perturbada, em funcido da influéncia de elementos provenientes da antiga tradigdo
judaica445. Na exegese, ¢ comum referir-se a essa problemdtica como a ‘“controvérsia
legalista”446. Trata-se da disputa entre judeus e cristdos judeus, onde os membros da
comunidade oriundos do judaismo, sobretudo do judaismo farisaico, condicionavam a
vivéncia cristd a necessidade da observancia do sistema ritual e legalista proveniente da
tradi¢do mosaica. Paulo mesmo refere-se “aqueles que procuram fomentar outro evangelho”,
ou seja, aqueles que promoviam a mescla de elementos cristdos proclamados por ele e de
ensinamentos herdados da tradi¢éo judaica.

E no ambito dessa disputa entre judeus e judeus cristios, que Paulo escreve a Carta aos
Galatas. De acordo com Heidegger, os elementos histdricos ressaltados circunscrevem a
situacdo fenomenoldgica do Apdstolo. Ele se encontra na situacdo de “luta religiosa” e da
“luta mesma” (religidsen Kiimpfens und des Kampfs selbst)**’. Esse elemento é decisivo. Por
isso, para nos aproximarmos da vida fatica crista primitiva, é fundamental considerar Paulo a
partir dessa luta, no ardor da paix@o religiosa (religiosen Leidenschaft), em sua existéncia
como apostolo e na defesa daquilo que foi proclamado aos membros de sua comunidade.

Os elementos que restaram da andlise de Heidegger da Carta aos Gélatas, no seu curso

Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, sdo escassos. As breves consideracdes que

44 Essa carta tem sido intitulada por estudiosos de Declaragcdo da independéncia cristd, com relagdo a lei
mosaica e suas exigéncias. Ela seria a “norma da conduta cristd” propriamente dita, baseada na “liberdade que
provém da relacdo exclusiva com Cristo”. Exprime, pois, a liberdade cristd diante do legalismo da lei mosaica.
Por essa razdo, acima de todas as outras epistolas de Paulo, ela é considerada a Carta Magna da fé crista (Cf.
CHAMPLIN, R. N. O novo testamento interpretado versiculo por versiculo. Vol. IV, p. 429).

3 Os gilatas descendiam dos gauleses, os quais descendiam dos celtas e que, guerreando acabaram por se
instalar nas proximidades da Anatélia. Em 25 a.C, a Gal4cia tornou-se provincia romana. Sua cultura pagd ndo
representou maiores dificuldades para Paulo e seus companheiros de evangelizagcdo, Barnabé e Silas. Suas
comunidades foram rapidamente convertidas ao cristianismo, por exemplo, Antioquia da Psidia, Icdnio, Listra,
Derbe (Cf. CHAMPLIN, R. N. O Novo Testamento interpretado versiculo por versiculo. Vol. IV, p. 4315s).

#6 Cf. CHAMPLIN, R. N. O Novo Testamento interpretado versiculo por versiculo. Vol. TV, p. 429.

“T HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 68.



134

restaram da licdo original nos fornecem algumas indicagdes para a interpretagdo. No
complexo dos elementos indicados por Heidegger, destaca-se o fendmeno da proclamagio
(Verkiindigung). Por meio dele, torna-se apreensivel uma referéncia vital imediata ao mundo
proprio de Paulo, ao mundo circundante e ao mundo compartilhado com os membros de sua

comunidade.

3.4 O fenomeno central da proclamacio apostolica

Para Heidegger, a proclamacdo constitui-se no fendmeno central para a explicacio
fenomenoldgica da vida fética cristad. Juntamente com a “proclamacdo de Paulo”, encontra-se
o “ouvir a fé do ap(’)stolo”448. Para se compreender a proclamacio, podemos colocar
indagacdes: Quem proclama? O que proclama e como proclama?

De todas essas questdes, Heidegger acentua o como da proclamagdo. E o elemento
fundamental da andlise da carta, pois remete & motivagdo necessdria, a partir da qual ela é
escrita. Neste sentido, o como se torna decisivo, pois estd vinculado intimamente a realizacio
da vida mesma. No complexo do exercicio do como, a vida € experimentada. Dessa forma, o
modo como se realiza a proclamacg@o indica o cariter de realizagdo fatica da vida crista.
Heidegger recolhe esse fendmeno como o fendmeno central de Paulo, justamente por
considerar a realizagcdo da vida algo decisivo.

O cariter epistolar do fendmeno poderia, evidentemente, ter sua interpretagdo a partir
da teologia. A teologia moderna procurou situar o conjunto dos escritos neotestamentarios
dentro da literatura universal, para assim poder analisd-lo a partir das formas literarias*®.
Certamente, pode ocorrer que as formas literarias do Novo Testamento sejam semelhantes as
da literatura universal contemporéanea. Todavia, para Heidegger, esse ndo € um procedimento
que deva ser usado para a compreensdo da proclamacdo de Paulo como género literdrio. Para
a andlise do cardter epistolar da carta de Paulo, deve-se considerar a situagdo vivida
faticamente pelo Apdstolo, e a motivagdo que conduziu a redagdo dos elementos epistolares.

Assim, a proclamacao deve ser considerada como fendmeno pertencente ao exercicio
da religiosidade mesma. Por meio dela, pode-se elucidar o grau de conexdo entre a vocagdo de

Paulo, o antincio de sua mensagem e sua doutrina. Nele, pode-se apreender a referéncia vital

*8 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p- 80.

9 A teologia, sobretudo a protestante, influenciada pelo desenvolvimento das ciéncias histéricas do final do
século XIX, produziu trabalhos histérico-literdrios sobre as formas literdrias dos textos da literatura religiosa.
Heidegger considera que tal tentativa equivoca-se no seu ponto de partida, pois historiografica e
fenomenologicamente ela procura se aproximar dos textos do Novo Testamento a partir de fora e ndo da
elaborag@o dos mesmos (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 80).
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imediata do mundo proprio (Selbstwelf) de Paulo, como o mundo circundante (Umwelt) e

com o mundo partilhado (Mitwelt) com a comunidade dos seus seguidores.

3.5 A situacao fundamental de Paulo enquanto luta religiosa

A partir da narragdo encontrada nos primeiros dois capitulos da carta, Heidegger
delineia a situacdo fundamental de Paulo. A narrativa proporciona uma aproximagdo do
mundo religioso de Paulo. Conta o episédio da conversdo, da conduta de Paulo no judaismo,
até “tornar-se apoéstolo”. Por isso, deve ser tomada em consideracdo, pois ela torna-se
importante para a atualizagdo histérica. A situacdo descrita transforma-se na chave
interpretativa do fendmeno como um todo. A carta de Paulo deve ser reescrita e atualizada
mediante a compreensdo desse episodio.

Os dados iniciais recolhidos nas cartas nos sugerem Paulo como pregador de
doutrinas, que lanca exortagdes de forma semelhante a outros pregadores ambulantes da sua
época. A primeira vista, sua mensagem nio apresenta nada de especial, conforme a impressio

que os atenienses tiveram dele, quando se encontrava no meio deles:

Alguns filésofos epicureus e estdicos o abordavam. Alguns diziam: “O que quer
dizer este palrador?” E outros: “Parece um pregador de divindades estrangeiras”.
Tomando-o entdo pela mdo, conduziram-no ao aredpago, dizendo: “Poderiamos
saber qual € essa nova doutrina apresentada por ti? Pois sdo coisas estranhas que nos
trazes aos ouvidos. Queremos, pois, saber o que isto quer dizer™°.

No entanto, a obviedade nido resiste por muito tempo. Para Heidegger, ndo devemos
considerar os dados objetivamente, mas a partir do sentido motivador que origina os
fendmenos, orientados pela religiosidade mesma de Paulo. As determinacdes da carta ndo sao
proposi¢des que devam ser comprovadas e, posteriormente, demonstradas. Elas sdo
explicacdes fenomenoldgicas que estdo na origem da experiéncia origindria da vida crista. SO
podem ser compreendidas a partir do sentido fatico e histérico da religiosidade como tal.
Heidegger busca explicitar o sentido religioso mais proprio.

Considerando a narrativa inicial, podemos perguntar: Como Paulo encontra os
gdlatas? Quais sdo suas expectativas? Como podemos ter acesso ao seu mundo proprio?
Como podemos compreender a situacdo a partir da qual se produz a carta? Segundo o
esquema da interpretacdo da experiéncia fatica da vida, o conteido do ser-no-mundo de Paulo

deve ser considerado mediante a conjuncdo de todos esses aspectos. O intuito € alcangar o

430 Cf. Atos dos Apéstolos, 17,18-19.
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como dessa relagdo e sua possivel atualizacdo. As questdes levantadas nos conduzem até a
situacdo e a atualizacdo do aqui e agora vital de Paulo.

Para Heidegger, o relato descreve a situacdo fundamental da “luta religiosa” de Paulo.
Retomando o inicio da carta, encontramos o versiculo que aponta para a temadtica recorrente

na carta: “a apostasia dos gélatas”. Escreve Paulo:

Admiro-me que tdo depressa abandoneis aquele que vos chamou pela graca de
Cristo, e passeis a outro evangelho. Nao que haja outro, mas hd alguns que vos estdo

perturbando e querendo corromper o Evangelho de Cristo™".

Esse versiculo pode ser mais bem compreendido a partir das divergéncias entre Paulo
e os lideres das igrejas de Jerusalém e de Antioquia. Paulo era judeu convertido ao
cristianismo, e os lideres das igrejas eram cristdos que nio tinham abandonado o judaismo.
Ao tornar-se apoéstolo, seus principais adversarios, ironicamente, ndo eram 0s pagios com
seus cultos, mas aqueles que ameagavam submeter a ruina a novidade da experiéncia crista,
promovendo o retorno a caducidade dos mandamentos da lei mosaica e ao cddigo sinaitico.

Esse motivo provocou a primeira assembléia universal da igreja crista. Paulo descreve

esse acontecimento no capitulo segundo da carta:

Em seguida, quatorze anos mais tarde, subi novamente a Jerusalém com Barnabé,
tendo tomado comigo também Tito. Subi em virtude de uma revelagdo e expus-lhe —
em forma reservada aos notdveis — o evangelho que prego entre os gentios, a fim de
ndo correr, nem ter corrido em vdo. Ora, nem Tito, que estava comigo, e que era
grego, foi obrigado a circuncidar-se. Nem mesmo por causa dos falsos irmaos,
intrusos — que furtivamente se introduziram entre nds para espionar a liberdade que
tinhamos conquistado em Jesus Cristo, a fim de nos escravizar — fizemos concessdes
por um momento sequer para que a verdade do evangelho se mantivesse integra
entre vés. E por parte dos que eram tidos por notaveis — o que na realidade eles
fossem ndo me interessa; Deus ndo faz acep¢do de pessoas — de qualquer forma, os
notdveis nada me acrescentavam. Pelo contrario, vendo que a mim fora confiado o
evangelho dos incircuncisos como a Pedro o dos circuncisos — pois aquele que
estava operando em Pedro para a missdo dos circuncisos operou também em mim
em favor dos gentios — e conhecendo a graga em mim concedida, Tiago, Cefas e
Jodo, os notaveis tidos como colunas, estenderam-nos as maos, a mim e a Barnabé,

. = < . . : cox 452
em sinal de comunhao: nds pregariamos aos gentlos e eles para a circuncisao .

A assembléia pronunciou-se a favor de Paulo, porém, o problema nio foi resolvido.
Continuou sendo perseguido pelos legalistas, durante suas jornadas missiondrias. Eles agiam

de dentro e de fora da comunidade. Além da perturbagdo que causavam, muitas vezes

1 (Gl 1,6-7) A mesma problemitica é encontrada no livro dos Atos dos Apdstolos: “Entdo, alguns dos que

tinham sido da seita dos fariseus, mas haviam abragado a fé, intervieram; diziam que era preciso circuncidar os
gentios e prescrever-lhes que observassem a Lei de Moisés” (Cf. At 15,5).

452 (Gl 2,1-9). Essa assembléia foi também historicamente registrada, no livro dos Afos dos Apdstolos, no
capitulo 15.
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tramaram sua morte. Acusavam-no de inimigo e destruidor da obra de Moisés. Os
perseguidores acreditavam que Deus falara por meio de Moisés, mas ndo tinham a certeza de
que falava por meio de Paulo. Para eles, Paulo ndo passava de embusteiro e enganador, por
pregar doutrina diferente da tradi¢do. Por mais estranho que parega, o Apdstolo era rechagado
como herege.

Embora fosse o promotor religioso da comunidade, sua autoridade apostdlica foi
constantemente colocada em questdo. Por isso, no primeiro verso da carta, Paulo reafirma sua

autoridade:

Paulo, apdstolo — ndo da parte dos homens nem por intermédio de um homem, mas

por Jesus Cristo e Deus Pai que o ressuscitou dentre os mortos — e todos os irmaos
= RN : o i, 453

que estdo comigo, as Igrejas da Galicia™".

Para Heidegger, a autoapresentacdo faz parte da situacdo de luta de Paulo, e dos
conflitos de seu mundo. Uma luta contra a ameaca a auténtica condi¢f@o existencial cristd, na
tentativa de manter a forca do que ja proclamara nas Igrejas da Galicia, radicalmente diferente
do que falavam seus adversarios.

A descrigdo da situacdo fundamental de Paulo permite-nos afirmar, de acordo com
Heidegger, que, a maior dificuldade dos gdlatas ndo era simplesmente o retorno ao
paganismo, mas a conservacdo da “experi€ncia do ter-se tornado cristdo”. Devemos ressaltar
que foram os pregadores cristdos, demasiado dependentes do judaismo, que causaram os
maiores entraves a consolidacdo da tarefa missiondria de Paulo na comunidade. A Igreja da
Galicia passou a ser ameagada pela tradicdo judaica, que permaneceu excessivamente
préxima. Assim, teria sido a vers@o cristd da Igreja de Jerusalém, muito dependente da
tradi¢do vétero-testamentdria, a enfeiticar os galatas na auséncia de Paulo.

Nesse sentido, para Heidegger, dentre os modos de apostasia, o principal teria sido
aquele que conduziu os gdlatas a dar um passo atrds™*. O argumento dos judeus-cristdos era
claro: se o Messias surgira sob a lei mosaica, entdo essa continuava sendo a base do
Evangelho. Tal posicdo constitui grande ameaga a0 modo de ser cristdo origindrio.

Heidegger interpreta essa situacdo como tendéncia a decadéncia (Abfallen) da
autenticidade cristd originariamente experimentada455. As téticas judaizantes de cardter
insidioso e sedutor encontravam-se nas origens do ser cristio, uma vez que seus principais

fundadores — Pedro, Tiago e Jodo — eram perseguidos por gente como o fariseu Saulo, depois

453

Gl 1,1-2.
4% Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phéiinomenologie der Religion, p. 72.
3 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 73.
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Paulo. Pedro representa o primado da Igreja por ter tido o privilégio de ter convivido com
Jesus: “E tu és Pedro e sobre esta pedra edificarei a minha Igreja, e as portas do inferno nao
prevalecerdo sobre ela™®. Paulo ataca essa autoridade revestida de aura sagrada. Que
autoridade poderia lhe ser maior? Afirma que seu Evangelho fora recebido diretamente do
Senhor, sem mediacdo humana. Com isso, ele se coloca no nivel dos “doze” outros que
conheceram o Senhor pessoalmente, sem ter traido o mestre (Judas), nem ter deixado o mestre
a sOs em seu proprio destino, no Getsémani. Os trés fundadores ndo teriam compreendido a
mensagem original de Jesus, por insistirem na vinculag¢do a lei mosaica. Mesmo conhecendo
pessoalmente o mestre, deixaram sua mensagem decair. O que dizer, pois, dos outros
homens? Por isso, Paulo adota posicdo desafiadora, dizendo que o Evangelho que ele
proclama foi revelado diretamente pelo Senhor: “Mas fago-vos saber, irméos, que o
evangelho que por mim foi anunciado ndo é segundo os homens; porque ndo o recebi de
2457

homem algum nem me foi ensinado; mas o recebi por revelacdo de Jesus Cristo

A situacdo fundamental de Paulo € melhor compreendida no conflito entre lei e fé.

3.6 A luta religiosa enquanto conflito entre lei e fé

A situacdo fundamental de luta religiosa de Paulo, para Heidegger, exprime-se de
forma mais clara na disputa entre lei e fé (Gesetz und Glaube), conforme encontramos no
capitulo terceiro da carta. Tal divergéncia ndo deve opor, de um lado, a fé e, de outro, a lei,
como elementos completamente contraditdrios. Trata-se de oposi¢do proviséria e ndo
definitiva. Para o fil6sofo, ambas, lei e fé, constituem-se em caminhos especiais de salvacdo
(€ sotéria), cuja finalidade € definitivamente a vida (€ zoe)*s.

Para Heidegger, lei ndo significa apenas lei ritualistica e cerimonial
(Zeremonialgesetz), relativa a questdes de ordem moral, costumes e comportamentos459. Por
isso, o legalismo moral é acrescido somente de forma secundéria. E justamente por conta da
lei, que se estabelece conflito no seio da comunidade dos gélatas, promovido pelos judeus-
cristdos. Para eles, a lei é aquilo que faz um judeu ser judeu (Juden zum Juden macht). Sdo as
chamadas “obras da lei” (ergon vonou), que se definem como atitude prépria, modo de ser

caracterizado pela postura do cumprimento ritualistico prescrito, como caminho de salvacao.

Por isso, para Heidegger, a lei mosaica deve ser entendida a partir da “constituicdo

0 Mt 16,18.

TGl 1,11-12.

48 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phéiinomenologie der Religion, p- 72-3.
43 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 72.
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existencial”*®. E caminho sagrado, e se assegura no apoio ao compromisso que pode ser
perdido a qualquer momento. Torna-se mortal a partir do momento em que se desvia do
sagrado.

Assim, enquanto a lei tem cardter objetivo, a experiéncia da fé tem sentido de
exercicio fatico. Graca ndo representa garantia e serenidade, ndo € obra humana, mas vem do
exercicio de fé. O que o Apdstolo realiza ndo € obra humana, mas fruto da gragca. Sua missio
envolve a tribulacdo existencial do tornar-se cristdo. Tudo isso ultrapassa a simples colocagao
da questdo tradicional da oposi¢do entre lei e graga, pois, para Heidegger, interessa o sentido
de exercicio a partir da dinamica fundamental da experiéncia cristd. Assim, a fé opde-se
totalmente ao modo de ser da lei.

Heidegger acena, aqui, para a contraposi¢do fundamental e decisiva que € o como (das
Wie) diante do cumprimento da lei, em conflito com o como, do cumprimento da 6. Ha
distincdo relativa ao colocar-se diante da lei e o colocar-se diante da fé. Isso transforma a
contraposi¢do entre fé e lei em algo decisivo, pois exprime duas atitudes fundamentais
distintas do ser religioso. De um lado, temos a atitude do cumprimento da lei; de outro, a
atitude referente ao como da fé.

Para Heidegger, é o capitulo terceiro da carta que possui argumentagdo mais segura e

. AL s < 2 462
consistente, que brota da consciéncia da fé como tal do Apéstolo ™. Escreve Paulo:
S6 isto quero saber de vos: foi pelas obras da lei que recebestes o Espirito ou pela
adesdo a fé? Sois tdo insensatos que, tendo comegado com o Espirito, agora acabais
na carne?*®. Foi assim que Abrado creu em Deus e isso lhe foi levado em conta de
justica. Sabei, portanto, que os que sdo pela fé sdo filhos de Abrado. Prevendo que

Deus justificaria os gentios pela fé, a Escritura preanunciou a Abrado esta boa nova:
“Em ti serfio abencoadas todas as nacdes’™*%*.

Nessa passagem, fica demonstrada a franca oposi¢do entre lei e fé, entre “as obras da
lei” (ex ergov nomou) e o “escutar pela f€” (ex akoé pz’steé)465 . Abrado mesmo se justificou
somente pela fé. Por isso, o cumprimento da lei é impossivel. Todo aquele que busca
justificar-se na lei fracassa. S6 a fé salva. Paulo continua dizendo que “aquele que se encontra
subordinado 2 lei é maldito”**®. A sequéncia do texto apresenta uma série de indicagdes que

demonstram a inferioridade do modo de ser da lei.

0 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phéiinomenologie der Religion, p- 72-3.
41 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 72.
492 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phéiinomenologie der Religion, p- 73.
463

Gl 3,2-4.
“* G13,6-8.
*%5 Cf. também, Rm 10,13-14.
%0 G13,19.
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Para Heidegger, no trecho citado, Paulo coloca todo o seu argumento teoldgico
principal. Evidentemente que ndo se trata de argumentacio légica, que visa fundamentar uma
posicdo. O argumento de Paulo brota da tomada de consciéncia (Glaubensbewusstseins) da
experiéncia de fé, que se explicita a si mesma*®’. E precisamente no contexto dessa luta, que
sua explicitacdo da experi€ncia cristd da vida recebe estrutura peculiar. Para Heidegger, trata-
se de explicacdo originaria que brota do sentido da vida religiosa mesma. Deve ser conservada
na sua correspondéncia com a experiéncia religiosa cristd fundamental. O resultado € o
complexo explicativo que aparece de forma parecida a explicagdo tedrica. Todavia, as
construcdes tedricas devem permanecer alheias a esse processo, pois com a explicitagdo se
procura somente retroceder a experiéncia origindria, e compreender o problema da explicacdo
religiosa.

Nesse ponto da explicacio fenomenoldgica da carta, Heidegger apropria-se
criticamente da posicdo defendida por Harnack, o qual afirma, em sua obra Historia dos
dogmas, que foi a filosofia grega a converter a religido cristd em sistema de dogmas, por volta
do século III d.C. Para Heidegger, o verdadeiro problema da formagdo dogmaética, enquanto
sentido de explicagdo religiosa, “est enraizado no cristianismo primitivo™*®.

Embora seja de segunda ordem, a necessidade interna da explicagdo da consciéncia
cristd pertence 2 vivéncia fética cristd como tal. E o momento autoexplicativo da experiéncia
religiosa. No caso de Paulo, ele fala a partir do fendmeno religioso mesmo. Por isso, a
explicacdo religiosa ndo € mero problema de ordem técnica, mas acompanha a experiéncia
vivida.

Heidegger adverte ainda que se deve evitar sobrepor comentdrios, compreensdes e
interpretacdes teolégicas modernas na andlise do mundo de Paulo. E comum, na teologia
atual, encontrarmos referéncias a teologia paulina e seus conceitos bdsicos, como: carne,
espirito, psique, coracdo, pecado, morte, lei, graca, servico, fé etc. Deve-se também evitar
recompor o significado desses conceitos a partir da quantidade de passagens particulares nos
escritos paulinos, de modo que se extraia um catdlogo de conceitos fundamentais que nada
designam. Para Heidegger, todos os conceitos encontrados nas narrativas de Paulo devem ser

compreendidos no dambito da consciéncia cristd originariamente experimentada. Eles remetem

47 A partir dessa articulacio da consciéncia de fé é caracteristica a expressdo logizesthai (racionalizar) no
sentido de poder tornar compreensivel a posicdo de fé para a pessoa individual, enquanto tal, e de poder
apropriar-se deste sentido compreensivel especificamente religioso (HEIDEGGER, M. Einleitung in die
Phanomenologie der Religion, p. 73).

48 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 72.
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ao conteudo cristdo. Por isso, sdo “conhecimento da fé” (glaubendes Wissen)469. Nesse caso,
seria equivocado conceber um “sistema teoldgico” em Paulo, a partir de conceitos
previamente dados. Heidegger reconhece que a investigacdo historica dos teélogos afastou-se
enormemente da experi€ncia original cristd, por mais questiondvel que isso seja para a
teologia, por referir-se a Paulo com conceitos previamente formados.

Dos elementos explicados por Heidegger, pode-se determinar, de forma mais
especifica, a situacdo religiosa fundamental de Paulo. Ele se encontra em luta. Trata-se de luta
religiosa, que se constitui na luta pela vida mesma. Essa luta caracteriza-se pelo impedimento
de Paulo em afirmar a experiéncia cristd da vida, frente a0 mundo circundante no qual se
encontra. O modo de ser crente indicado pela carta aponta para a total concentracdo dos
esforcos em alcancar aquilo para o qual estd orientado. Isso implica, a0 mesmo tempo,
desvencilhar-se de todas as coisas que possam obstruir o propdsito cristdao*™.

A andlise mostrou que o vinculo as tradicdes constituidas encobriu a genuina
experiéncia do cristianismo. Foi esse elemento que enfeiticou os membros da comunidade. O
Evangelho foi deturpado. A apostasia dos gdlatas deve também ser entendida a partir daqui.
Em outros termos, a pergunta “o que teria enfeiticado a comunidade dos gdlatas?” sé pode
ser respondida no ambito do fendomeno central do tornar-se cristdo. Uma explicagdo historica
estaria fora de questdo. Nesse caso, o gué é pensado a partir do como do exercicio fatico.

Em sua luta, Paulo esta decididamente voltado para a conservacdo da autenticidade da
experiéncia cristd origindria, que consiste no abandono das obras da lei e na vivéncia
procedente da fé. Ela se exprime nessa passagem: “Irmdos, consciente de ndo té-la
conquistado, s6 procuro uma coisa: esquecendo o que fica para trds, lanco-me em perseguicao
do que fica para frente”’".

Para Heidegger, ¢ a partir da situacdo de luta que a consciéncia cristd deve ser
fenomenologicamente compreendida, em sua postura fundamental (Grundhaltung), segundo o
sentido de conteido (Gehalt-), referéncia (Bezugs-) e realizagdo (Vollzugssinn). Pode-se
comparar a luta de Paulo com a luta de Heidegger pela originalidade da filosofia.

Além da andlise da Carta de Paulo aos Galatas, em seu curso Einleitung in die
Phénomenologie der Religion, Heidegger prossegue com a explicagdo fenomenoldgica de

duas outras cartas: aos Tessalonicenses 1 e 2. E o que veremos a seguir.

* HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 72.

410 “Irm3os, quanto a mim, ndo julgo que o haja alcancado; mas uma coisa falo, e é que, esquecendo-me das
coisas que atras ficam e avangando para as que estdo adiante, prossigo para o alvo pelo prémio da vocacdo
celestial de Deus em Cristo Jesus” (F1 3,13-14).

“7'F13,13.



142

3.7 A explicacio fenomenologica da Primeira Epistola aos Tessalonicenses

As duas cartas de Paulo aos tessalonicenses constituem registros mais antigos das
fontes primitivas do cristianismo*’*. Consideradas de “menor contetido dogmético” do que a
Carta aos Gdlatas, elas servem de foco para uma compreensdo mais original do fendmeno
cristdo. Sua originalidade torna possivel a apropriagdo especifica da experié€ncia cristd na sua
contextualizacdo e atualizagdo.

Heidegger inicia a andlise com o delineamento da situa¢do histérica da comunidade. A
finalidade € justamente avaliar os dados objetivos dos relatos histéricos, com o intuito de
encontrar os motivos da compreensio fenomenolédgica. Ele parte da questdo: qual a situagdo
historico-objetiva na qual Paulo se encontra ao escrever a Epistola aos Tessalonicenses?

De acordo com os relatos, Paulo escreve sua carta a comunidade dos tessalonicenses
durante sua primeira viagem missiondria, quando se dirige a Grécia. Depois de
aproximadamente trés semanas de viagem, decide fugir, no meio da noite, por conta do risco
de ser aprisionado por algum dos judeus opositores. Paulo ndo encontra seguranga enquanto
ndo chegar a Atenas. Preocupado com a situagdo dos tessalonicenses, pelos quais desenvolve
grande afeicdo, considerados por ele como jibilo predestinado, convence seu companheiro
Timéteo a ajudd-lo. Paulo dita a carta pessoalmente a seu amigo'”. Escreve a epistola
imediatamente apds a chegada a Corinto. Com isso, a situagdo é plenamente determinada.

O relato histérico objetivo € aquele que primeiramente anuncia o fendmeno. No livro
dos Atos dos Apdstolos, esta escrito: “Alguns se deixaram convencer e se incorporaram a
Paulo e Silas, e com eles uma grande multidao de gregos convertidos ao judaismo bem como
muitas mulheres da nobreza™’*. Por meio desse relato, é possivel estabelecer a relagio efetiva
entre Paulo e a comunidade dos tessalonicenses, isto €, com ‘“aqueles poucos que se
colocaram ao seu lado” e se somaram a ele. A narrativa registra também a situagdo fatica, na
qual Paulo estd inserido, e 0 modo como se refere a sua comunidade.

Como Paulo os experiencia? Como lhe é dado o mundo compartilhado na situagdo da
escrita da epistola? Isto estd vinculado a questdo de como Paulo se encontra nesse mundo

compartilhado. O contelido do mundo compartilhado, em sua determinabilidade, deve ser

#72 A primeira carta redigida 2 comunidade de Tessalonica é datada por volta do ano 53 d.C., aproximadamente
20 anos apos a crucificagdo de Jesus. Consiste no mais antigo documento do Novo Testamento.

413 Cf. 1Ts 3,6; 3,2. O mesmo relato é encontrado em At 18,5. A respeito da primeira estadia de Paulo em
Tessalonia, ver: At 17,1-16.

T AL174.
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visto no contexto com o como da referéncia com esse mundo compartilhado. Portanto, trata-

se de expor a determinacdo fundamental dessa referéncia.

3.8 A situacao fundamental de Paulo como “ter chegado a ser cristao”

Para que a situacdo fatica de Paulo seja alcancada, devemos procurar entender o
vinculo entre Paulo e os membros seguidores de sua comunidade. Para Heidegger, de acordo
com a carta, a qualidade (Beschaffenheit) dessa relagdo pode ser indicada formalmente de
duas maneiras: a) Paulo experimenta os congregados em seu “ter chegado a ser”
(Gewordensein) seguidores de Jesus Cristo; b) e experimenta o fato de que eles possuem um
“saber” acerca do “ter chegado a ser” (ein Wissen von ihrem Gewordensein) seguidores de
Jesus Cristo*"”.

Tal indicacdo pode ser confirmada pela insistente repetibilidade de determinados
termos fundamentais (“‘chegar a ser”, “sabeis” e “recordeis”), empregados abundantemente na
carta. Nesse caso, a constante repeticio (Wiederholung) das expressdes ndo é fruto da
curiosidade externa e autoficial. O repetir € diferente da simples retomada de um
acontecimento natural ou de uma objetividade histérica, no seu sucessivo acontecer.

Para Heidegger, pertence a atualizacfo historica de quem experimentou o “ter chegado
a ser cristdo”*’®. Repeticdo é forma de recordagdo. Escreve Paulo: “Ainda vos lembrais, meus

o . 477
irmdos, dos mnossos trabalhos e fadigas™''.

Nessa passagem, aparece O termo
“lembrar/recordar”, como extensdo essencial e sustentacdo do saber da comunidade. Ou seja,
o “tornar-se” € a experiéncia que abrange todas as ‘“faculdades humanas”, inclusive a
“recordagdo”. Recordar € “aprofundar sempre o que é recordado, fazé-lo surgir sempre novo,
em sua possibilidade mais intima™*’®,

Por isso, consiste na convocacdo para o constante retorno a experi€éncia e ao
conhecimento do “vir-a-ser” cristdo. Nesse sentido, repetir as expressodes, por parte de Paulo,
é recolocar constantemente o evento que inaugura sua nova vida. Em outros termos, as
expressdes repetidas devem ser compreendidas no contexto da realizagdo histérica, como

tendéncia que aflora a partir do motivo central do texto'’”.

"> HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 93.
j: HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 93.

1Ts 2,9.
*HEIDEGGER, M. Kant y el problema de la matafisica. México: Fondo de cultura econdmica, 1996, p. 196.
7% Segundo o comentario de Hebeche, a repetigdo esta no cardter da situagio da temporalidade da vida fitica. A
linguagem comum, por conservar estitico o sentido das palavras, esquece a situagdo e o fluxo do fenémeno.
Com isso, se passa da situacdo estdtica para a dindmica do ter-se tornado. Assim, a recordagdo torna-se o
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Heidegger refere-se ao “ter chegado a ser” como o fendmeno central constitutivo,
mediante o qual se estabelece o vinculo entre o apdstolo e os membros da sua comunidade.
Paulo estd incluido na mesma condi¢@o, na qual a comunidade se encontra, isto €, “ele se
coexperiencia neles, necessariamente, a si mesmo” (Er erfdhrt in ihnen notwendig sich selbst

mi t)480

. Por isso, o “ter chegado a ser” da comunidade é o “ter chegado a ser” de Paulo. Ele
estd afetado por esse evento e incluido no saber que, tanto ele, quanto a comunidade, possuem
do acontecido. Tudo o que ele afirma e atribui aos tessalonicenses, de alguma maneira, diz
respeito a si mesmo.

A constitui¢do do nicleo do “ter chegado a ser” exprime a forma pela qual Paulo “vé”
(sieht) os que se colocaram ao seu lado. Em algumas passagens da carta, recolhemos um nexo
determinado de acontecimentos indicativos de que, ao escrever a carta, o Apdstolo vé os
congregados como aqueles em cuja vida entrou. O “ter chegado a ser” deles estd vinculado
com seu entrar na vida cristd. O “ver” de Paulo nido € atitudinal, no sentido de observar
objetivamente a partir de atitude externa. Nao se refere ao ver do conhecimento objetivo, mas
ao modo pelo qual acolhe o que lhe vem ao encontro, no ambito da experiéncia cristd
fundamental. Ele tem carater de recep¢do e acolhimento. E o que lhe sucede ndo é algo
objetivo, como recordacgdo autoficial de evento natural ou acontecimento de carater histérico
fixado no tempo™'.

Para Heidegger, o “ter chegado a ser” de Paulo estd vinculado com o entrar em sua
vida cristd propriamente dita. Destaca o como do aparecer, elencando algumas passagens que
indicam que sua nova vida comeca com esse evento~. Os tessalonicenses existem para
Paulo, porque ele mesmo e eles estdo mutuamente entrelacados, mediante o “ter chegado a
ser”. Em outros termos, a unidade entre eles s6 € possivel a partir do evento comum, que € a

~ 9

experiéncia do “tornar-se cristdo”, por ele indicada.

elemento essencial e sustentador. A repeticdo € importante na histéria. Ela ndo significa mera lembranca ou
repeticdo mecénica de um fato ou evento natural. A lembranca do evento, do “tornar-se cristdo”, seguidor de
Jesus cristo, ndo € um simples fato passado, mas atualizacdo histérica. Ele se torna o vinculo que vai além de sua
relacdo oficial com os apdstolos de Cristo, pois ganha sentido para nds, na distdncia que nos separa do seu tempo
(Cf. HEBECHE, L. O escandalo de Cristo. Ensaio sobre Heidegger e Sdo Paulo, p. 106-7).

80 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phéiinomenologie der Religion, p- 93.

*8! HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 93.

482 Egcreve Paulo na primeira carta aos tessalonicenses: “Bem sabeis, irmdos, que ndo foi indtil a nossa estada
entre vos” (2,1). “Ainda que nds, na qualidade de apdstolos de Cristo, pudéssemos fazer valer a nossa
autoridade. Pelo contrdrio, apresentamo-nos no meio de vos cheios de bondade, como uma mée que acaricia os
seus filhinhos” (2,7-8). “Vos sois testemunhas, e Deus também o é, de qudo puro, justo e irrepreensivel tem sido
0 nosso modo de proceder para convosco, os fiéis” (2,10). “Irmaos, vés fostes imitadores das Igrejas de Deus
que estdo na Judéia, em Cristo Jesus; pois que da parte dos vossos conterraneos tivestes de sofrer o mesmo que
aquelas Igrejas sofreram da parte dos judeus” (2,14).
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3.9 O saber proprio do “ter chegado a ser cristao”

A experiéncia do “ter chegado a ser” que corresponde a faticidade do ser cristdo ndo é
desprovida de compreensdo. Pelo contrdrio. Para Heidegger, ela comporta “determinado
saber” (bestimmtes Wissen), que € proprio e radicalmente distinto de qualquer outro saber ou
recordar, e faz parte da segunda determinacio da relacdo de Paulo com os membros da sua
comunidade*™’.

Algumas passagens da carta de Paulo sdao destacadas para indicar o saber especifico

da faticidade cristd. Escreve Paulo:

Sabeis que sofremos e fomos insultados em Filipos. Decidimos, contudo, confiados
em nosso Deus, anunciar-vos o evangelho de Deus, no meio de grandes lutas. Eu
ndo me apresentei com adulagdes, como sabeis; nem com secreta ganancia. Deus €
testemunha*®*.

Esta passagem mostra que nos encontramos diante de um saber que ndo se refere,
simplesmente, ao saber objetivo. De modo geral, coloca-se o problema do saber, deixando de

PRl

lado aquilo que € experimentado de forma origindria. O “ter-se tornado cristdo” ndo deve ser
considerado mero conhecimento ocasional. Heidegger opde-se também a qualquer forma
cientifica de “psicologia empirica do conhecimento de vivéncias” (wissenschaftlichen
Erlebnispsychologie)™®. S6 a partir da experiéncia cristd fundamental é que se pode definir o
sentido de uma faticidade que é acompanhada de saber préprio e determinado (bestimmtes
Wissen). Deve-se considerar que o “ter chegado a ser” ndo é acontecimento qualquer na vida
do cristdo, mas é coexperimentado continuamente (stdndig miterfahren), de tal forma que seu
“ser consiste doravante no seu ter que ser cristdo”. Nesse sentido, faticidade e saber sdo
experienciados originariamente, numa unidade, sem separacdo um do outro. Para Heidegger,
o saber ao qual Paulo se refere s6 pode ser conhecido tendo por base, unicamente, o contexto
situacional da experiéncia fatica da vida crista.
5

Assim, Heidegger se esforca para conservar o “saber-se cristdo” distante do saber

2. 486 4 o~ . .
tedrico como tal™. E o que podemos observar na posicdo que assume diante da teologia,

83 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 94.

484 1Ts, 2,3.5. Em outros trechos, escreve Paulo: “Ainda vos lembreis, meus irmios, dos nossos trabalhos e
fadigas. Trabalhamos de noite e de dia, para ndo sermos pesados a nenhum de vés. Foi assim que pregamos o
evangelho de Deus” (2,9). Na passagem 1Ts 3,6, Paulo fala em “guardar sempre a afetuosa lembranga” e, em
4,2, menciona “conheceis as instrucdes”. Tais passagens referem-se constantemente ao saber e recordar da
faticidade crista.

85 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phéiinomenologie der Religion, p- 94.

8 Conforme ja tratamos neste trabalho, Heidegger sustenta uma discussdo com as tendéncias da filosofia da
religido e da teologia de sua época. Diferentemente delas, ele recusa qualquer forma de representacio tedrica ou
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enquanto conhecimento da experiéncia religiosa. Para ele, a teologia ndo deve fundamentar-se
em pressupostos tericos e na nogdo de objetividade histérica®®. O principio e a origem da
teologia cristd é o “saber que brota da faticidade do ter-se tornado cristio”*®. Com isso,
indica também nova tarefa para a ciéncia teoldgica. A partir do saber inerente ao “ter-se
tornado cristdo”, e considerando os indicios formais, ela deve promover, de modo original, a
formacdo dos seus conceitos explicativos*’.

Com o intuito de captar melhor esse saber, devemos nos aproximar da experiéncia

fundamental do “ter-se tornado cristdao”.
3.10 O “ter chegado a ser’” enquanto aceitacio

O “ter chegado a ser” ndo € acontecimento qualquer, que simplesmente fica para tras
na vida do cristdo. E evento constantemente coexperimentado, de tal forma que pode ser
sempre atualizado’. A atualizag@o proporciona aos tessalonicenses a experiéncia de que, ser,
no agora presente, € deixar ser o seu “ter chegado a ser” cristdo. Nesse caso, o ser ndo é
concebido como presenca estdtica, constante no tempo, mas processo de atualizagdo, o vir-a-

ser a partir da experiéncia do “ter sido convocado”. Eles se orientam para o acontecimento

objetiva de Deus e da experiéncia religiosa. Na época do curso sobre Paulo, a rejeicdo se dava em funcédo da
busca pela faticidade histérica da existéncia vivida. A ilusdo da objetividade metafisica s6 € possivel fora da
conexdo com a experiéncia fética origindria da vida crista.

87 Posteriormente, em Sein und Zeit, com argumentagio mais elaborada do que nos cursos do periodo de
Freiburg, Heidegger problematizou as expressdes exemplares do esquecimento da experiéncia origindria do
Dasein, expressas nos pressupostos do absoluto das verdades eternas. Afirma: “A afirmagdo >verdades eternas<,
bem como a confusdo da >idealidade< fundada fenomenalmente no Dasein, como um sujeito absoluto
idealizado, pertencem aos resquicios da longa tradi¢do teoldgica, no ambito da problematica filoséfica, que
precisam ser eliminados” (HEIDEGGER, M. Sein und Zeit, p. 229).

**8 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 95.

% (HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 95) De alguma forma, a posicdo de
Heidegger influenciou a teologia. Conforme ji mencionamos, em sua conferéncia Phdnomenologie und
Theologie, ele procura uma aproximagao entre filosofia e teologia. Dedica seu texto ao telogo Bultmann, que,
por sua vez, em seu ensaio Die Geschichtlichkeit des Daseins und der Glaube, de 1928, aplica a distin¢do
estabelecida por Heidegger no campo da teologia. No periodo de Freiburg, suas andlises influenciaram
diretamente Bultmann na critica aos pressupostos do “sujeito absoluto” e “das verdades eternas”, da teologia
cristd tradicional. Em seu artigo de 1928, Il significato della >Teologia dialettica< per la scienza
neotestamentaria, Bultmann afirma: “O ser do homem é constituido pelo logos, pela razdo, pelo eterno e
absoluto. Uma teologia idealista presume, portanto, falar ao mesmo tempo de Deus e do homem, pelo fato de
estar habituada, em funcdo da tradi¢do antiga e cldssica, a pensar inseparavelmente Deus e absoluto. Na
realidade, ela fala apenas do homem” (BULTMANN, R. “Il significato della >Teologia dialettica< per la scienza
neotestamentaria”. In: BULTMANN, R. Credere e comprendere, p. 130-1). Podemos notar que, para
Heidegger, o emprego desses termos ndo descreve o Dasein cristdo, na faticidade crente, mas fala a partir da
existéncia inauténtica, a partir daquilo que ele denomina nos textos sobre fenomenologia da religido, como
“estrutura decadente” (Verfallen).

% Do ponto de vista fenomenolégico, é importante perceber a existéncia de um evento. Ele estd presente na
carta de Paulo. O evento nfo pode ser pensado em termos de um fato realizado no passado ou que ird se realizar
num futuro préximo ou distante. Ele é constantemente co-experimentado e tornado presente pela abordagem
fenomenoldgica.
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fatico do ter-se tornado, constantemente compartilhado (stdndig miterfahren)®'. A
experiéncia aqui indicada institui nova condi¢do de ser da existéncia humana compartilhada
entre Paulo e a comunidade.

Todo o processo torna-se mais claro a partir do desdobramento desse fendmeno
compartilhado do “ter chegado a ser”. Para Heidegger, o elemento que constitui essa
experiéncia fundamental do ser cristdio é a “aceitacdo (deksesthai) da proclamagdo”

*92 O “tornar-se cristio”

(Annehmen der Verkiindigung) de Paulo consiste na receptividade da
boa noticia que foi anunciada. A aceitacdo (deksesthai) expressa o como da preocupacdo ou
sustentacio da vida cristi*>. O que é recebido na aceitacio ndo é meramente algo exterior,
vindo de fora, como se fosse informacdo ou conteido doutrinal. A recepcdo ndo € algo
meramente passivo. Pelo contrario. Aceitar consiste no movimento segundo o qual aquele que
recebe deve viver de acordo com aquilo que recebeu. Por isso, o “tornar-se cristdo” consiste
numa adesdo a um modo novo de viver, determinado pelo acolhimento que desvela um modo
préprio de ser.

Segundo Heidegger, a aceita¢do da proclamagdo da boa noticia ocorre em meio a uma

grande “tribulagdo e constante afli¢do” (Triibsal)***. Escreve Paulo:

Enviamos Timoéteo, nosso irmio e ministro de Deus na pregacdo do evangelho de
Cristo, com o fim de vos fortificar e exortar na fé, para que ninguém desfaleca
nessas tribulagdes. Pois bem sabeis que para isso € que fomos destinados. Quando
estdvamos convosco, ja diziamos que haveriamos de passar por tribulagdes; foi o
que aconteceu, COMo sabeis*®.

A aceitacdo acontece em meio a uma tensdo interna no dmago da experiéncia. A
tensdo deve ser conservada pelo cristdo na medida em que ele assume a condicdo de quem
aceita o anuncio. A proclamacdo atinge o todo da vida fética, de tal forma que o como do
comportar-se tem sua origem na experiéncia fatica mesma.

Entretanto, a aflicdo e a tribulagdo inerentes a aceitagdo da proclamacgdo despertam, na
realizacdo da vida cristd, gozo e alegria (Freude). Elas ndo produzem a si mesmas. Também
ndo sdo trazidas de fora, por outra motivagdo, ou fomentadas pelo Dasein como tal. Mas elas
provém da experiéncia fatica da vida cristd, e procedem do Espirito Santo. Por isso, sdo
recebidas como dom, consideradas um presente, doagcdo gratuitamente destinada aqueles que

aderem ao novo modo de ser. Nesse sentido, podemos conceber que a faticidade crista

1 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 94.
*2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 94.

43 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 94..
** HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 94.

3 1Ts 3,24,



148

consiste no comportar-se receptivo, e que envolve aflicdo e alegria constantes. Tribulagéo e
g070 pertencem ao “ter-se tornado cristdo”.
Com o intuito de sublinhar a importincia da receptividade no ambito do “tornar-se

cristdao”, Paulo emprega outro termo grego (logon Theou) para descrevé-la. Escreve Paulo:

E por isso que também ndo cessamos de dar gragas a Deus, porque recebestes a
palavra de Deus de nés e a acolhestes, ndo como palavra de homens, mas como
realmente €, como palavra de Deus que age eficazmente em vos, 0s figis**®,

O trecho mostra que o recebimento da palavra Deus (logon Theou) ndo consiste
apenas na apropriacdo de alguma coisa. Nao significa acolher a necessidade e a aflicio como
aspectos elementares inerentes a condicio do ser cristdo. Receber é, a0 mesmo tempo, acolher
a “palavra de Deus”. E a palavra que origina o novo modo de ser’”’. A proclamacgdo da

palavra carrega consigo o que é proclamado. Escreve Paulo:

No mais, irmdos, rogamo-vos e admoestamo-vos no Senhor Jesus que andeis
segundo o que aprendestes, como deveis proceder para agradar a Deus — como, alids,
. . . . . 498
ja o fazeis — a fim de progredirdes cada vez mais™ .

Os que aceitam a palavra entram num nexo efetivo com Deus, na medida em que
reconhecem em si mesmos a ac¢do de Deus, como fundamentalmente “acdo de Deus, a partir
de Deus”.

A partir do fendmeno da recepc¢io, entramos propriamente no contexto de atuacdo do
divino, e da relacdo do Dasein cristdo com ele. A recepcdo consiste na mudanca de postura
diante de Deus. Conforme Heidegger, a adesdo ao modo de ser cristdo produz um ‘“giro
absoluto” (absolute Umwendung), que se transforma numa determinacao decisiva do tornar-se

499

cristdo. Tal giro é justamente o “voltar-se para Deus” (Hinwendung zu Gott)”" . Dessa forma,

pela primeira vez, fornece um contexto operativo para “o Deus vivo e verdadeiro”. O que é

aceito € o como do comportar-se. O seguinte verso aclara essa mudanga. Escreve Paulo:

[...] Pois eles mesmos contam qual acolhimento que da vossa parte tivemos, € como
vos convertestes dos idolos a Deus, para servirdes ao Deus vivo e verdadeiro, e
esperardes dos céus o seu Filho, a quem ele ressuscitou dentre os mortos; Jesus que
nos livra da ira futura®®.

496
1Ts 2,13.

*7 Heidegger faz referéncia aqui ao genitivo subjetivo objetivo, isto é, a palavra ndo foi recebida de algum

homem (cf. 1Ts 2,13), embora o apdstolo se autoproclame auténtico pregador da verdade.

498
1Ts 4,1.

*° HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 95.

9 1Ts 1,9-10.
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A passagem faz referéncia ao novo modo de comportar-se consigo mesmo. O
indicativo é o giro absoluto para dentro do sentido executivo da vida fitica™'. Com isso,
coloca-se a tarefa do como da “objetividade” de Deus no contexto da atualizagdo da vida
crista.

Conforme observamos, o tornar-se cristdo acarreta o abandono “dos idolos para o
Deus vivo e verdadeiro”. O voltar-se para Deus tem primazia, porém se efetiva com o
afastamento dos idolos. fdolo evoca aqui a questdo acerca da explicacio objetiva de Deus.
Paulo teria partido da Septuaginta, que concebe a conversdo precisamente como abandono dos
idolos™. Para Heidegger, entretanto, idolos devem ser entendidos a partir da urgéncia da vida
fatica, a partir da qual surge o problema da objetividade de Deus (der Gegenstdndlichkeit
Gottes zu bestimmen). Devem ser compreendidos, aqui, a partir da tendéncia de representar
Deus mentalmente; de transformé-lo em objeto de especulacio teoldgica ou filosofica. Isso
constitui a estrutura da decadéncia do origindrio. Nesse sentido, a adesdo a existéncia crente é
demarcada pela passagem que rompe a estabilidade das representacdes mentais de Deus
(figuras e conceitos) para a experi€ncia fatica da aflicdo e inseguranca, da preocupacdo
atribulada da nova relagdo com Deus. [dolo evoca a serenidade mistica, ilusdo, asseguramento
tedrico, diante dos conflitos e da exigéncia inquieta da ades@o a faticidade do ser crente.

Para Heidegger, o rompimento com as representagdes do divino jamais foi feito, desde
a filosofia grega e da tradicdo cristd. Lutero teria sido o dUnico que comegou a andar nessa
nova direcdo’". Isso explica seu 6dio de Aristételes. O que significa estar “diante de Deus”
ou “na presenca de Deus” depende tinica e exclusivamente da compreensio do “esperar por

Deus”, persistindo na espera acolhedora.

3.11 O mundo préprio de Paulo e a expectativa da parusia

A parusia € o elemento que exprime a participagdo de Paulo no “tornar-se cristdo” dos

tessalonicenses. Determina todos os momentos de seu viver. Por duas vezes, encontramos no

1 Esse giro expressa algo histérico-objetivo, mas o interesse é pela qualidade da relagio compartilhada. 1Ts
apresenta tracos do ter-se tornado, mediante as palavras: tornar-se, gerar-se, criar-se, ver-se, saber-se,
conhecer-se, recordar-se, lembrar-se.

°%% Para o Antigo Testamento, idolo representa a divindade paga. Era objeto de culto. O judaismo considera-o
como mentira sedutora, ndo-deus, nulidade (Jr 2,5-11; Am 2, 4); ndo passava de pedaco de madeira ou pedra,
que a nada servia (Is 41,18-20). Sdo empregados muitos termos hebraicos para designar idolo. Em geral,
literalmente, significam: “imagem, figura, representa¢do”, que pode ser mental ou fisica; também “imundicie,
esterco, impureza”; “vaidade, fumaca, coisa va, futilidade” (Cf. SCHLESINGER, H; PORTO, H. Diciondrio
Enciclopédico das religides, p. 1317. Verbete: Idolo).

% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 97.



150

texto referéncias dessa condi¢@o: “Nao podendo mais suportar, resolvemos ficar sozinhos em

9504

Atenas [...]7; “[...] para que ninguém desfaleca nessas tribulacdes Para Heidegger, a

situacdo auténtica de Paulo como apdstolo é marcada por peculiar tribulagdo que lhe €
prépria, decorrente justamente da expectativa da parusia, isto &, a “vinda do Senhor™”. E,
pois, com base na atribulada espera do Senhor que compreendemos a existéncia de Paulo
enquanto pregador do Evangelho, seus gozos e suas aflicoes.

A tribulagdo constitui a situagdo de fundo, na qual Paulo se encontra ao escrever a carta. Seu

mundo vital préprio (Selbswelt) pode ser observado neste trecho:

Conheco um homem em Cristo que, hd quatorze anos, foi arrebatado ao terceiro céu
— se em seu corpo, nio sei; se fora do corpo, ndo sei; Deus o sabe! — foi arrebatado
até o paraiso e ouviu palavras inefaveis, que ndo € licito ao homem repetir. No
tocante a esse homem, eu me gloriarei; mas no tocante a mim, sé me gloriarei das
minhas fraquezas. Se quisesse gloriar-me, ndo seria louco, pois s6 diria a verdade.
Mas ndo o faco, a fim de que ninguém tenha a meu respeito um conceito autoior
aquilo que v& em mim ou me ouve dizer. J4 que essas revelagdes eram
extraordindrias, para eu ndo me encher de soberba, foi-me dado um aguilhdo na
carne — um anjo de satands para me espancar — a fim de que eu ndo me encha de
soberba. A esse respeito, trés vezes pedi ao Senhor que o afastasse de mim.
Respondeu-me, porém: “Basta-te a minha graga, pois € na fraqueza que a forca
manifestou todo o seu poder”. Por conseguinte, com todo o dnimo prefiro gloriar-me
das minhas fraquezas, para que pouse sobre mim a forga de Cristo. Por isso, eu me
comprazo nas fraquezas, nos oprébrios, nas necessidades, nas perseguicdes, nas
angustias por causa de Cristo. Pois quando sou fraco, entdo é que sou forte .

Essa passagem exprime a totalidade da vida fética, acentuada pela intensa aflicdo e
tribulacdo, frente a expectativa por aquilo que ha de vir. O relato que acena para a situagéo
vital de Paulo sugere também o modo como ele deseja ser considerado diante da comunidade.
Em seu mundo préprio, concebe a si mesmo como Orfdo, porque ao final estd privado da
companhia dos tessalonicenses: “[...] privados por um momento de vossa companhia, ndo de
coracdo mas sO de vista, desejamos muito vos rever”™". Para Heidegger, o decisivo é que nao
quer ser visto como objeto da graca. Nao ha referéncias diretas a esse elemento. Ele ndo
conhece formas de arrebatamento, por isso lhes confere pouca importancia. Quer ser visto
apenas na sua debilidade (Schwachheit) e tribulagdo. Gloriar-se das ‘“fraquezas”, das
“afrontas”, das “necessidades”, das “perseguicdes”’, do “profundo desgosto sofrido por causa
de Cristo”. Tais elementos aparecem aqui como constitutivos da existéncia crista.

Para Heidegger, podemos destacar alguns elementos que demonstram, de forma mais

explicita, essa condicdo fundamental da vida fatica crista.

*1Ts 3,1-3

39 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 98.
%09 2Cor 12,2-10.

T 1Ts 2,17.
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Alguns versos revelam a preocupacdo do Apostolo com a ‘“complementacdo
(Ergéinzung) de sua obra™”. Essa necessidade inquieta o Apéstolo e intensifica o desejo de
rever os tessalonicenses: “Noite e dia rogamos com insisténcia para rever-vos, a fim de
completarmos o que ainda falta & vossa fé”°*. Essa afirmacdo indica que o “ter-se tornado”
cristdo carrega consigo uma caréncia, um “ainda por realizar”’, um “ainda-niao” (noch nicht).
A vida fitica cristd é perpassada pela incompletude e, por isso, necessita de preenchimento. E
nesse sentido que compreendemos o motivo pelo qual os membros da comunidade adquirem

~ 00

importancia absoluta para Paulo: o “tornar-se cristdo” é algo que precisa ser completado, e
Paulo depende vitalmente do €xito dessa tarefa, para levar a cabo sua obra e sua convocacio
pessoal.

O modo como o Apostolo prefere ser visto e reconhecido aparece nessa outra
importante passagem, onde descreve sua condicdo por meio da expressdo “espinho na carne”

- . ~ 510
(skolops té sarkia); “a mensagem de satd a me esbofetear™ .

Essa expressdo foi
excessivamente discutida ao longo da tradi¢do cristd, e recebeu multiplas interpretacdes.
Heidegger recomenda aqui que a compreendamos de forma mais geral, segundo a explicagio

511

fornecida por Santo Agostinho Este concebeu a expressdo “carne” (Fleisch) como

concupiscéncia, ou seja, “a esfera origindria de todos os afetos que ndo sdo motivados por

Deus” (die Ursprungssphire aller nicht aus Gott motivierten Affekte)’'*

. “Carne” aparece
aqui, de modo origindrio, como o elemento que promove a tribulacdo, e € pertencente a vida
fatica cristd. Vinculada a ela, irrompe também o conflito referente & relagdo entre “espirito e
carne”.

Da mesma forma, a referéncia a satands (Satan) favorece a apreensao e a determinacio
da situacdo origindria de Paulo. Para compreendermos essa expressdo, de acordo com
Heidegger, é fundamental, desde o inicio, nés nos afastarmos de todas “as representagdes

referentes ao discurso paulino sobre satands™'?. Em sua andlise, procura afastar-se de todas as

imagens objetivas do demoénio (Teufel). Nao faz sentido, no contexto do exercicio da vida

% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 98.

99 1Ts 3,10. Afirma ainda: “Irmdos, separados de vés por algum tempo — de vista e ndo de coragio — temos o
mais vivo e ardente desejo de vos rever” (1Ts 2,17).

*192Cor 12,7.

3! Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 98.

> HEIDEGGER, M. Augustinus und der Neuplatonismus, p. 210ss.

13 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 98. O termo sat@ vem da forma
aramaica ‘“‘satana”’, que, no Antigo Testamento, significa “adversdrio”, “rival”, “inimigo de guerra”, mais
precisamente, “aquele que luta contra Deus”. Na tradugdo do aramaico para o grego (Septuaginta) empregou-se
o termo “diabalos” para “satana”. “Diabalos significa “caluniador”. Na exegese convencional, costuma-se
afirmar que, nos escritos de Paulo, satands aparece, de modo geral, como o inspirador das mas acdes (Cf.
CHAMPLIN, R. N. Novo Testamento interpretado versiculo por versiculo, vol. V, p. 185).
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fatica, recorrer as especulagdes acerca da existéncia como tal do diabo, ou seja, sobre o seu
conteudo. Pelo contrario. O decisivo para uma aproximagao fenomenoldgica é compreender
como satands se instala na vida fatica de Paulo, e como se processa sua atuacéo.

Para Heidegger, satands aparece no mundo de Paulo como o que obstaculiza e impede
(hindert) sua obra: “Quisemos ir visitar-vos — eu mesmo, Paulo, quis fazé-lo muitas vezes —,
mas satands me impediu™'*. Ele aparece também como o tentador que domina os fracos de
espirito e submete a provacdo a experiéncia origindria crista. Trata-se da seducdo que desvia a
obra iniciada: “Por isso, ndo podendo mais suportar, mandei colher informacdes a respeito de
vossa fé, temendo que o tentador vos tivesse seduzido, inutilizando o nosso trabalho™"”.

Em ambas as situacdes, no ambito da vida fética, satands aparece como aquilo que
promove ruina e decadéncia, impedindo que a obra alcance a consumagao. Por isso, o diabo
aumenta a tribulagdo de Paulo e, a0 mesmo tempo, promove a preocupacdo absoluta com
aqueles que podem sucumbir diante da ac@o de satands. O diabo estimula os grandes esforgos
para sustentar a obra apostdlica. Dessa forma, o sentido de exercicio da vida fatica cristd
comporta a presenca de satands, como parte da convocacdo inerente ao ‘“ter-se tornado
cristdao™'°.

A autoagdo do obsticulo colocado pelo tentador ocorre mediante a oracdo (Gebet).
Nesse momento da carta, Paulo pede a Deus que favoreca o caminho até os tessalonicenses:
“Deus, nosso Pai, e Nosso Senhor Jesus aplainem o nosso caminho até v6s™Y7. Para
Heidegger, a oracdo adquire aqui sentido decisivo (entscheidenden Sinn)’'®. Ndo é mera
expressdo de piedade, apoio ou edificagdo, mas modo vital de aproximacdo do divino,
enquanto enfrentamento e autoacdo daquilo que impede o cumprimento da missdo. A
preocupacdo € com a preservacdo do caminho assumido pelos tessalonicenses” .

E na franqueza, e ndo no éxtase, que acontece a relacio intima com o divino. E na
necessidade que Paulo realmente possui a sua vida e, portanto, existe como tal.

Por isso, em sua situagdo fética, Paulo ndo vive da pretensdo de estar seguro e apoiado

em Deus. Pelo contrédrio, ele faz o jogo do tentador. Tentar ser forte para combater com as

préprias armas e vencer o tentador pode gerar orgulho e soberba para o cristdo, o que ndo

M 1Ts 2,18.

M 1Ts 3,5.

> HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 99.

27 1Ts 3,11.

'8 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 99.

3% No final da carta, Paulo faz outra oragdo correspondente a essa, na qual pede que sua epistola seja lida para
todos na comunidade (Cf. 1Ts 5,17). Segundo Heidegger, isso serve de comprovacdo que a oragdo para Paulo
estd vinculada essencialmente a preocupagdo de que os tessaloniceneses permanecam fiéis ao caminho cristdo
assumido (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phidnomenologie der Religion, p. 99).
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corresponderia a experiéncia do ter-se tornado cristdo. Por isso, o enfrentamento da tendéncia
a ruina, inerente a vida féatica, ndo provém do idealismo utépico, nem da estrutura segundo a
qual o bem vence o mal. Aqui se acentua o que pode ser considerado contradicdo da vida
fatica cristd: o que € a fraqueza para o pensamento e para a ética € fortaleza para quem tem
sua vida em Cristo. Aquele que é aparentemente fraco encontra sua forca na fé. Retomando os
versos de Paulo:

Disso me gloriarei, mas de mim mesmo ndo me gloriarei, a ndo ser de minhas
fraquezas; E para que a grandeza das revelagdes ndo me levasse ao orgulho, foi-me

dado um espinho na carne, um anjo de Satands, que me esbofeteia e me livra do

perigo da vaidade®”.

Nesse sentido, a fortaleza ndo provém da vontade poderosa de combate, dos esquemas
e estruturas de protecdo, da adequagdo as leis da natureza e da sociedade. A experiéncia de
Deus ndo serve de apoio, nem de consolo para as misérias do mundo. O elogio a fraqueza

521
. Do mesmo modo, o amor

seria insensatez. Vangloriar-se da fraqueza também € insensatez
proprio criado a partir da “grandeza de revelacdes” seria vaidade encobridora da genuina
experiéncia do tornar-se cristao.

Os aspectos apresentados, a saber, “o ndo mais poder suportar”, o “demonio”, a
“oracdo”, o “juramento final” exprimem e retratam a situacio fundamental atribulada da vida
fatica cristd, a partir da qual Paulo escreve a Carta aos Tessalonicenses. Tendo caracterizado a

situacdo, Heidegger analisa agora a redacdo como tal da carta, que em si mesma constitui uma

forma de proclamacdo. Com isso, atinge o climax da proclamacio de Paulo.

3.12 A nocao de parusia

De acordo com Heidegger, Paulo aborda a questdo da parusia mediante o
esclarecimento de duas questdes levantadas pelos membros da comunidade de Tessalonica.

Na passagem de 1Ts 4,13-18, o Apdstolo assume a pergunta acerca do que acontece
com “0s que ja morreram”, os quais nao vivenciardo a segunda vinda do Senhor. Ja no trecho
1Ts 5,1-12, formula a questdo pelo “quando” da realiza¢do da parusia. Para Heidegger, tais
indagacdes estdo baseadas em equivocos dogmaticos, os quais desencaminham a faticidade
cristd, vinculada a atualizacdo da vida>*%. Por isso, chama a atenco, sobretudo, para a forma

com a qual Paulo recebe as indagacdes oriundas dos tessalonicenses. Paulo ndo encara a

520
2Cor 12;5.7.

52! “Fiz-me louco. V6s me obrigastes, porque era vosso dever recomendar-me. Pois, embora nada seja, nio fui

inferior em nada aos autoapdstolos”(2Cor, 12,11).

522 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 98.
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pergunta dos congregados como questdo de conhecimento tedrico. Por conseguinte, ndo
fornece resposta especifica, de forma direta e literdria, ou seja, em sentido mundano. Essa é
razdo pela qual a tradicdo exegética o acusou de evitar a questdo, e de ndo possuir
conhecimento sobre o assunto’>. Todavia, para Heidegger, ele “se mantém totalmente
afastado de um tratamento gnosioldgico (erkenntnismdssigen Behandlung), porém, sem dizer
tampouco que seja incognoscfvel”524. De fato, ndo encontramos respostas tais como: “O
senhor vird nesse ou naquele momento”’; ou “ndo sei quando o senhor retornard”.

Ao longo da histdria, ocorreram modificagdes no sentido e na estrutura conceitual do
termo parusia. Entretanto, elas ndo teriam permanecido vinculadas a experiéncia originéria da
vida cristd. No tempo de Paulo, a compreensdo da parusia era proveniente do grego cléssico.
Na Septuaginta, significava “presenca”, “chegada”szs. Para os primeiros cristdos tinha o
sentido de “reaparicio do Messias ja aparecido™”°. Trata-se de uma nogdo que niio aparece
inserida na compreensdo comumente empregada do termo, embora a vivéncia cristd tenha
operado transformacao total da sua estrutura.

Uma compreensdo mais imediata sugere que a parusia consistiria em comportamento
basico da vida cristd, no sentido de expectativa, forma especial de espera de um
acontecimento futuro. Todavia, para Heidegger, tal compreenséo € absolutamente equivocada
(ganz falsch). Isso porque jamais chegaremos a determinacdo do sentido referencial da
parusia, enquanto evento futuro, pela contagem ou expectagcdo de alguma coisa, a ser definida
em termos de tempo objetivo, que ocorre por meio da andlise da consciéncia®’. A estrutura da
esperanca cristd, no tocante ao sentido da parusia, € radicalmente distinta de todas as
expectativas comuns (radikal Anders als alle Erwartung). Por isso, as nocdes de “tempo”,
“instante”, “momento” acarretam problema especial para a explicacdo fenomenolodgica.

Segundo Heidegger, Paulo contesta as questdes iniciais apresentadas pelos
tessalonicenses, fora do contexto da experiéncia objetiva de tempo. A questdo ndo é
examinada a partir do sentido de contetido, nem recorrendo ao conhecimento objetivo. O que
ocorre ¢ a retomada do conhecimento inerente ao como da experi€ncia do ter-se tornado
cristdo. Essa é a razdo pela qual o apdstolo desenvolve sua resposta mediante a contraposi¢o

de dois possiveis modos de ser, dois comportamentos distintos frente a parusia. Nao se refere

32 Esse fato também contribuiu para colocar sob suspeita a autenticidade da carta.

2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p- 99.

¥ No grego classico, parusia significava “vinda”, “presenca”. No Antigo Testamento, na Septuaginta,
significava a “vinda do Senhor” e o “dia do juizo final”. J4, no judaismo tardio, queria dizer “vinda do Messias
como Vigdrio de Cristo” (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phidnomenologie der Religion, p. 102).

320 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 102.

2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 102.



155

simplesmente a duas formas de vida, independentes e contraditérias entre si, que pudessem
ser simplesmente colocadas uma ao lado da outra. O motivo da contraposi¢do reside na vida
fatica mesma. Por isso, refere-se a dois modos possiveis de estar na vida crista, compartilhada
entre ele e sua comunidade.

Esses distintos modos de ser sdo encontrados na redacdo de Paulo:

Quando as pessoas disserem: paz e seguranga!, entdo, lhes sobrevird repentina
destrui¢dio, como as dores sobre a mulher gravida; e ndo poderdo suportar. Vos,
porém, meus irmdos, ndo andais em trevas, de modo que esse dia vos surpreenda

como um ladrdo; pois que todos v0s sois filhos da luz, filhos do dia. Nao somos da

noite, nem das trevas®>®.

Podemos observar que Paulo faz referéncia a um grupo especifico da sua comunidade,
que diz: “Paz e seguranca!” (Friede und Sicherheit). Para Heidegger, essa expressdo remete
ao modo peculiar de ser da vida fatica cristd, ao como do comportar-se com tudo aquilo que
vem ao encontro, no ambito dessa experiénciaSzg. Exprime, igualmente, o fato de que tudo
aquilo que vem ao encontro, no comportamento desse grupo, acontece de forma mundana
(welthaften Verhalten), ou seja, ndo carrega nenhum motivo que provoque desassossego
(Beunruhigung). Por isso, falar em “paz e seguranca” neste mundo € o mesmo que se apegar a
ele, procurar apoio, quietude e tranquilidade. Sobre os que vivem dessa forma, precipitar-se-a
repentina calamidade. Ver-se-do surpreendidos, pois ndo a esperam. Para Heidegger, eles se
encontram justamente na “expectativa atitudinal” (einstellungsmdssigen Erwartung); “seu
esperar se absorve nas solicitacdes mundanas da vida™>. Por viverem dessa expectativa, a
calamidade lhes afeta de tal forma, que ndo poderdo escapar dela:

Eles ndo se salvardo a si mesmos, porque ndo possuem a si mesmos, porque se
esqueceram de si proprios; porque ndo possuem a si mesmos na claridade do
auténtico saber. (Sie konnen sich selbst nicht retten, weil sie sich selbst nicht haben;

weil sie das eigene Selbst vergessen haben; weil sie sich selbst nicht haben in der
Klarheit des eigentlichen Wissens)>".

Nao poder chegar a si proprios equivale a encontrar-se nas trevas (im Dunkel).

Em contraposi¢do aqueles que vivem de forma mundana, isto €, na decadéncia da vida
fatica crista, expressa no termo “trevas”, Paulo refere-se aos que vivem na “luz do dia”. Esses
vivem de tal forma que o dia do Senhor ndo os surpreenderd como um ladrdo (Dieb).

Heidegger confere dois significados distintos a expressdo “dia”, no ambito do exercicio da

2 175 5,3-5.

32 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 103.
3 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 103.
3! HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 103.
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vida fética cristd: a) quer dizer “claridade do saber sobre si mesmo” (Helle des Wissens um
sich selbst), filhos da luz, frente aqueles que vivem nas trevas; b) quer dizer “dia do Senhor”
(Tag des Herren), “dia da parusia”5 32,

De acordo com Heidegger, a distin¢do que Paulo realiza entre dois modos diversos de
colocar-se na vida cristé, consiste propriamente na resposta que ele remete aos membros de

sua comunidade. Na realidade, Paulo os remete ao saber préprio:

Este saber precisa ser muito peculiar, pois S@o Paulo remete os tessalonicenses a

eles mesmos e ao saber que eles possuem enquanto vieram a ser aquilo que so.
~ i, 333

Desse modo, a contestagdo da “pergunta” depende de suas proprias vidas™.

Dito de outra forma, o cristdo nao deve olhar para o calenddrio vigente, mas para si
proprio, para a real decisdo implicita na questdo que depende da prépria vida, do seu “ter-se
tornado” e de “seu saber pleno sobre isso”.

Ao convocd-los a permanecerem vigilantes e despertos no saber que possuem sobre si
mesmos, Paulo desloca a questdo do “quando” para o comportamento da vida fética cristd™".
Ao ser concebido e utilizado em sentido temporal objetivo, o “quando” aparece na forma
decadente do seu sentido origindrio, faticamente experimentado. Paulo nido faz mencio
referencial ao “quando”, porque, no contexto da vida fatica, essa expressdo objetiva da
temporalidade simplesmente se torna inadequada. Por isso, ao aparecer na vida cristd, exprime
uma forma decadente e rasa da faticidade como tal. O decisivo aqui € como o cristdo se
comporta no exercicio da vida fitica, se de modo auténtico ou ndo. E a partir dai que
compreende o sentido do quando, do tempo e do instante.

Nesse sentido, o “como” do acontecer da parusia na vida cristd remete a plena
temporalizagdo e atualizagdo da vida fatica mesma. Ndo consiste na expectacdo de
acontecimento vindouro que transcorrerd na linha do tempo. Isso torna possivel a afirmacao
de Heidegger de que o sentido do “quando”, do tempo em que o cristdo vive, “possui carater
especial” (besonderen Charakter)535. E, com essa descoberta, aproxima-se, em sua maior
amplitude, do indicio formalmente anunciado, no inicio, de que “a religiosidade cristd vive a

temporalidade como tal” (die christliche Religiositdt lebt die Zeitlichkeit)536. Trata-se de um

(¢

tempo de ordem prdpria, sem lugares fixos. Mediante o conceito de tempo objetivo,

impossivel encontrar a temporalidade originaria. Em todo caso, o “quando” da parusia ndo é

32 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 104.
>3 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 103.
3 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 104.
335 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 104.
33 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 104.
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apreendido objetivamente®’. S6 se pode compreender a temporalidade pela cuidadosa
distin¢do dos trés sentidos de dire¢do (conteddo, relagdo, atualizacdo), os quais compdem a
estrutura da experiéncia fatica da vida como tal.

Conforme observamos, o exercicio da vida fética cristd ndo € perpassado pela
seguranca. Todas as significatividades bdsicas do ser cristdo sdo caracterizadas pela
inseguranga continua (stdndige Unsicherheit). O inseguro, porém, ndo é casual, mas
necessario. Nao se trata de necessidade l6gica ou natural. Nesse sentido, a resposta que Paulo
oferece a pergunta dos tessalonicenses, acerca do “quando da parusia”, consiste, pois, na
exigéncia de permanecerem sébrios e vigilantes. H4 o refreamento do entusiasmo e da
curiosidade de quem pergunta pelo “quando”, e especula sobre seu acontecer. Tudo isso é
indicacdo de que vivem na decadéncia da vida fatica, ou seja, estdo presos ao mundano.

Essa problemadtica se tornard mais clara com a explicacdo da Segunda Carta aos

Tessalonicenses, que veremos a seguir.

3.13 A explicacao fenomenologica da segunda Epistola aos Tessalonicenses

Em seu curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, Heidegger prossegue
com a andlise fenomenoldgica da segunda carta de Paulo aos tessalonicenses. O primeiro
passo consiste, justamente, na elucidagcdo da situagdo fundamental, a partir da qual a carta é
elaborada. E comum afirmar a existéncia de uma oposicdo entre a primeira e a segunda
carta®®®, Tal oposicdo ¢ sustentada no seguinte argumento: enquanto na primeira carta, a paz e
a seguranga precedem a vinda inesperada do Senhor, na segunda, em contrapartida, o
acontecimento da parusia € precedido por sinais apocalipticos, que permitem predizer eventos
futuros, como guerras e destrui¢des. Dentre esses sinais, estd a “chegada do Anticristo”, como
forma de adverténcia, de sinal intermedidrio.

Heidegger coloca inicialmente em discussdo a interpretacdo convencional oferecida

pela exegese tradicional, com o intuito de demonstrar a continuidade entre as cartas. Para ele,

37 O sentido apresentado da temporalidade cristd é fundamental tanto para a experiéncia fatica da vida quanto
para o problema da eternidade de Deus. Para Heidegger, tais problemas deixaram de ser abordados
originariamente na Idade Média, em consequéncia da penetragdo da filosofia platdnico-aristotélica no
cristianismo. A especulacdo atual que trata de Deus tornou-se questdo ainda mais obscura, como podemos notar
na introjecdo do conceito de valor (Giiltigkeif) em Deus (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die
Phdanomenologie der Religion, p. 104).

>% Em seu texto, Heidegger cita o te6logo Schmidt, da Basiléia, que em sua exegese procurou mostrar oposicio
entre as duas cartas. Heidegger ndo pretende entrar nas discussdes a respeito da autenticidade da carta e nem na
questdo exegética. Para ele, a discussdo sobre autenticidade é decorrente de uma incompreensio fundamental de
Paulo (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phidnomenologie der Religion, p. 106).
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contrapor uma a outra significa partir de opinides e representagcdes que ndo correspondem ao
espirito de Paulo, uma vez que, em momento algum, o apdstolo procura responder a questdo
do “quando” da parusia. Pelo contrario, a segunda carta consiste na repercussido do “estado
atual da comunidade” (gegenwdrtigen Stand der Gemeinde), e “reune o eco (Echo) e os

59539

efeitos provocados pela primeira™". Por isso, a elucidacdo da situacdo fundamental, a partir

da qual Paulo escreve a segunda carta aos tessalonicenses, s6 € possivel mediante a
conservagdo dos resultados anteriormente obtidos.

A primeira indicacdo da situagdo vital de Paulo e de seus seguidores nos é fornecida
pela identificacdo da existéncia de dois grupos distintos no interior da congregacdo de
Tessalonica. De um lado, encontram-se os membros que compreenderam Paulo, e sabem o
que ¢é importante. Ou seja, se a parusia depende de como vive o cristdo, entdo, ele ndo se
encontra em condicdes de suportar, até o final, o amor e a fé que lhe sdo exigidos.

Por conseguinte, vé-se levado ao limite do desespero. Os que pensam dessa forma
angustiam-se em sentido auténtico (dngstigen sich in einem echten Sinn). Encontram-se sob o
signo da verdadeira preocupagdo. Vivem em extrema intensidade, no sentido de saber se
podem ou nio levar a termo as obras de fé e amor, que sdo aguardadas até o dia decisivo.

Aqueles que o compreenderam, Paulo opde outro grupo, que é identificado nesse
versiculo da carta: “Ora, ouvimos dizer que alguns dentre vés levam vida a toa, muito
atarefados sem nada fazer”>*. Por conta da expectativa da parusia imediata, pessoas do grupo
deixam de trabalhar, e se permitem ser levadas pela ociosidade. Sdo os que se ocupam da
questdo se o “Senhor vem logo em seguida”. Transformaram a despreocupacdo pelas
contingéncias da vida em nada fazer. Estdo preocupados com o mundano, envolvidos na
pluralidade das preocupagdes, no falatério e na desocupacdo. Por conseguinte, acabam
tornando-se “carga pesada e onerosa para os demais da comunidade™*'. Para Heidegger, sdo
os que entenderam equivocadamente o que foi colocado na primeira carta™®.

Torna-se importante acentuar, a forma com a qual Paulo se dirige aos que ndo o

compreenderam. Segundo Heidegger, ele ndo oferece qualquer espécie de auxilio ou consolo.

3% Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 106.

M02Ts 3,11.

541 Egcreve Paulo: “A estas pessoas ordenamos e exortamos, no Senhor Jesus Cristo, que trabalhem na
tranquilidade, para ganhar o pao com o préprio esfor¢o” (2Ts 3,12).

%2 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 107.
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Pelo contrario. Sua resposta intensifica ainda mais a necessidade (Nof), a ponto de serem
conduzidos ao limiar do desespero™.

A identificacio de dois grupos distintos, no &ambito da comunidade dos
tessalonicenses, constitui a situacdo fundamental a partir da qual Paulo escreve a segunda
carta. Por isso, a referéncia de Paulo as persegui¢des, tribulacdes e outros elementos, deve ser
compreendida no contexto da experiéncia fatica da vida cristd, pois exprimem a tentativa do
Apostolo de sustentar e conservar a originariedade do “ter-se tornado cristao”.

A retomada constante de algumas expressdes sdo indicios da autenticidade da carta, e
demonstra, claramente, que somente Paulo poderia té-la escrito. Trata-se da “sobrecarga de
expressdes (Uberladenheit des Ausdrucks - Plerophoria), tipicamente paulina”544. A carta
mostra, justamente, o aumento e nio a redugdo da tensdo, que reflete a urgéncia da profissao
de Paulo como apdstolo. Deve-se imaginar Paulo na necessidade de sua vocagdo. Ele continua
a pressionar seus seguidores para o ponto de desespero, com o intuito de fazé-los
compreender a situacdo de decisdo, cada um por si sd, diante de Deus. Nao evita enfatizar
esse ponto, ao qual se remete repetidamente: “Pelo que ndo cessamos de orar por vés, para
que o nosso Deus vos faca dignos de sua vocagdo, e que por seu poder faca realizar todo o
bem desejado, e torne ativa a vossa 6%,

Essa € a situacdo de fundo da carta, que serd compreendida mais profundamente a
partir da manifestacdo do Anticristo, conforme encontramos da passagem 2Ts 2,1-12,

considerada “apocaliptica”.

3.14 A proclamacio do Anticristo

Aparentemente, a passagem apocaliptica trata de sinais e acontecimentos que
antecedem a vinda do Anticristo.

Nela, o Apdstolo faz referéncia a “apostasia”, a apari¢dao do “homem impio”, ao “filho
da perdicdo”, ao “adversario” etc.’*

Escreve Paulo:

> (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phéiinomenologie der Religion, p. 107) Para Heidegger, esse aspecto
¢é expressdo de que s6 Paulo poderia ter escrito a carta. Outro indicio de sua autenticidade € a sobrecarga da
expressdo na segunda carta, o que demonstra uma motivagdo clara e precisa.
3% Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 109.
545

2G1 1,11.
02Ts 2,3,
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Que ndo percais tao depressa a serenidade de espirito, e ndo vos perturbeis nem por
palavras proféticas, nem por carta que se diga vir de nds, como se o dia do Senhor
estivesse proximo. N@o vos deixeis enganar de modo algum por pessoa alguma;
porque deve vir primeiro a apostasia, e aparecer o homem {mpio, o filho da
perdicdo, o adversdrio, que se levanta contra tudo que se chama Deus, ou recebe um
culto, chegando a sentar-se pessoalmente no templo de Deus, e querendo passar por
Deus. Ndo vos lembrais de que vos dizia isto quando estava convosco? Agora
também sabeis o que é que ainda o retém, para aparecer s6 a seu tempo. Pois o
mistério da impiedade ja estd agindo, s € necessdrio que seja afastado aquele que
ainda o retém! Entdo, aparecerd o impio, aquele que o Senhor destruird com o sopro
de sua boca, e o suprimird pela manifestagdo de sua vinda. Ora, a vinda do impio
serd assinalada pela atividade de Satands, com toda a sorte de portentos, milagres e
prodigios mentirosos, e por todas as seducdes da injusti¢a, para aqueles que se
perdem, porque nao acolheram o amor da verdade, a fim de serem salvos. E por isso
que Deus lhes manda o poder da seducdio, para acreditarem na mentira e serem
condenados, todos os que ndo creram na verdade, mas antes, consentiram na
injustiga547.

De modo geral, o trecho foi interpretado como se o autor da carta tivesse regressado e
apaziguado os dnimos dos tessalonicenses. Ao retornar, teria deixado de ensinar a eminéncia
préxima da parusia, acalmando os membros perturbados da comunidade. Entretanto, para

. ~ . o pae ) 548 ~
Heidegger essa compreensdo ndo parte da situacdo fatica do apdstolo”™. Sua proclamagio
possui outro sentido, de tal forma que, como um todo, a carta revela algo totalmente diverso.
Na realidade, o que existe € a intensificacdo (vergrdsserte Spannung), e ndo diminui¢do da
tensdo que perpassa cada uma das expressoes. Por isso, para Heidegger, a segunda carta nio

. . . . ~ 549 . . ~
retira, mas acresce ainda mais tribulacdo” . Assim, o referido trecho da carta ndo deve ser
concebido em funcdo do seu conteido, ou como sendo ensinamento tedrico. Na realidade,
Paulo procura aproximar-se dos seus seguidores em termos de atualizacdo histdrica.

Embora o curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion nao forneca maiores
consideracdes sobre esse trecho, podemos recolher dele alguns elementos indicadores da
autenticidade da vida fética crista.

Paulo escreve no versiculo dois: “Que ndo percais tdo depressa a serenidade de
espirito, e ndo vos perturbeis nem por palavras proféticas, nem por carta que se diga vir de
n6s”. Com isso, chama a atencdo dos destinatarios da sua carta, para que permanecam
consistentes em sua fé, sem desviarem-se dos sentimentos auténticos, suspeitando de qualquer
“discurso” (logon), até mesmo das suas cartas. O termo logon é traduzido, geralmente, por

N . ) . 550
“razdo”, “discurso racional baseado em sentencas falsas e verdadeiras™™ . Nesse caso,

*72Ts 2,1-12

% Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 108.

¥ Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 108.

3 Em seu comentirio, Hebeche recolhe alguns significados de “logos”, ao longo da tradicdo cristd. Este foi

entendido como célculo, que remete a espera anunciada de realizagdes proféticas; como palavra de Cristo,
réplica dos profetas (Mt 24; Mc 13 e Lc 21); como mensagem verbal do apdstolo; ainda, como doutrina ou
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Heidegger o interpreta como apofantico, isto €, o que faz ver os fendmenos. Por isso, logos
(logos) adquire sentido de “culto”, “douto”, “elogiiente” nas coisas do Senhor’®'. A
proclamacio € um logos diferente do logos do conhecimento objetivo e tedrico. Pode-se
afirmar, pois, que a interpretacdo fenomenoldgica modifica o sentido de logos, enquanto
experiéncia da faticidade. Assim, na mencionada passagem, o apdstolo convoca os
tessalonicenses a ndo se deixarem influenciar por ‘“quaisquer logos”, ou seja, devem
desconsiderar qualquer discurso ou afirmacdes que desviem da for¢a da proclamacdo do
Evangelho. Devem afastar-se daquilo que enfraquece a faticidade cristd, mediante a
indiferenca da objetividade.

O verso dois traz também a expressdo “como se o dia do Senhor estivesse perto”.
Heidegger ndo comenta explicitamente essa expressdo. Entretanto, ela é importante. Aqui,
Paulo refere-se a parusia, empregando o condicional “como se”. Nesse contexto, o
condicional pode ser entendido como “imprevisivel”, “oculto”, “inesperado”. A qualquer
momento pode ocorrer o fim de todas as coisas. Com isso, € indicado que ndo se trata da
parusia enquanto espera de acontecimentos que virdo com data marcada, mas aponta para a
condicdo fatica cristd, que deve sustentar a tensdo da experiéncia temporal. A vivéncia do
tempo aparece como espera, aflita e preocupada pelo que “hd de vir”, no sentido de
incompletude da vida humana no mundo®>.

Ainda no trecho apocaliptico, encontramos a passagem decisiva para o contexto da
vida fética, que é o versiculo dez: “e por todas as seducdes da injustica, para aqueles que se
perdem, porque ndo acolheram o amor de verdade, a fim de serem salvos™>*. Ela fala da
rejeicdo ou perdi¢do daqueles que “ndao” receberam a proclamacdo. Para Heidegger, essa
passagem nos permite esclarecer a diferenca entre as duas palavras gregas utilizadas para a
negacdo: o ouk (nicht) e o mé (nein)5 3% O ouk é colocado num contexto em que ele ndo pode
ser entendido, nem como non privativum, nem como non negativum, pois seu significado
reside no “cardter de execucdo”. Assim, o cardter de execucdo do “ndo” (vollzugsmdssige

Nicht), deixa de ser entendido a partir de juizos ou representacdes negativas. Heidegger o

ensinamento profético. Todos eles possuem o sentido de “razdo dialética”, portanto, trata de objetividades (Cf.
HEBECHE, L. O escdndalo de Cristo, p. 160-1).

1AL 18,24-25.

>% Hebeche retoma algumas interpretagdes da expressio “como se o dia do Senhor estivesse perto”, feitas ao
longo da tradic¢@o cristd, inclusive na tradicdo luterana. Reconhece que todas elas sdo devedoras da metafisica
tradicional, por entenderem que a “vinda eminente” do Senhor estaria se referindo a eventos futuros, ji
eminentes. Essa compreensdo, segundo Hebeche, pode ser vista na tradugdo do termo enevsthken, normalmente
traduzido por “estivesse perto”, “estd eminente”, “estd proximo”, a partir da nogdo de ser como presencga (Cf.
HEBECHE, L. O escdndalo de Cristo, p. 162-4).

% 2Ts 2,10.

3% Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 109.
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compreende no contexto da proclamacio, a partir da execucdo da vida fatica. Ou seja, aqueles
que ndo o compreenderam (apollumenois), lhes falta o exercicio auténtico da vida fética

cristd. Somente pode deixar de receber, aquele que ja se encontra na faticidade da vida crista.
3.15 O problema escatolégico e a questdo dogmatica

Heidegger destaca que a aparicdo do Anticristo é decisiva para se compreender o

“problema existencial da parusia”555

. Em outros termos, o problema escatoldgico, seu sentido
origindrio, € o centro da vida religiosa cristd. Com ele, se caracteriza e se acentua a vida fética
cristd, recuperando as palavras origindrias de Paulo.

Escreve o apdstolo:

Por conseguinte, se o nosso evangelho permanece velado, estd velado para aqueles
que se perdem, para os incrédulos, dos quais o deus deste mundo obscureceu a
inteligéncia, a fim de que ndo vejam brilhar a luz do evangelho da gléria de Cristo,
que € a imagem de Deus™.

Essa passagem mostra que o Anticristo aparece como um deus, o “deus deste mundo”.
O reconhecimento verdadeiro de Cristo, s6 € possivel para aquele que reconhece o Anticristo.
O acontecimento da chegada do Anticristo, que se supde que vird antes da parusia, refere-se
aos convocados, aos chamados a gléria. Ao irromper o Anticristo, cada um ja tera se decidido.
Também o despreocupado j4 terd se decidido em seu ser-ai. Aquele que permanece indeciso,
porém, exclui-se a si mesmo do exercicio da faticidade cristd, da necessidade da expectativa e,
com isso, se soma aos apollumenoi: “Por conseguinte, se o nosso evangelho permanece
velado, estd velado para aqueles que se perdem™”’.

Conforme observa Heidegger, ao longo da histéria, o fendmeno escatolégico da
proclamacgdo do Anticristo foi considerado ‘“histérico-objetivamente” (objekt-geschichtlich)
pela exegese e pela dogmatica convencional®™®. A teologia construiu representacdes do
Anticristo nas formas objetivas, da “falsificacdo”, da “mentira”, da “ilusdo”. A aproximacio
coisificadora do fendmeno escatolégico apareceu logo no primeiro século, com o
milenarismo, onde se afirma que os homens de outrora acreditavam que o fim do mundo era
iminente. Por volta do ano 120 d.C., essa crenga deixou de existir. Mais tarde, renasceria nos

movimentos milenaristas medievais e no adventismo moderno. Afirma-se, também, que as

3% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 155.
3% 2Cor 4,3-4.

7 2Cor 4,3.

8 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 110.
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idéias milenaristas estdo determinadas pelo tempo histérico e que ndo possuem nenhum valor
de eternidade. Procurou-se compreender o problema, remetendo-se as origens das idéias
escatologicas. Algumas investigacdes se dirigiram ao judaismo tardio e, depois, ao antigo;
finalmente, as idéias veterobabilOnicas e irdnicas antigas, que falam sobre a destrui¢do do
mundo. Com isso, desprendida de toda a vinculacdo eclesidstica, a exegese teoldgico-
filosofica acredita ter explicado Paulo e estabelecido o modo como ele pensava.

Para Heidegger, a forma usual de explicacdo, elevada em maximo grau, procura captar
os elementos escatoldgicos de forma representativa, com indole puramente “0bjetual”559. Nao
questiona tais representacdoes enquanto representacdoes. Desconhece que o problema
escatoldgico ndo é, primeiramente, representacdo, de tal forma que ndo questiona acerca da
sua origem e proveniéncia.

Nio € o caso, aqui, de excluir as representagdes escatoldgicas, mas reté-las no ambito
e nos limites do seu préprio conteudo referencial. Para Heidegger, o problema escatolégico do
aparecimento do Anticristo deve ser compreendido enquanto fendmeno da experiéncia fética
da vida cristd. Na medida em que é compreendido em sua situacio de exercicio, eliminam-se
as dificuldades encontradas com a compreensao representativa. E, ao mesmo tempo, abre-se a
possibilidade de autoacdo do cariter dogmadtico que envolveu o fendmeno ao longo da
histéria.

Nesse contexto, o problema do histérico aparece novamente. Escreve Heidegger:

E uma concepgdo equivocada (falsche Auffassung) conformar um conceito geral do
histérico e logo conduzi-lo para cada um dos posicionamentos dos problemas, € niao
a partir dos complexos executivos respectivos.[...] Os préprios métodos filoséficos
corrompem o sentido da histdria das religides. O que diz Paulo possui uma funcao
expressiva (Ausdrucksfuntion) peculiar de que ndo se pode extrair o contetdo
representacional (Vorstellungsinhalt) para compara-lo, por exemplo, com contetidos
representacionais veterobabilonicos. O importante é o complexo executivo
origindrio, em que estd inscrito o escatoldgico em Paulo, com independéncia das
conexdes que existam entre as representacdes escatoldgicas, sejam persas ou
judaica5560.

O problema das representacdes do Anticristo, inevitavelmente, conduz Heidegger para
a discussdo da questdo do dogma e do complexo explicativo. A exposi¢do fenomenoldgica

mostra que, em fung@o justamente do estilo epistolar, a proclamagdo paulina ndo possui

% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 110-1.

>% (HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phéiinomenologie der Religion, p. 111). De acordo com Heidegger, esse
problema também tem estado presente na histéria do espirito e, por conseguinte, no conceito de filosofia. Ou
seja, como esclarecer a histéria dos dogmas, e como assumir essa atitude representacional censurada? O
problema ndo ¢é o fato de, simplesmente, construir representacdes do fendmeno, mas de ndo procurar outro tipo
de comportamento, que pudesse conservar o movimento de atualizacdo, aquém do processo de tematizacio
conceptual.



164

cardter doutrindrio, e é escassa de exposicdes teéricas’®’. O mesmo ocorre com o contetdo
das outras cartas, especialmente, a Epistola aos Romanos, considerada o “ntcleo teoldgico-
dogmaético” de Paulo. Também ela possui pouco contetdo tedrico-dogmatico (theoretisch-
dogmatisch). Assim, a situa¢do fundamental na qual Paulo se encontra ao escrever suas cartas

ndo € demonstravel dogmético—teoricamentes62. Afirma Heidegger:

Enquanto conteddo doutrinal separado e ressaltado tedrico-objetivamente (als
Lehrgehalt in objektiv-erkenntinismdssiger Abhebung), o dogma jamais pode guiar a

religiosidade crista. Pelo contrdrio. S6 se compreende a génesis do dogma a partir do

Py A . 1,563
exercicio da experiéncia cristd de vida™".

As cartas devem ser entendidas a partir do contexto e sentido de exercicio (Vollzug),

isto €, a partir da situacdo religiosa do autor. Continua Heidegger:

E no exercicio no qual Paulo se encontra ao escrever, que se torna compreensivel o
suposto contetddo doutrinal da epistola aos romanos. Seu método demonstrativo ndo
€ de modo algum conexdo puramente tedrica de fundamentagdes (rein theoretischer
Begriindungszusammenhang), mas € continuamente um complexo origindrio de
chegar a ser (urspiinglicher Werdenszusammenhang), de tal indole que este, no
fundo, s6 é visivel em uma demonstragcdo (Beweis)™*.

Assim, a fenomenologia permite a destrui¢do dos elementos dogmaticos que encobrem
a experiéncia fatica da vida cristd, e libera a compreensdo dessa forma de vida peculiar,
compreendendo a origem das formas dogmadticas. Nesse contexto, torna-se também
inapropriada a pretensdo de referir-se uma “teologia paulina”. Isso porque, como vimos, 0
modo de proclamacgdo e antincio de Paulo ndo procura provas ou fundamentacgdes tedricas.
Toda forma de argumentacdo € posterior, secunddria e tardia, e s6 pode ser sinalizada. A
compreensdo da proclamac¢do do Anticristo nos remete para a atitude fundamental da vida
cristd, que € o “esperar”. Espera ndo como expectativa representacional, mas enquanto “servir
a Deus”. E o que possibilita a compreensio da segunda epistola de Paulo aos tessalonicenses.

Para Heidegger, na realidade, na segunda epistola, ocorre uma modificacido
relativamente a primeira. O elemento decisivo para essa transformagéo € a frase de Paulo “o
dia do Senhor vird como um ladrdo a noite”. Ela teria sido compreendida de duas maneiras

diferentes, ocasionando a formagdo de dois grupos distintos dentro da comunidade™®”.

! HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 112.

%2 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 112.

%9 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 112.

% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 112-3.
%5 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 111.
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De um lado, permaneceram aqueles que, segundo Heidegger, teriam compreendido a
frase de Paulo de forma equivocada. Aguardavam a ‘“chegada do Senhor” a qualquer
momento. E, por conseguinte, abandoram os trabalhos e afazeres cotidianos, perambulavam
de ca pra 14 e atinham-se ao falatério. De outro lado, encontravam-se aqueles que, segundo
Heidegger, compreenderam corretamente a frase de Paulo. Esses, por sua vez, estavam
desesperados, pois aquilo que ouviram do Apdstolo acrescentava ainda mais a necessidade de
se fazerem cristdos e de estarem diante de Deus.

De acordo com Heidegger, Paulo conserva a distin¢cdo entre os dois grupos que, na
realidade, se configuram como dois modos de ser diversos diante do fendmeno da parusia.

Pressionado em sua profissdo de pregador, Paulo vé sua vida entre esses dois tipos
humanos (Menschentypen). E a partir dessa distingio, podemos compreender a sua resposta 2
comunidade na segunda carta. Ele recrimina duramente o primeiro grupo e, a0 mesmo tempo,
acentua a necessidade dos demais, como sinal da sua vocagao.

Para Heidegger, a disting@o entre dois modos de ser presentes na situacdo vital de
Paulo e da sua comunidade rementem para o confronto inerente a faticidade cristd como tal:
de um lado, o empenho por “salvar-se” enquanto permanecer atento a experiéncia e, de outro,
o corromper-se, enquanto decadéncia da vida fatica. E nesse sentido que se pode afirmar que
0 ap6stolo encontra-se continuamente na conexao origindria do “vir a ser cristdo”.

Com relagdo aos que se perdem (apollumenoi), eles foram ofuscados pelas seducdes
do “Senhor do mundo”, isto é, por Satands *®. Estes tltimos ndo “podem julgar” (dokimazein),
decidir: “Discerni tudo e ficai com o que é bom™®”. A exercicio constante e continua desse
conflito impede a hipostatizagdo. O essencial ndo parece ser o aviltamento ou a felicidade,
mas a perda da auténtica vida cristd, do “ter-se tornado cristdo” e, por conseguinte, suspender
o exercicio e entrar na condi¢cdo do poder arruinar-se (Zustande des Verworfen). Com relacio
aos que se perdem, “Deus lhes manda o poder da sedugdo, para acreditarem na mentira™ %,
Esses créem no engano, € se ocuparam justamente com o aspecto ‘“sensacional” da parusia.
Vivem na decadéncia e desfazem-se da preocupacio original com o divino.

Nesse instante, a capacidade de discernimento € fundamental para a percepcdo da
chegada e da manifestagdo do Anticristo; ele sé chega para quem pode discernir. Por isso,
escreve em tom de adverténcia e exortacio para que ninguém se deixe enganar’®. Os que se

perdem acreditando na mentira ndo estdo meramente indiferentes, mas ocupados em maximo

%% Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p- 113.
567
1Ts 5,21.
82T 2,11.
% Cf. 2Ts 2,3.
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570 . ~ . .
grau”’”. Mas se enganam e sucumbem ao Anticristo. Ndo deixam simplesmente de ser

cristdos, como se fosse algo irrelevante, mas mostram exaltagdo peculiar que manifesta sua
cegueira, e culminam definitivamente na queda, no Antideus, de modo que se torna
impossivel qualquer forma de retorno (Riickkehr)’”'. E, por conseguinte, serio condenados,
isto €, “absolutamente aniquilados” (absolut vernichtet). De acordo com Heidegger, Paulo nio
conhece nenhuma existéncia posterior dos condenados, isto €, daqueles que perderam suas
vidas (zée')m.

Nesse contexto, aquele que sabe acerca do ser cristdo percebe o grande perigo que
ameaca o homem religioso. A perda do cardter de exercicio promove a busca por
comprovagdes e exige provas (Prufungen)573. Interpreta o Anticristo teoricamente, como algo
exterior, elemento externo. Considera-o sob a forma de “aparéncia”, de “falsidade”, que difere
da “verdade”, que é Deus. Ou seja, aplica a distingdo 16gico-metafisica entre verdadeiro e
falso, porque ja se apartou da experiéncia fatica conflitiva. Para Heidegger, quem rejeita o
exercicio da vida cristd sequer poderd ver detrds da aparéncia do divino, com a qual o
Anticristo comparece. Sucumbe a ele, sem perceber. Aquele que se levanta contra o divino € o
inimigo do crente, muito embora apareca na forma de deus. Escreve Paulo:

Porque deve vir primeiro a apostasia, e aparecer o homem impio, o filho da
perdicdo, o adversario, que se levanta contra tudo o que se chama Deus, ou recebe

um culto, chegando a sentar-se pessoalmente no templo de Deus, e querendo passar
5
por Deus ™

S6 ao crente aparece com nitidez o perigo, porque € justamente contra ele que o
Anticristo se manifesta, como prova para ele que sabe’”

Nessa mesma passagem, Paulo emprega a expressdo “porque deve vir primeiro”,
referindo-se aos sinais que precedem a chegada do Anticristo. Para Heidegger, ndo devemos
interpretd-la a partir da compreensdo dogmadtica de tempo, que preserva a nog¢do tradicional de
“antes” e “depois”, como se houvesse, nesse caso, prorrogaciao do pra20576. Paulo escreve a

partir da situacdo religiosa fundamental. Por isso, ndo se refere a espera de um acontecimento

0 Cf. 2Ts 2,11.

371 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 114.

°7* (HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 113) Aqui ndo existem degraus do
inferno, como € encontrado na dogmatica posterior. Para Heidegger, no comportamento dogmadtico da apologia
contra o paganismo e sua ciéncia se produziu uma remodelacdo retrégrada e aumentada da experiéncia crista da
vida, que proporcionou uma conformacdo objetiva (Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der
Religion, p. 114).

"3 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 113.

74 0Ts 2,2-4.

3" HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 113.

376 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 108.



167

posterior, que vird no futuro. O fato de o Anticristo vir “antes” aumenta e intensifica a
necessidade inerente ao sentido da faticidade crista®’’.

Assim, a nogdo de espera por ocorréncia de eventos futuros da tradicdo filosdfica é
substituida pela nogdo de sentido originada a partir da experiéncia fatica da vida cristd. A
“escatologia” paulina adquire sentido nesse contexto de exercicio. Para Heidegger, ndo deve
ser entendida como questdo de conteudos isolados, conforme a dogmadtica cristd, que
enquanto disciplina tedrica elabora uma doutrina sobre as “realidades dltimas™ 7%,

Na passagem de Paulo encontramos: “Portanto, ficai firmes; guardai as tradi¢des que
vos ensinamos oralmente ou por escrito™’””. Conservar a tradi¢@o, nesse caso, ndo se refere a
conservagdo de informacdes do passado, mas a conservacao da proclamacio apostélica. Com
Paulo, a nocdo escatoldgica da tradi¢do judaica e grega € modificada, A nova tradicio
caracteriza-se pelo impacto provocado pela possibilidade do aparecimento inesperado do
Anticristo, a qualquer momento. S6 aqueles que ingressam na fé podem reconhecer essa nova
tradi¢do. O ingresso na nova tradi¢@o consiste numa decis@o extremamente dificil. Trata-se do
“giro radical”, experimentado pelo apdstolo em seu proprio processo de conversdo. A tradi¢do
ja ndo oferece garantias. A “nova tradicdo” exige conservacdo e manutencdo da fé; manter o
espirito vivo e ndo se deixar dominar pela tendéncia ao esmorecimento.

A expectativa deve ser tal, que o engano do Anticristo, enquanto engano, deve ser
reconhecido por aquele que se encontra no exercicio fatico da vida cristd. Para Heidegger, o
decisivo é justamente o “agora” (nun) dessa atuacdo’ . Da conexdo de exercicio da vida
diante de Deus, surge a temporalidade propria, oriunda da experiéncia fatica da vida crista.

Os versiculos 6 e 7 encerram o problema da atitude cristd diante do mundo néo-cristdo
circundante e compartilhado com os outros, e também com relacdo a histéria da salvagéo.
Ainda na primeira carta aos tessalonicenses, Paulo escreve: “Irmdos, ndo queremos que
ignoreis o que se refere aos mortos, para ndo ficardes tristes com os outros que ndo t€m
esperanga”sgl.

Para Heidegger, isso quer dizer que todos aqueles que se situam fora do complexo do
5

“vir a ser cristdo” estdo perplexos diante da pergunta a respeito do que acontecerd com

aqueles que j4 morreram, mas também com aqueles que supdem que a fé na ressurreicao dos

" HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 115.
"8 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 115.
579
2Ts 2,15.
380 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 114.
581
1Ts 4,13.
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mortos lhes atenuaria as aflicdes da vida®. Estes ndo t8m acesso ao “mistério” nem 2
ressurrei¢cdo dos mortos. Continua Paulo: “Se cremos que Jesus morreu e ressuscitou, assim
também os que morreram em Jesus, Deus ha de leva-los em sua companhia”583. A morte,
como tal, também deve ser compreendida no contexto da vida fatica cristd. Em outros termos,
para o cristao a decisdo da fé e adesao conferem certeza, de tal forma que nio deve ocupar-se
com perguntas oriundas da curiosidade mundana®®*.

O verso 2Ts 6-7 trata da atuagc@o do mistério da iniqiiidade:

Agora também sabeis o que é que ainda o retém, para aparecer s6 a seu tempo. Pois
o mistério da impiedade j4 estd agindo, sé € necessdrio que seja afastado aquele que
ainda o retém!

A dogmatica cristd ofereceu diversas interpretacdes dessa passagem, as quais
poderiam servir como argumentagdo para afirmar que Paulo faz referéncia a elementos
objetivos. Heidegger menciona as interpretacdes de Teodoreto e Agostinho, que
compreendem a atuagdo do pecado e da iniquidade como a ordem monstruosa do império
romano, a perseguicdo e repressdo dos cristdos por parte dos judeus. Todavia, o Apdstolo
refere-se ao “mistério do pecado”. A vinda do “homem da iniquidade” ndo é evento futuro,
mas ja estd atuando na vida fatica. O pecado € um mistério, igual a fé, que deve ser
compreendido a partir da urgéncia da propria vida.

Assim, para Heidegger, a aparicio do Anticristo ndo € acontecimento meramente
transitério, mas evento mediante o qual se decide o destino de cada um, sobretudo daquele
que e’ A proclamagdo paulina coloca em jogo a decisdo relativa ao auténtico ser cristdo.
Sua manifestacdio na forma de “aparéncia divina” significa apostasia, facilitacdo,

~ 9

autoficialidade da vida. Por sua vez, o “tornar-se cristdo” é processo que requer luta constante
contra a tendéncia a decadéncia do exercicio. O Anticristo, na forma do divino, facilita a ruina
da faticidade crista. Para ndo sucumbir, o cristdo deve conservar-se sempre vigilante.

Por isso, para o cristdo, ndo existe paz nesse mundo. Ou seja, ndo pode conviver com a
auséncia do sofrimento, da aflicdo, da guerra. Essa imagem tranquila do mundo é
representacdo que nio condiz com a experiéncia cristd. Conforme observamos, a proclamacio

de Paulo procura manter a experiéncia em sua tensao e aflicdo. A paz é apostasia, uma ilusdo

ético-politica, encobrimento. Representa o perigo da objetivagdo, da facilitacdo, do deixar-se

%82 Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 115.
583
1Ts 4,14.
8 “Em verdade vos digo que estdo aqui presentes alguns que ndo provardo a morte até que vejam o Reino de
Deus chegando com poder” (Mc 9,1).
%% Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 114.
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levar pelas facilidades das armadilhas do Anticristo, convertendo-o em objeto do pensamento,
em imagem do inimigo da paz.

Para Heidegger, Paulo também aguardava a parusia antes da sua morte”*°. Todavia, o
aparato por ele descrito, indicando a manifestagdo do Anticristo, mostra que é menos decisivo
o contetdo objetivo, do que a conservagdo da vivéncia instauradora do modo de ser cristao. O
Anticristo torna a fé mais acessivel ao crente, depois de ja ter-se decidido. A andlise da
segunda carta aos tessalonicenses mostra claramente o contexto de atualizagdo da vida fética
cristd, conforme indicado formalmente desde o principio. Fica demonstrado também que a
religiosidade protocrista experimenta a temporalidade como tal. O esquema formal elaborado
por Heidegger da primeira carta tornou visivel que todas as conexdes primdrias do “ter-se
tornado cristdo” convergem para ‘“Deus”. Conservar-se diante de Deus constitui o exercicio de
atualizag@o da vida cristd como tal.

A explicacdo fenomenoldgica mostra ainda que € a partir da relacdo com Deus que se
depreende o sentido da temporalidade. O que se compreende como eternidade € resultado do
olhar tardio da vivéncia temporal em sua atualidade fatica. O ser de Deus como tal torna-se
definicdo conceitual apenas na medida em que é descolado do contexto do exercicio concreto
da vida cristd. E fora da atualizacio e do exercicio que se gera a possibilidade da construcio
dogmadtica e seus conceitos. Nesse sentido, o essencial da proto-experiéncia fatica crista
aparece na andlise fenomenoldgica de Heidegger como exercicio constante de conservagdo da
proclamacdo inicial. Nao simplesmente como assimilag@o de doutrina ou discurso verbal, mas

como apropriagdo de um antincio vital que origina novo modo de ser.

3.16 Caracteres fundamentais da experiéncia fatica da proto-religiosidade crista

As andlises fenomenoldgicas conduzidas por Heidegger das cartas paulinas no curso
Einleitung in die Phdnomenologie der Religion descreveram a experi€ncia da proto-
religiosidade cristd na sua faticidade imediata, partindo de duas indicagdes formais
fundamentais, a saber, que vida religiosa cristd é experiéncia fdtica da vida e que ela é a
vivencia a temporalidade como tal.

Heidegger salienta, sobretudo, os elementos que mostram a tendéncia comum de se
compreender o que € vivenciado mediante os conteidos experimentados. Pudemos observar

que o filosofo se opde constantemente a essa tendéncia. Trata-se de um processo necessario

3% Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 115.
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como forma de desconstru¢do das compreensdes e concepgdes cristalizadas. Sdo elas que nos
fornecem o acesso prévio aos fendomenos que foram investigados. Por determinarem de
antemd@o o fendmeno, as concepcdes fixas, na maioria das vezes, acabam por impedir a
obtencdo de sua vivéncia origindria.

Entretanto, as andlises de Heidegger nos permitem indicar positivamente alguns
elementos caracteristicos constitutivos da experiéncia fatica da proto-religiosidade cristd. Em
sua originalidade, a faticidade cristd é determinada historicamente pela proclamacio que “em
certo momento afeta o0 homem e permanece no ambito do exercicio da vida. Essa experi€ncia
da vida continua determinando as referéncias que nela ocorrem™?’. Para Heidegger, a
faticidade cristd explica-se pela transformag@o operada pelo “ter-se tornado cristdo™*®, Essa
mudanga € visivel na conexdo do cristdo com o mundo circundante e na forma como ele se
apropria das “significAncias mundanas” (Bedeutsamkeit des Lebens). E o que observamos na

passagem do Apdéstolo:

E, sendo, irmios, olhai quem foi chamado entre vds; pois ndo ha muitos sibios
segundo a carne, nem muitos poderosos, nem muitos nobres. Antes, o que o mundo

julga estulto, Deus escolheu para confundir os sdbios; e o que o mundo julga fraco,

. 5
Deus escolheu para confundir os fortes®®’.

A transformacgdo que lhe ocorre origina novo comportamento, o qual, no entanto, ndo
promove um abandono da vida cotidiana. N&o acontece nada de extraordindrio
(Ausserordentlichkeit), nada de especial (Besonderheit). Tudo permanece como estava, pois 0
conteido ndo € aqui fundamental. De modo geral, as significacdbes mundanas sdo
determinantes para a vida fitica que compreende a si mesma a partir do que experimenta
cotidianamente. Todavia, para o cristdo, essas significincias ndo se tornam tendéncias
dominantes no ambito da faticidade da sua vida. Podemos explicitar esse aspecto nos

remetendo a primeira epistola aos Corintios, retomada por Heidegger, onde se 1€:

No mais, cada um segundo o que o Senhor lhe deu e segundo o chamou. E isto eu
ando dizendo em todas as igrejas. Alguém foi chamado na circuncisdo? Niao o
dissimule. Foi chamado incircunciso? Nio se circuncide. A circuncisiao ndo € nada,
nada € o prepticio, mas sim a guarda dos preceitos de Deus. Cada um permaneca no
estado em que foi chamado. Foste chamado sendo escravo? Néo te preocupes com
isso; e, mesmo podendo tu fazer-te livre, antes aproveita-te da tua escravidio™®.

¥ HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 116.
% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 116.
> 1Cor 1,26-27.
* 1Cor 7,17-21.
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O texto propde a permanéncia na cotidianidade. Nao deve haver fuga da condicdo a
qual cada um pertence. Até a parusia, a vida cotidiana continua a mesma. Dito em termos
fenomenoldgicos, os significados referentes aos acontecimentos da experiéncia fatica da vida
ndo se restringem aos seus sentidos de contetido e relacdo que permanecem. Para o cristdo,
tudo o que pertence a vida fatica, seus acontecimentos e experiéncias sdo perpassados pelo
significado decorrente do ‘“ter-se tornado cristdo”. Dai que todas as suas experiéncias
cotidianas sao recolhidas como “posses temporais mundanas” (zeitlich Gb'itern)sgl.

Para indicar a modalidade com que os cristdos possuem suas experiéncias, Heidegger

destaca o emprego da expressdo “‘como se” (ds mé)’**. E o que pode ser demonstrado na

passagem de Paulo:

Digo-vos, pois, irmdos: o tempo € curto. S6 resta que os que t€m mulher vivam
como se ndo a tivessem; os que choram, como se ndo chorassem; os que se alegram,

com se ndo se alegrassem; os que compram, como se no possuissem, € 0s que usam
= A 593
deste mundo, como se dele ndo usassem; porque passa a aparéncia deste mundo” .

Seria totalmente equivocado compreendermos essa expressdo como possivel relacio
entre objetos, no sentido de que o cristdo estaria desativando a sua relacdo com as referéncias
do seu mundo circundante. O cristdo ndo apenas adquire novo comportamento, mas vivencia
as significatividades da vida “como se”. Para Heidegger, a expressdo os, positivamente,
acrescenta novo sentido aquilo que vem ao encontro no ambito da faticidade, conforme
indicado no complexo do exercicio da vida cristd. Para o crente, todas as relagdes com o
mundo sdo agora perpassadas pelo cariter do “como se”, e brotam da origem do complexo da
vida fatica crista.

Do ponto de vista do contetdo, tudo permanece inalterado. O cristio ndo promove
mudanga objetiva das realidades do mundo, mas experimenta uma transformacdo no modo de

estar no mundo, no como da relacdo com ele a partir da significatividade vivida:

O cristdo nao se afasta do mundo. Se alguém € chamado a ser escravo, ndo deve
sequer sucumbir a tendéncia de querer tirar algo proveitoso para a sua pessoa, um
incremento para a sua liberdade. O escravo deve continuar sendo escravo. E
indiferente o significado mundano que ele tenha. O escravo, como cristdo, estd livre
de toda atadura, enquanto que o livre, como cristdo, converte-se em escravo diante
de Deus. Estas dire¢des de sentido que conduzem ao mundo circundante, a vocagdo
a ser %%Bﬂo que € (mundo préprio) ndo definem de modo algum a faticidade do
cristdao” .

! HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 119.
92 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p- 120.
> 1Cor 7,29-31.

% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 119.
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Ninguém pode determinar-se a si mesmo a partir dessas “identidades” objetivas que
sdo apresentadas pelo mundo. Cada um € o que € a partir do sentido do exercicio mesmo da
vida fatica crista.

Esse aspecto torna-se mais enfatico na vivéncia cristd da temporalidade. Paulo afirma
que o “tempo se fez curto”. Com isso, ele indica que tudo aquilo que ha de vir no fim dos
tempos ja é vigente para o cristdo desde a sua conversdo. Para o cristdo, 0os complexos
primérios do exercicio da vida fitica confluem para Deus e se exercem apenas diante de Deus
(vor Gott). A espera nao consiste simplesmente em aguardar um evento futuro. Por isso, para

Heidegger,

o sentido da temporalidade € decorrente da vivéncia do tempo, que se determina a
partir dessa relagdo fundamental com Deus (Grundverhdltnis zu Gott). S6 pode
entender o que € eternidade (Ewigkeit) aquele que vive a temporalidade no exercicio
da faticidade™”.

Esse aspecto constitui indicio de como o cristdo experiencia a temporalidade da vida
fatica. Ao esperar obstinadamente pela parusia, que pouco tem a ver com acontecimento
objetivo fixado na linha do tempo, o cristdo antecipa sua finitude relativamente a esse mundo,
pelo modo como se relaciona com o que acontece no cotidiano de sua vida. Esse modelo de
temporalidade constitutiva da vida cristd consiste, pois, em um “ainda nao”, um “néo restar
tempo disponivel”. Heidegger reconhece a temporalidade humana nessa abertura para o futuro
enquanto possibilidade indetermindvel de um evento que perpassa todas as acdes da vida
fatica.

De acordo com Heidegger, € caracteristico também da vida fatica crista a tendéncia ao
esquecimento dessa experiéncia. O tornar-se cristdo acarreta a possibilidade da esquiva e do
desvio da convocagao origindria. A queda ocorre mediante a tendéncia por buscar assegurar-
se, fixando-se nos contetidos experimentados, apropriando-se de suas significatividades. E o
que ocorre quando se procura fixar o ser de Deus mediante o aparato conceptual dogmaético. O
ser de Deus, para Heidegger, s6 pode ser compreendido a partir dos complexos do exercicio a
vida fética cristd. A condi¢do € a recordacio constante do ter-se tornado cristdo’. Ser cristdo
significa também lutar contra essa tendéncia de asseguramento.

Pertence ao exercicio da vida fatica cristd, na antecipagdo do fim, a ampliacdo da
angustia decorrente da incerteza diante da salvagdo. Ao mesmo tempo, o cristdo € chamado a

assumir sua fraqueza e a impossibilidade de determinar seu futuro a partir de si mesmo, de

%% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 117.
3% Cf. HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 117.
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suas forcas e obras realizadas por vontade propria. E, pois, na fraqueza que ele se torna forte,

mediante a repeticdo da graca divina. Escreve Heidegger:

O que nos estd disponivel a nds cristdos somente ndo basta para a tarefa de chegar a
faticidade cristd. A realizacdo ultrapassa o poder do homem; ndo € realizavel apenas
a partir das préprias forgas. Por si mesma, a vida fitica ndo pode procurar os
motivos para alcangar o “ter-se tornado” (genesthai).

Para Heidegger, a vida cristd em sua faticidade peculiar ndo € “retilinea, mas

quebrada” (gebrochen)5 7 Escreve:

Todas as referéncias ao mundo circundante devem passar pelo complexo realizador
do ter-se-tornado, de tal modo que este coexista. Porém, as referéncias mesmas e
aquilo a que se destinam permanecem de modo algum intactas. Quem puder
compreender isso, que compreenda. O estar separado da vida cristd soa
negativamente. Contudo, entendido de maneira apropriada, o complexo vivencial s6
pode ser apreendido a partir da origem do complexo origindrio da vida crista.

Existe na vida cristd um complexo de vida integra no mesmo nivel da espiritualidade
[Geistigkeit], a qual nada tem a ver com a harmonia da vida. Para Heidegger, hd uma

profunda oposi¢éo entre o mistico (Mysten) e o cristio:

O mistico € arrancado do contexto da vida por manipulacdo (Manipulation) e, num
estado de elevagdo, torna Deus presente no todo. Por sua vez, o cristdo ndo conhece
tal “entusiasmo” (Enthusiasmus), mas diz: “Coloquemo-nos em alerta e estejamos
sobrios!” Aqui evidencia-se, para ele, a tremenda dificuldade da vida crista™®,

A necessidade, a tribulacdo e a intensificagdo do ser desintegrado (Gebrochenheit)

instalam-se no mais intimo do cristdo. Escreve o Apdstolo:

Até o presente, passamos fome, sede, nudez; somos esbofeteados e andamos sem

abrigo, e penamos trabalhando com nossas maos, suportamo-lo; difamados,

> . - 599
consolamos; tornamo-nos até agora como lixo do mundo, como escéria de todos™ .

De modo geral, a vida cristd no mundo mostra-se com extrema exigéncia. Entretanto,
ela ndo deve ser pensada objetivamente, mas segundo o comportamento proprio cristdo. Nas
palavras de Paulo: “ndo vos conformeis com os esquemas deste mundo. A figura desse mundo

2600
passa” .
Para Heidegger, todos esses aspectos apontam para o essencial da vida crista, cujo

intuito era tornar visivel em suas andlises: o cardter de exercicio e de realizacdo. Faticidade

T HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phiinomenologie der Religion, p. 117.
% HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phinomenologie der Religion, p. 124.
¥ 1Cor 4,11-13.

*“Rm 12,2.
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cristd é sempre vida dificuldada, atribulada. E praticamente desesperancoso entrar em tal

complexo realizador. Nao ha apoio:

Nio € possivel aplicd-lo a experiéncia cristd da vida. O cristdo ndo encontra em
Deus seu “apoio” (Halt). Isso é uma blasfémia! Pelo contrdrio, um “ter apoio” é
realizado sempre em relacdo a uma determinada significancia, atitude, consideracdo

do mundo, na medida em que, ao dar e obter apoio, Deus é “correlato de uma

significancia” (Korrelat einer Bedeutsamkeir)®".

A experiéncia religiosa de Paulo € a luta para sustentar esse caminho. Ao renunciar a
forma de vida mundana, ele fortalece a necessidade da vida fética cristd. Isso demonstra a
indicag@o formal de que a proto-religiosidade crista vive a faticidade e a temporalidade como

tais.

! HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 122.
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CONSIDERA COES FINAIS

O presente trabalho consistiu na retomada do projeto heideggeriano de uma introducao
fenomenoldgica da vida religiosa, mediante a andlise da proto-religiosidade cristd, presente
nos textos cristdos primitivos, conforme encontrado no curso FEinleitung in die
Phinomenologie der Religion, de 1920-21. Retomemos brevemente o que foi discutido até
agora.

Nessa época da elaboragcdo do curso, Heidegger encontra-se profundamente engajado
na andlise do que denominou “experiéncia fitica da vida”. Por isso, as discussoes
fenomenoldgicas em torno dos primeiros textos cristdos se desenvolvem com o intuito de
compreender o significado da vida fatica cristd em sua originalidade, enquanto processo de
realizacdo, no movimento pelo qual ela vem a ser ela mesma.

Tendo presente esses elementos fundamentais das andlises heideggerianas, contidos no
curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, podemos tecer algumas consideragdes.

Os resultados fornecidos pelas andlises de Heidegger dos textos paulinos em torno da
faticidade cristd nos permitem constatar, de modo incipiente, a tentativa do filésofo de
destrui¢do da histéria da ontologia e a recuperagcdo das categorias origindrias da vida fética.
Parte desse projeto de 1920-21 teria se concretizado na obra de 1927, Sein und Zeit. O
propésito do filésofo incita e desperta, ainda hoje, o fascinio dos leitores e interpretes do seu
pensamento, e atrai também andlises a partir de perspectivas e angulos diversos. E o que
veremos a seguir.

De acordo com o estudioso e comentador de Heidegger John Caputo, a presenca das
andlises da vida fatica cristd na obra Sein und Zeit foi imediatamente percebida no ambito do
saber teol6gico®. Ao demonstrar a formalizagdo das estruturas da vida fitica, analisadas nos
textos biblicos, Sein und Zeit, de um lado provocou polémica entre os tedlogos catélicos e, de
outro, foi recebido com aprego pelos telogos protestantes, especialmente por R. Bultmann,
com quem Heidegger desenvolveu esse projeto em conjunto. Ao analisarem a obra,
encontraram a imagem da vida crista refletida e formalizada numa ontologia. Bultmann falou
em desmitologizacdo, afirmando que Sein und Zeit havia descoberto a propria estrutura da

existéncia religiosa cristd, sem a visdo global Ontico-mistica, que era uma caracteristica

692 Cf.: Caputo, J. “Heidegger e a teologia”. In.: Guignon C. (Dir.). Poliedro Heidegger, p. 289ss.



176

e . L c 603
idiossincratica das cosmologias dos primeiros séculos

. A desmitologizacao do cristianismo
chegou ao ponto de isolar a estrutura universal e existencial da exist€ncia religiosa em geral,
separando as estruturas existenciais como o ‘“cuidado”, a “decisdo”, a “temporalidade” e a
“autenticidade perante a morte”, dos mitos cosmoldgicos sobre o “céu por cima”, “inferno por
baixo” e a “terra no meio”’, mitos sobre mensageiros celestes que viajam entre as regides. Para
Bultmann, néo seria também possivel saber acerca do Jesus historico, sua vida pessoal e o que
realmente ensinou. S6 podemos saber acerca das comunidades que se formaram logo apds sua
morte, e conferiram-lhe cardter ontolégico, a partir da sua memdria coletiva. Elas resguardam
a verdade salvadora da esséncia da mensagem cristd. Dessa forma, a teologia, dispondo da
analitica existencial de Heidegger, adquire a incumbéncia de desmistificar os evangelhos
candnicos e recuperar o seu Kerygma, a existéncia viva da mensagem cristd, uma das
conversodes existenciais (metandia) de tornar-se auténtico diante da finitude e da culpa, tarefa
que é comum a todos os humanos®. De modo geral, o teélogo Bultmann serviu-se das
andlises existenciais de Heidegger, aplicando-as a teologia cristd. Procurou articuld-las, de
modo ndo formal, em termos de um ideal historicamente especifico e existencial, o
cristianismo primitivo. Seu intento trouxe resultado positivo, uma vez que a analitica
existencial de Sein und Zeit, era decorrente da formalizacdo da vida fética crista. Seu trabalho
seria uma reversdo do que ocorrera com Sein und Zeit. O mesmo se aplica a P. Tillich, colega
de Heidegger em Friburgo, cuja teologia existencial inicial é extraida dos aspectos de Sein
und Zeit, os quais originalmente haviam sido retirados das andlises de Heidegger das cartas
paulinas.

O reconhecimento da influéncia da temdtica religiosa no pensamento posterior de
Heidegger — rapidamente reconhecido pelos tedlogos — suscita, ao mesmo tempo, algumas
discussdes a serem pontuadas. Em seu estudo sobre Heidegger, Christian Dubois apresenta
algumas questdes, que devem ser levadas em consideraga?loﬁo5 .

O autor do texto de 1920-21 tem o propdsito de apropriar-se da faticidade cristd em

seu exercicio original. O original é o origindrio. Como é possivel obter essa originariedade’!

Para ele, o acesso consiste numa via estreita que supde a destruicdo do construto conceptual

93 Acerca da recepcio de Heidegger por teélogos protestantes, fornecemos as seguintes indicacdes

bibliogréficas: “Kerygma und Mythos” (tradug@o italiana: Sul problema della demitizzazione) de 1963; “Die
Bedeutung ‘dialektischen Theologie’ fiir die Wissenschaft des neuen Testaments” (trad. italiana: /I significato
della “teologia dialettica” per la scienza neotestamentaria) de 1928; “Krisis des Glaubens” (trad. italiana: La
crisi della fede) de 1931. In. BULTMANN, R. Credere e comprendere. Brescia: Queriniana, 1986.

% BULTMANN, R. “Kerygma und Mythos™ (Sul problema della demitizzazione), in.: Credere e comprendere,
p. 1003-1012.

895 Cf.: Dubois, C. Heidegger: Introducdo a uma leitura, p. 202ss.
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dogmatico, como condi¢do prévia para evidenciar essa modalidade de vida. Em outros termos,
Heidegger demonstra o origindrio pela via negativa, ao afirmar que constitui uma
degenerescéncia, uma decadéncia (Abfall) — apostasia em sentido religioso — o fato de Deus
ser primeiramente concebido como objeto de especulacdo. Isso teria ocorrido pelo fato de a
filosofia grega ter-se introduzido pouco depois no dmbito da vivéncia cristd. Nesse sentido, a
originalidade e propriedade da faticidade cristd € a cristandade enquanto ainda no
interpretada mediante o emprego da conceptualidade filos6fica da ontologia e experiéncias
gregas do ser.

Convém salientar ainda que Heidegger centraliza sua andlise na primeira epistola aos
Tessalonicenses, considerada o documento mais antigo do Novo Testamento, anterior aos
Evangelhos. Ela testemunha a vida cristd antes do cristianismo, ou seja, constitui-se, um
documento da “cristandade”. Essa oposi¢do entre cristianismo e cristandade é retirada por
Heidegger do amigo de Nietzsche Franz Overbeck, conforme encontramos em seu texto A

palavra de Nietzsche ‘Deus morreu’ onde escreve:

Por cristianismo Nietzsche ndo compreende a vida cristd que havia em tempos, no
curto tempo antes da composicdo dos evangelhos e antes da propaganda missionaria
de Paulo. O cristianismo é, para Nietzsche, o fendmeno histdrico e politico mundial
da Igreja e da sua reivindicagdo de poder dentro da configura¢do da humanidade
ocidental e da sua cultura moderna. O cristianismo, nesse sentido, e a cristandade da
fé no Novo Testamento ndo sdo o mesmo. Também uma vida ndo-cristd pode
afirmar o cristianismo, e usd-lo como fator de poder, tal como, ao contrario, uma
vida cristd ndo precisa necessariamente do cristianismo®”.

Nesse texto bastante posterior, cristandade € entendida como “aquilo que existiu um
dia, por um curto espago de tempo”. E remetida ao periodo anterior a prépria obra de Paulo.
Trata-se, pois, de explorar a cristandade, remontando para aquém do grego e do cristdo, sendo
a originalidade da vida protocristd uma possibilidade heterogénea ao mundo grego. Pela
andlise da vida em sua realizacdo, o fildsofo procura destruir a heranca da ontologia grega,
com o intuito de, num primeiro momento, compreender-lhe a proveniéncia essencial — os
dominios de experiéncias a partir da quais essa ontologia se constituiu — para, numa repeticao
aprofundante, delimitd-la e, a0 mesmo tempo, autod-la. Tudo indica que esse propdsito se
constitui no elemento central do objetivo de Heidegger no curso FEinleitung in die

Phinomenologie der Religion, de certa forma visivel em Sein und Zeit.

6% Heidegger, M. Holzwege. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1977. Tradugdo portuguesa:
HEIDEGGER, M. A palavra de Nietzsche “Deus morreu”. In: Caminhos da floresta. Tradugdo: Alexandre
Franco de S4. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian, 1998, p. 254
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E inegavel que nas andlises das cartas paulinas Heidegger obteve acesso a experiéncia
de uma temporalidade distinta do conceito tradicional de tempo, em funcdo da descoberta da
origindria experiéncia fatica cristd. Essa constatacdo possui ldgica profunda, pois nos parece
6bvio que o cristdo se nos apresente como o “outro”, o “diferente” da experiéncia grega; que o
cristdo apareca como o origindrio, e a filosofia grega como expressdo da especulagdo que
conduz a decadéncia. Todavia, podemos indagar: a decadéncia do cristianismo primitivo
origindrio ocorreu pelo encontro com a filosofia e a cultura grega? Ou ndo seria a
decadéncia, a tendéncia a queda, algo que pertencente constitutivamente a faticidade como
tal e, por conseguinte, também a modalidade fdtica crista, como algo que lhe é inerente?

Tais indagagdes partem da consideracdo de que entre o curso de 1920-21 e Sein und
Zeit, de 1927, interpdem-se um longo periodo e uma distancia similar & diferenca entre
existencidrio e existencial. Como sabemos, o objetivo central de Sein und Zeit € formalizar as
estruturas faticas, oferecer-lhes uma conceptualizacdo formal e ontoldgica, neutra
ontologicamente, para seu posicionamento concreto. E o que transparece na distingdo entre
“existencial” e “existente”, entre “ontoldgico” e “Ontico”, fundamental para a analitica da
existéncia. O propdsito € edificar estruturas universais a priori da vida existencial do Dasein
existente, sem considerar se essas estruturas eram materialmente atuais, gregas ou cristas.
Assim, a obra capital de Heidegger manteria a analitica da existéncia livre de qualquer ideal
existencial (Existenziell), qualquer modo de ser concreto, fatico. As categorias da vida fatica —
“cuidado”, “existéncia”, “preocupacgdo”, “instrumentalizacio”, “temporalidade”,
“historicidade” — seriam as mesmas, onde quer que se encontrassem. Pode-se, inclusive,
suspeitar de peculiar apriorismo a-histérico de Heidegger nesse ponto, provavelmente
inspirado na ideia husserliana da fenomenologia como ciéncia universal das estruturas
universais da vida e do mundo, independentemente de onde se encontram.

Em outros termos, Sein und Zeit procura descrever a estruturacdo da existéncia,
enquanto que Einleitung in die Phidnomenologie der Religion almeja apropriar-se de uma
experiéncia fatica singular. E, se verificarmos que o existencial foi haurido de uma
modalidade existencidria Ontica, lido secretamente de forma cristad? Entdo, embora Heidegger
tenha pretendido a pureza ontoldgica em Sein und Zeit, o hiimus da experiéncia cristd continua
retido em seu olhar. Por isso, coloca-se a questdo: Por que Heidegger ndo reconhece isso
abertamente? Seria pelo fato de encontrar-se excessivamente proximo da experiéncia cristd?

E sabido que Sein und Zeit possui literalmente um vocabuldrio de origem
kierkegaardiana. Heidegger, porém, o cita apenas trés vezes ao longo de sua obra, sendo duas

delas para referir-se a ignorancia de Kierkegaard no que toca o problema da existéncia.
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No século XIX, S. Kierkegaard concebeu, explicitamente, o problema da existéncia
como existencidrio, refletindo a seu respeito com profundidade. A problematica

existencial, contudo, lhe é tdo estranha que ele, no que tange a perspectiva
ontoldgica, se encontra, inteiramente, sob o dominio de Hegel e da filosofia antiga,
vista por este dltimo. E por isso que hd mais para se aprender, filosoficamente, com

seus escritos “edificantes” do que com os tedricos, a excecdo do tratado sobre o

. o1 2607
conceito de angustia’ .

Entretanto, em sua obra de 1929-30, Os conceitos fundamentais da metafisica. Mundo,

finitude, soliddo, Heidegger escrevera:

O que designamos aqui com a palavra “instante” aponta para o que Kierkegaard
compreendeu realmente pela primeira vez na filosofia — uma compreensdo com a
qual comega a possibilidade de uma época completamente nova na filosofia, desde a
Antiguidade608.

Em outros termos, o filésofo admite que a apreensdo penetrante da filosofia da
existéncia em seu simples nivel existencial por Kierkegaard abre caminho para nova filosofia,
uma “possibilidade nova, desde a filosofia grega”. Por conseguinte, ndo € equivocado
suspeitar que a apreensdo da existéncia ja se encontre presente em Heidegger, previamente a
andlise do fendmeno religioso da faticidade cristd. Como, pois, compreender essa nova
possibilidade radicalmente nova de Kierkegaard e a problemdtica da modalidade cristd de
existéncia, oriunda da proto-experiéncia cristd? Nesse caso, € legitimo supor que Heidegger
interpreta a religiosidade cristd a partir da nova possibilidade existencial de Kierkegaard. E
plausivel também que ndo tenha simplesmente retirado a ontologia existencial presente em
Sein und Zeit da modalidade fatica crista.

Outros elementos das andlises heideggerianas sdo passiveis de indaga¢des. O autor do
curso de 1920-21 entende que a pureza e a originalidade da proto-experiéncia cristd
primordial sdo decorrentes da distingdo frente a toda ingeréncia grega e judaica. Paulo
representaria o lugar onde se trava o combate entre a originalidade da vida cristd diante da
contaminagfo da religiosidade judaica. Conforme observamos no capitulo terceiro, essa luta é
perceptivel no conflito entre lei e fé, elementos destacados por Heidegger como distintos
modos de ser diante de Deus. Paulo seria também o lugar onde as categorias da especulacio
filosofica grega ainda ndo se fazem presentes. Todavia, além da formacgfo rabinica, Paulo
pertenceu a cultura helenista, antes de tornar-se cristio®. Sabia grego e, em Atenas, prega
numa linguagem que os atenienses compreendiam. Esses dados nos conduzem as seguintes

indagacdes: a pureza da cristandade de Paulo, tal como pretendeu Heidegger, jd ndo seria

%7 HEIDEGGER, M. Sein und Zeit, p. 235.
808 HEIDEGGER, M. Os conceitos Sfundamentais da metafisica. Mundo, finitude, soliddo, p. 177.
80 cf, BULTMANN, R. Teologia do Novo Testamento, p. 242-245.
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expressdo do encontro da experiéncia cristd com o judaismo e o mundo grego, uma vez que
Paulo ndo conheceu Jesus pessoalmente? Poderiamos acenar para um encontro préprio,
embora diferente daquele posterior entre cristianismo e sua articulacdo em categorias
filosoficas gregas?

Entre o curso Einleitung in die Phdnomenologie der Religion e Sein und Zeit podemos
estabelecer sem dificuldades uma série de correspondéncias. E possivel apontar com certa
exatiddo as transformac@es temdticas de uma obra para outra. E o caso, por exemplo, da
relacdo entre “parusia e tempo auténtico”’; o nexo entre “morte e finitude temporal”; a no¢ao
de “salvacdo e perdi¢do enquanto ganhar-se ou perder-se”’; a nocdo de ‘“cuidado”,
posteriormente, extraida de Santo Agostinho etc.’’ Todavia, o que é concebido como
processo de transformacio do existencidrio cristdo em direcdo ao existencial propriamente
dito é uma perspectiva que pode ser considerada pelo seu movimento inverso. Pois, conforme
observamos no segundo capitulo desse trabalho, no curso Einleitung in die Phinomenologie
der Religion, Heidegger procura, inicialmente, discutir as categorias da vida fética em e por si
mesmas, com o intuito de construir um caminho de acesso a leitura das cartas paulinas.
Infelizmente, essa constru¢do metodolégica foi abreviada, no momento em que tratava da
teoria dos diferentes sentidos de universalizagdo em Husserl.

Conforme apresentado, apropria-se dos termos “Was” e “Wie”, uma oposicio
claramente extraida de Kierkegaard, para, com ela, estabelecer o exercicio como o sentido
primeiro da vida fatica e liberar novo sentido de tempo, precedendo a leitura de Paulo. Na
conferéncia Der Begriff der Zeit de 1924, Heidegger refere-se diretamente ao predominio da
“realiza¢@o” da existéncia diante do meramente fatual. Define que o tempo é o como (Wie)*',
De fato, se o ser factual € caracterizado pelo realizar-se, diante do qual o ser-ai pode sempre
desviar-se, entdo, faz-se necessario pensar o tempo de forma diversa do que simples sequéncia
de acontecimentos, caso se queira dar conta da possibilidade do porvir. Em outros termos,
antes mesmo da leitura de Paulo, jd se tem a idéia de que o Dasein foge diante do como e
agarra-se ao algo que é constantemente atual. A proto-experiéncia cristd, nesse sentido,

aparece apenas como um exemplo da vida temporal auténtica.

619 Sobre esse tema, indicamos o trabalho de Mac Dowell. Em sua obra A génese da ontologia fundamental de

M. Heidegger, ele destaca os principais aspectos da vida cristad primitiva e como eles aparecerao transformados
na analitica da existéncia posterior de Sein und Zeit. Com isso, sustenta que o cristianismo primitivo foi a
inspira¢do fundamental da obra capital de Heidegger, de 1927 (Cf. MAC DOWELL, J. A. A génese da ontologia
Sfundamental de M. Heidegger, p. 125-156).

1! (HEIDEGGER, M. O conceito de tempo, p. 1997. Essa conferéncia foi proferida por Heidegger para a
Sociedade de Te6logos de Marburgo, em julho de 1924.
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Observamos, ainda, grande semelhanca entre a citagdo de 1924 e a explicacdo do
tempo em Paulo. Em 1920-21, Heidegger ja fala em “Dasein humano”, de tal forma que o
comentdrio de 1924 poderia muito bem ser inserido no curso de 1920-21. Dai as indagag¢des:
por que a afirmacgao heideggeriana de que uma vida fatica em sua originariedade s6 pode ser o
cristdo primitivo, o “ndo-grego”, isento da interferéncia do conceito de tempo da filosofia?
Teria sido a cristandade primitiva cristd a unica experiéncia singular que captou propriamente
a temporalidade em sentido original? Haveria outra experiéncia existencidria?

Essa indagacdo se justifica pelo fato de que, paralelamente ao trabalho de uma
fenomenologia da vida religiosa, Heidegger desenvolveu, nos anos 20, o projeto de
apropriacdo da vida fitica em Aristételes®’>. Ao contrdrio de Lutero, o jovem filésofo
certamente ndo concebia que “Deus teria enviado Aristoteles ao mundo como praga por causa
dos nossos pecados”. Pelo contrdrio, para Heidegger, Aristételes era quem possuia a maior
sensibilidade fenomenolégica do mundo antigo®®. Colocou como tarefa da interpretacdo do
filosofo grego a recuperacdo das experiéncias da vivéncia, as estruturas faticas da existéncia
grega e aristotélica, que haviam tomado forma conceptual na filosofia da tradicdo. Suas
andlises procuraram ultrapassar o sistema dos conceitos metafisicos aristotélicos, a parte
aristotélica aproveitada pela teologia medieval, de modo a descobrir a sua fonte na vida fética.

Nesse sentido, a passagem do Ontico cristdo para o ontoldgico como tal e vice-versa
pode ser aqui colocada em questdo. Isso porque o préprio Heidegger insiste que a filosofia, a
vis@o ontoldgica, ndo se desprende do que o Dasein onticamente € de fato. Os textos sobre
fenomenologia da vida religiosa da época de Friburgo reforcam que a filosofia € interpretagio
imanente por si mesma da vida fatica. E possivel, entdo, separar o existencidrio do existencial,
formalmente compreendidos segundo uma distingdo formal entre o “exemplo faitico” e o “a
priori ontolégico”? No texto Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, o proprio

Heidegger afirma:

Para a vida cristd, ndo hd nenhuma segurancga; a inseguranca constante ¢ também
caracteristica para as significagdes fundamentais da vida fatica (Fiir das christliche
Leben gibt es keine Sicherheit; die stindige Unsicherheit ist auch das

Charakteristische fiir die Grundbedeutendheiten des faktischen Lebens)®™.

612 Esse texto de 1920 foi publicado no volume 61 das Gesamtausgabe de Heidegger: Phiinomenologische
Interpretationen zu Aristoteles. Einfiihrung in die Phidnomenologische Forschung. Frankfurt am Main: Vittorio
Klostermann, 1985; cf. também: HEIDEGGER, M. Informe Natorp. As interpretacdes heideggerianas de
Aristételes foram tdo ricas e inovadoras que inspiraram uma geragdo de estudiosos aristotélicos e foram
diretamente responsaveis pela nomeacdo que Heidegger recebeu em Marburgo, onde comecou a ensinar em
1923, em estreita colaboragdo com o teélogo protestante R. Bultmann.

61> HEIDEGGER, M. Grundprobleme der Phinomenologie, p- 328-9.

1 HEIDEGGER, M. Einleitung in die Phdnomenologie der Religion, p. 105.
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Como entender o “também” (auch), isto €, a inseguranga da vida crista também para a
vida fatica como tal? Nota-se certa indecisdo entre caminhos igualmente possiveis. Heidegger
poderia simplesmente afirmar: a incursio na cristandade mostrou pelo exemplo singular o que
pode expressar a tese mais geral referente ao carater ontolgico da inseguranga, que € proprio
da vida fética como tal. Ou ainda: na cristandade primitiva e, em nenhum outro lugar, mostra-
se, por exceléncia e de modo verdadeiro, o que constitui o préprio ontolégico da vida fatual e
que unicamente ali pode ser acessivel a inseguranca.

Pelo que se constata, a afirmagdo de que o ontoldgico de Sein und Zeit é simplesmente
recolhido da vida fética cristd permanece ainda tema de novas investigagdes. A obra capital de
Heidegger é, certamente, o resultado da anélise da vida fética crista e, também, da vida fética
de Aristdteles; ela consistiria na reapropriacdo dos elementos constitutivos da existéncia
vivida na experiéncia da proto-religiosidade cristdo e da vivéncia grega. Tudo indica que
ambas as tarefas constituiam para Heidegger uma coisa sd. A recuperagdo desconstrutiva das
categorias da vida fética alcancaria os mesmos resultados, quer na recuperacdo da vivéncia
grega em Aristételes, quer na vivéncia dos primeiros cristdos, na leitura da Etica a Nicomaco
ou no Novo Testamento®".

Portanto, as discussdes em torno do papel da religiosidade cristd na formacdo das
ideias mestras de Sein und Zeit permanecem ainda sob discussio, embora sua influéncia seja
inegavel. Em todo caso, o curso Einleitung in die Phinomenologie der Religion, bem como os
outros cursos que compdem o projeto heideggeriano de uma fenomenologia da vida religiosa
permanecem um desafio para os estudos do pensamento de Martin Heidegger.

Além dos desdobramentos acima demonstrados, o curso que foi analisado nesse
trabalho apresenta, ainda, algumas peculiaridades. Uma delas € o esforco com que Heidegger
procura estabelecer distingdo entre o método cientifico e o método filosdfico, tema candente
no periodo de Friburgo. Ocupa-se profundamente em estabelecer o sentido da fenomenologia
a partir da sua distingdo da ciéncia. A importancia desse texto transparece, como pudemos
observar, no empenho do autor em esclarecer o conceito metodolégico fundamental dos
“indicios formais” (formale Anzeige), enquanto pistas conceituais para andlise do fendmeno
do ser cristdio. Mediante esse recurso metodologico, busca o sentido da formacdo

hermenéutica dos conceitos filosdficos, os quais consistem em nova espécie de formalizagdo.

%5 De fato, ndo hd nos escrito de Heidegger nenhuma indicacio se a existéncia grega era mais ou menos
primordial do que a existéncia cristd. Ao que tudo indica, ambas representam ideais do existencial, dos quais a
analitica da existéncia prescindiu e a partir dos quais a analitica existencial apresentou a formalizagao ontolégica
(Cf. HEIDEGGER, M. Sein und Zeit, p. 266).
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Assim, podemos afirmar que, com o projeto de uma fenomenologia da vida religiosa,
Heidegger contribui na forma de compreender e conceber a fenomenologia como tal.

Outro elemento a se destacar ¢ a modalidade de acesso ao fendmeno religioso proposta
por Heidegger, visualizada em seu curso. Ela é totalmente especifica. E o que se constata na
distincdo entre a sua proposta de investigagdo e a da dos seus contemporaneos. Existe uma
diferenca fundamental, tanto em termos de método quanto de conteido. Conforme pudemos
observar no capitulo terceiro, sua abordagem ndo coincide com a abordagem da histéria das
religides, das ciéncias da religido e da filosofia da religido (R. Otto e E. Troeltsch). Nao
procura analisar a religido teoricamente, enquanto objeto do conhecimento. Por essa razao,
sua investigacdo € singular, frente a multiplicidade das abordagens filosoficas, teoldgicas e
cientificas do fendmeno religioso em vigor na sua época, embora esteja inserido no contexto
de outros estudos contemporaneos do campo religioso. Entre o final do século XIX e inicios
do século XIX, surge grande numero de tratados e pesquisas que procuram fundamentar
teoricamente a religido. Nas ciéncias particulares, encontramos o trabalho da sociologia de M.
Weber e E. Durkheim, da antropologia, da psicologia de S. Freud e C-G. Jung etc. Surge
também a fenomenologia descritiva da religido, que ‘“se propde descrever os elementos
permanentes da consciéncia religiosa e classificd-los em suas diferentes formas”. E o caso de
G. van der Leeuw (1890-1950)°'®. No campo cientifico, destacou-se a etnologia. A partir dos
materiais por ela oferecidos, E. B. Tylor (1832-1917), J. G. Frazer, (1854-1941) e S. Reinach
(1858-1932) propdem o animismo, a crenga na existé€ncia de espiritos difundidos na natureza,
como a forma religiosa mais origindria®"’. A partir da antropologia, o sociélogo E. Durkheim
(1858-1917) considera o totemismo como a forma religiosa fundamental primitiva. O fotem
constitui-se no prototipo do sagrado que, distinto do profano, sustenta uma comunidade
humana. Geralmente, o fofem é um animal, uma planta e, raras vezes um objeto inanimado.
Ele aparece vinculado a um grupo determinado, uma tribo ou um cla®"®. Em 1890, o bispo
inglés R. H. Codrington comunica a comunidade cientifica a no¢@o polinésia de mana, como
“uma forca distinta do poder fisico, que atua de multiplas maneiras, para o bem ou para o
mal”. Essa no¢do provocou o aparecimento de nova hipdtese formulada por Marret (1866-
1943), de que existe uma dimensdo preanimista da origem da religido. Marret considerou o

mana como sendo uma elaboracio conceitual. O preanismismo refere-se a esséncia da religido

%1 £ o que se pode ver de acordo com o estudioso do assunto Macquarrie, nesse periodo. Cf. Macquarrie, J. El
pensamiento religioso en el siglo XX, p. 281.

817 Cf. MACQUARRIE, J. El pensamiento religioso en el siglo XX, p- 281.

618 Cf. MACQUARRIE, J. El pensamiento religioso en el siglo XX, p. 209.
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como “um sentimento de reveréncia e de temor” diante das forcas ocultas da natureza®'’.
Pouco depois, no século XX, com N. Soderblom (1866-1931), aparece no ambito da historia
fundamental da religido a nocdo de sagrado, entendido como autopoder (fabu) e como
fascinio (mana). Desde entdo, a nog¢do de sagrado tornar-se-a4 o objeto essencial da religido.
De modo geral, o objeto central dessas andlises eram as religides denominadas “primitivas”,
caracterizando um periodo repleto de controvérsias filosdficas e teoldgicas em torno desse
tema.

A filosofia da época também oferecia contribuicdes aos debates e discussdes em torno
da temadtica religiosa. Embora seu interesse fundamental gire em torno da ldgica e dos
problemas filoséficos técnicos, a fenomenologia de Husserl coloca a tarefa da descri¢do exata
da consciéncia religiosa. Em sua obra Idéias para uma fenomenologia pura e para uma
filosofia fenomenologica, Husserl apresenta fragmentos de uma teoria parcialmente elaborada
sobre Deus, sem expor uma concep¢io formal do divino®. No processo da redugdo
fenomenoldgica, o fendmeno religioso € desconectado do mundo natural. O eu puro que
permanece com o restante da experiéncia imanente coloca para si o problema da
transcendéncia de Deus. Embora a reducdo afete o divino, Husserl apenas esbogca o que
entende por essa realidade: “um ser transcendente a consciéncia e ao mundo natural; absoluto,
totalmente distinto da consciéncia e do eu puro”. Para Husserl, Deus é o “principio
teleolégico”, ao qual se remetem todas as teleologias. E fonte de possibilidades e realizacdes
do valor. Ndo é “produto da consciéncia nem dado absoluto dela; di-se ao fluxo da

A coA e 621
consciéncia como vivéncia imante”

. A questdo que pergunta se Deus pode ser conhecido
racionalmente permanece em aberto.

Os cursos de Heidegger sobre a tematica religiosa ndo s@o os primeiros a se ocupar
com o referido tema no ambito do movimento fenomenolégico de Husserl. Sob sua
orientacdo, A. Reinach era quem se dedicava a essa pesquisa. Sua investigacdo consistia na
articulacdo dos fendmenos religiosos em termos de fundante e fundado, articulacdo
importante na fenomenologia husserliana. Esse trabalho, conhecido por intermédio do préprio
Husserl e Edith Stein, influenciou Heidegger, embora o considere metafisico e nao

fenomenoldgico, em fungdo do uso das categorias feito por Reinach. Compartilha dele a

primazia da experiéncia fatica sobre as construcdes tedricas. Com sua morte em combate, em

619 Cf. MACQUARRIE, J. El pensamiento religioso en el siglo XX, p. 284.
620 HUSSERL, E. Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica, p. 133.
2l HUSSERL, E. Idéias para uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenoldgica, p. 133.
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1917, Husserl passa a incumbéncia da fenomenologia da religido a Heidegger®. Esse fato os
aproximou ainda mais.

Husserl reconheceu a maestria da descricdo da consciéncia religiosa do tedlogo e
filosofo alemdo R. Otto. Conforme ja mencionamos, por meio do conceito de irracional (Das
Irrational), Otto acreditava ter conseguido o acesso a religiosidade. Ele analisa a consciéncia
religiosa a partir da nogo de “sagrado” (Das Heilige), como categoria a priori que define a
esséncia da religido. Em sua obra Das Heilige, essa no¢do remete a uma ordem racional que
pode ser pensada conceitualmente, mas em sentido fundamental aponta para a realidade
irracional, cujo significado ndo pode ser definido racionalmente. Para caracterizd-la, Otto

emprega o termo “numinoso”®?

. Para Otto, o nucleo religioso pode ser apreendido no
sentimento do numinoso (sensus numinis), no estado afetivo que implica grande valorizagdo;
envolve o sentimento de criatura, realidade finita, e também da presenca de um ser majestoso
e esmagador. Segundo Otto, o numinoso € mysterium tremendum et fascinans, que causa
temor e admiragﬁo624.

De modo geral, os cursos sobre a fenomenologia da vida religiosa e, sobretudo,
Einleitung in die Phdanomenologie der Religion, ndo seguem esse modelo de abordagem, por
isso ndo se constituem em estudo convencionais de filosofia da religido. Heidegger nio
pretende visualizar a religido em sua totalidade, nem acessar aquilo que nas religides é
determinado como experiéncia de Deus. Em suas andlises fenomenoldgicas ndo encontramos
uma “nocdo de Deus”, pois o divino ndo é pensado em termos objetivos, mas no ambito da
ndo-objetividade. Encontramos apenas sinais esparsos da posicdo objetivista que explicava
Deus como instancia sobrenatural, absoluta e eterna. De alguma forma, a fenomenologia de
Heidegger promove uma destruicio da idéia convencional de Deus. Por essa razdo, ndo pode
ser equiparada a uma teologia natural ou a uma teodicéia. O assim chamado problema de
Deus aparece na postura puramente existencial da faticidade cristd. Enquanto fendmeno
humano, Deus se transforma em problema filos6fico que deve ser tratado a partir do
acontecimento da experiéncia crente, € o problema do divino sé pode ser colocado pelo ser

humano. Em Heidegger, Deus € indicio formal que indica um modo de ser e uma forma do

humano estar no mundo.

622 L . . - . .

Husserl distribuia entre seus alunos mais avancados a andlise fenomenoldgica de regides particulares da
realidade. Na condicdo de assistente, Heidegger foi encarregado de elaborar uma “fenomenologia da vida
religiosa”.
623 E . - e . . . . .

nquanto categoria fundamental da religido, o sagrado abrange elementos racionais e irracionais. No tocante

a0 aspecto racional, sdo indispensaveis nogdes como: bondade, personalidade, pessoa; por outro lado, vigora um
nicleo racional mais profundo, adjetivado como o “santo”, por ser inconcebivel e supranatural (OTTO, R. O
sagrado, p. 38).
624

OTTO, R. O sagrado, p. 40ss.
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Na realidade, o projeto de uma introdugdo fenomenoldgica da religido de Heidegger
consiste em verdadeiros exercicios, nos quais procura colocar em andamento sua nova
concepgdo de fenomenologia de indicios formais, baseada na vida fatica.

O curso Einleitung in die Phidnomenologie der Religion exprime ainda a intensidade
com a qual as “questdes religiosas” perpassam os interesses filosdficos iniciais de Heidegger.
As investigacdes fenomenoldgicas da proto-religiosidade cristd documentam a preocupacio
em conhecer a originalidade da “religiosidade cristd”. Revelam também os primeiros esfor¢os
do jovem pensador nos inicios de sua carreira filoséfica, suas convicgdes pessoais bésicas e a
construcdo de uma via prépria de pensamento.

O curso de 1920-21 constitui-se também num unicum no todo da sua obra, no sentido
de que em nenhum outro lugar encontramos uma abordagem das “questdes religiosas” com tal
envergadura, ampliddo e exatidio exegética. De fato, depois do periodo de Friburgo ndo
encontramos outro projeto coerente e consciente de elaborag@o sistemédtica e metodoldgica da
tematica religiosa. Deparamo-nos apenas com referéncias e alusdes pontuais do tema
religioso, no contexto de discussdo de outros problemas.

625
. Nesse

E o caso da conferéncia de 1927, intitulada Phinomenologie und Theologie
texto, Heidegger expde suas ideias acerca da relacdo entre filosofia e teologia, abordando-as
ndo “a partir do conflito entre fé e saber, revelacio e razao”, mas como problema da “relacio
entre duas ciéncias” (Verhdltnis zweier Wissenschaften), dois modos distintos de
cientificidade®®®. A fenomenologia é a ciéncia ontoldgica, a ciéncia do ser. A teologia é
ciéncia positiva entre outras.

Nesse texto, Heidegger refere-se a “funcdo corretiva” da filosofia relativamente a

teologia e ndo a fé como tal:

é o corretivo ontolégico que serve formalmente de indicativo (formal anzeigende
ontologische Korrektiv) do contetido Ontico e, em verdade, pré-cristdo dos conceitos
teoldgicos fundamentais. Mas a filosofia pode ser o que ela é, sem se prestar
faticamente a ser esse corretivo®’.

Certamente, esse seria o sentido mais claro da filosofia para com a teologia: permitir-
lhe pensar por si mesma aquilo sobre o qual ela fala, para além das incompreensdes

ontolégicas das quais poderia ser vitima.

2 HEIDEGGER, M. Phéinomenologie und Theologie. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1970. Essa
conferéncia foi pronunciada primeiramente em margo daquele ano, em Tiibingen e, posteriormente, repetida em
fevereiro de 1928, em Marburgo. O texto é dedicado a R. Bultmann. Na introducio, cita a figura de F. Overbeck,
que reconheceu “a espera do fim, espera que nega o mundo como tragco fundamental do cristianismo originario”.
620 HEIDEGGER, M. Phiinomenologie und Theologie, p. 13.

2 HEIDEGGER, M. Phéimenologie und Theologie, p. 32.
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O filésofo refere-se também a um conflito e uma diferenca mortal entre ambas,
enquanto “modos de existéncia”®*®. A fé é experiéncia existencial fitica, da mesma forma que
a filosofia o é. Uma ¢ fidelidade (Gldubigkeit); a outra € a mais livre assuncao a partir de si do
Dasein integral (freier Selbstiibernahme des ganzen Dasein). Heidegger enfatiza essa
oposicdo no sentido de que a fé é, em seu dmago mais recondito, o inimigo mortal da
filosofia. Enquanto tal, o filésofo ndo cré, ndo pode crer. Toda forma de “filosofia cristd” é
pura e simplesmente um “ferro de madeira” (Holzernes Eisen)®”’.

Pode-se observar que essas formulagdes do curso de 1927, certamente, ainda refletem
os interesses heideggerianos das investigacdes da religiosidade cristda dos anos 20. Exprimem,
certamente, o vinculo que ainda se conserva com a teologia protestante. Elas estdo muito
préximas a teologia da cruz de Lutero, cuja tarefa é a tematizacdo conceptual do evento do
tornar-se cristio, através da fé. E ciéncia da fé, da existéncia crente em seu exercicio histérico.
E o resultado do trabalho desenvolvido em conjunto com Bultmann, porém, sem ilusdes e
COMPromissos.

A partir da conferéncia Phdanomenologie und Theologie, a tematica religiosa deixa de
figurar como assunto explicito do pensamento e do interesse pessoal de Heidegger. Em
trabalhos posteriores encontramos diferentes posicionamentos pontualmente localizados.

Recolhemos referéncias que denotam um posicionamento metodolégico supostamente ateu:

Questionabilidade ndo é religiosa, porém pode conduzir a uma situacdo de decisdo
religiosa. Nao me comporto religiosamente no filosofar, ainda que como filésofo
possa ser um homem religioso. “Mas aqui a arte reside nisso”: filosofar, e com isso
ser genuinamente religioso, ou seja, assumir faticamente a sua funcdo mundana e
histérica do filosofar (faktisch sein weltliche, historisch-geschichtliche Aufgabe im
Philosophieren zu nehmen), em a¢do e num mundo de acdes, ndo numa ideologia
religiosa e fantasista. A filosofia, na sua radicalidade e questionabilidade prépria de
si mesma, deve ser, por principio, a-teistica (prinzipiell a-theistisch)®*°.

Nesse caso, para o filésofo, o atefsmo consiste em sustentar-se a si proprio na
questionabilidade radical, na capacidade de propor questdes radicais, enquanto se corresponde
a convocagdo da fé. A atitude questionante filosofica ndo se confunde com a fé. Todavia, o
crente pode conservar a fé livre de interferéncias dogmaticas, na medida em que a submete ao
questionamento.

Na obra Introdugdo a metafisica, encontramos uma afirmag@o mais incisiva:

2 HEIDEGGER, M. Phiimenologie und Theologie, p. 32.

62 HEIDEGGER, M. Phiimenologie und Theologie, p. 32.

3 HEIDEGGER, M. Phiinomenologische Interpretationen zu Aristoteles. Einfiihrung in die Phinomenologische
Forschung, p. 197.
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Assim, aquele para quem a Biblia € verdade e revelagdo divina ja possui a resposta
antes de qualquer investigacdo da questdo “por que hd simplesmente o ente e ndo
antes do nada?” Quem se encontra no solo de uma tal fé pode, sem duvida, repetir e
acompanhar a investigag¢do de nossa questdo. Ndo poderd propriamente investiga-la,
sem negar-se a si mesmo como crente, com todas as consequéncias de tal atitude.
Poderd apenas fazer como se... 631,

Na mesma obra, Heidegger critica duramente o trabalho intitulado O que é 0 homem?,

do tedlogo cristdo Theodore Haecker:

Que alguém creia nas proposi¢des que definem o dogma da igreja catdlica € uma
questdo individual, que aqui ndo se discute. Que, porém, alguém ponha na capa de
seus livros a questdo: o que é o homem?, embora ndo a investigue, porque nio quer e
ndo pode, ¢ uma maneira de proceder que, de antemao, jd perdeu todo direito de ser
levada a sério. [...] Por que mencionamos aqui coisas desconexas com a
interpretacdo da sentenga de Parménides? Essa espécie de literatura €, de fato, em si
mesma, sem importincia e significagdo. O que, porém, ndo carece de importancia é
o estado entrevado de toda paixdo de investigar de que sofremos ja desde tanto
tempo®*’.

Essas afirmacdes exprimem claramente a contradicdo existencial entre o verdadeiro
questionar filoséfico e a fé religiosa. Para Heidegger, o crente ndo dispde da paixdo e da
honestidade para imergir no abismo da questionabilidade do ser.

Mais tarde, encontramos a diferenca entre “o deus da ontoteologia e da metafisica e o

deus vivo”. Em Identitdit und Differenz, afirma Heidegger:

Esta € a causa sui. Assim soa o nome adequado para o Deus na filosofia. A este
Deus ndo pode o homem rezar nem sacrificar. Diante da causa sui, ndo pode o
homem cair de joelhos por temor nem pode, diante deste Deus tocar miusica e
dancar. O pensamento ateu, que se sente impelido a abandonar o Deus da filosofia, o
Deus como causa sui, esta talvez mais préximo do Deus divino. Aqui isto somente
quer dizer: este pensamento estd mais livre para ele, do que a onto-teo-logia quereria
reconhecer®™.

A libertagdo do deus da onto-teologia permite nova relagdo com o divino.

Em seu texto Uber den Humanismus, de 1946, Heidegger retoma uma passagem do
seu escrito Wom Wesen des Grundes de 1929, onde procura esclarecer que um pensamento
que esboga o fundamento a partir do qual se poderia questionar o eventual nexo do Dasein
com Deus, ndo pode ser simplesmente taxado de ‘“ateismo” e, tampouco, de “teismo”.
Também ndo se trata de um pensamento que encontra a fé: trata-se de questionar para além da

revelacdo, a eventual possibilidade de um ser-para-Deus do Dasein. Escreve:

! HEIDEGGER, M. Introducdo a metafisica, p. 38.
632 HEIDEGGER, M. Introducdo a metafisica, p. 166.
53 HEIDEGGER, M. Identidade e diferenga, p. 75.
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Pela interpretacdo ontoldgica do Dasein como ser-no-mundo, nada estd decidido,
quer seja positiva ou negativamente, quanto a um possivel ser para Deus. Mas, sem
duvida, com o esclarecimento da transcendéncia se consegue pela primeira vez um
conceito suficiente de Dasein, ente a partir do qual pode ser entdo colocado em

questdio como se dd ontologicamente a relagdo do Dasein com Deus

(Gottesverhdiltnis des Daseins ontologisch bestellt ist)®.

O pensamento da existéncia crente € possivel a partir do esclarecimento suficiente da
existéncia como tal.
O texto Uber den Humanismus se refere a “um deus” de forma indeterminada: “um

deus”. Heidegger escreve:

S6 se pode pensar a esséncia do sagrado (Wesen des Heiligen), a partir da verdade
do ser. S6 se pode pensar a esséncia da divindade, a partir da esséncia do sagrado.
S6 se pode pensar o que a palavra “Deus” nomeia, a luz da esséncia da divindade
(im Licht des Wesen von Gottheit). Em principio, ndo serd necessirio que possamos
compreender e escutar cuidadosamente todas essas palavras se quisermos, enquanto
homens, como seres em sua existéncia, poder experimentar uma relagdo com Deus?
Como o homem da presente histéria do mundo pode ao menos questionar com
seriedade e rigor, se Deus se aproxima ou se retira quando ele omite engajar-se e
pensar a Unica dimensdo onde essa questdo pode ser formulada? Esta é, porém, a
dimensdo do sagrado, que inclusive permanece velada como dimensdo se o aberto
do ser ndo for iluminado, e ndo estiver préximo do homem em sua clareira. Talvez a

caracteristica desta época do mundo seja o fechamento da dimensdo do salvo (der

Dimension des Heilen). Talvez seja esta a tnica desgraca (Unheil)®®.

Ja nos tltimos escritos de Heidegger emerge um deus profundamente poético, uma
experiéncia poética do mundo como algo sagrado e merecedor de reveréncia. Demonstra uma
preferéncia decisiva pelo mundo dos primeiros gregos, em fun¢do da experiéncia grega do ser
como physis e alethéia, e em fungdo da experiéncia dos “deuses” como parte da “quadratura”
— terra e céu, mortais e deuses —, concepcdo absorvida das leituras da poesia de Holderlin
sobre 0s greg0s636. Tratar-se-ia de um deus inesperado, nem mesmo pressentido. Seu antncio
viria pelo poeta (Holderlin).

Em 1966, durante famosa entrevista ao jornal Der Spiegel, Heidegger profere uma
frase que se tornaria célebre: “Sé um deus ainda pode nos salvar”’. Podemos simplesmente
perguntar aqui: a que salvacdo o fildsofo se refere? E pouco provéavel que esteja mencionando
a salvacdo na perspectiva de salvacdo cristd. Certamente, o filésofo ndo compreende salvar
em sentido convencional, como evitar a tempo em que algo se destrua. Dispomos de uma
indicagdo no texto A questdo da técnica, onde Heidegger emprega o termo salvar, no contexto

da citagdo do poeta Holderlin: “Ora, onde mora o perigo € 14 que também cresce o que

94 HEIDEGGER, M. Uber den Humanismus, p. 43. Tradugdo brasileira: Heidegger, M. “Sobre o humanismo”.
Traducdo: Ernildo Stein e Enio Paulo Giachini. In.: Heidegger, M. Marcas do caminho. Petrépolis: Vozes, 2008.
63 HEIDEGGER, M. Uber den Humanismus, p. 43-44.

636 Cf. HEIDEGGER, M. “A linguagem”, in: A caminho da linguagem, p. 16.
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salva”®’. Refere-se, aqui, a0 que salva como “aquilo que conduz o homem a perceber e a
entrar na mais alta dignidade de sua esséncia, enquanto apropriacio da verdade”®*®. Resta aos
humanos, como possibilidade, preparar no pensamento e na poesia uma disponibilidade para a
aparicdo do deus ou para a auséncia do deus em nosso declinio; que declinemos diante do
deus ausente. A espera, porém, para o sim ou para o ndo, cabe a determinagdo de cada um.

Pode-se observar, assim, que, mesmo no final de sua obra, Heidegger encontra-se na
espera por Deus. Sua experiéncia da “falta” ndo demonstra ter sido jamais de radical auséncia,
de ateismo puro e simples. Nosso tempo, pensado a partir da histéria do ser, é o da fuga dos
deuses e da peniiria em funcdo da auséncia. E o tempo da miséria, porque este tempo é
marcado por uma dupla falta e uma dupla negagdo: o “ndo mais” dos deuses em fuga e o
“ainda nd0” do deus que vird. Pensado a partir da temporalidade origindria da histéria, o
presente € o presente, na medida em que sustenta essa fuga, no luto e na espera da possivel
vinda de um deus.

Atualmente, muitos debates tratam do estatuto de Deus no pensamento recente de
Heidegger. Fala-se de algo mais religioso e mistico. O préprio filésofo refere-se a Deus e
deuses, embora compreenda que o Deus judaico-cristdo perdeu sua soberania na histéria e
tornou-se fungdo da histéria do ser. Dessa forma, as manifestacdes em vdarias épocas dos
deuses, a idade do sagrado, passaram. Por ora, aguardamos um novo deus, uma nova e
imprevisivel manifestacdo da graciosidade do sagrado, que parece ser uma funcdo da
manifestacdo do ser e da vontade do deus.

Heidegger faleceu em 1976, aos oitenta e seis anos. Foi sepultado no cemitério
catdlico em Messkirch, entre sua mée e seu pai. A pedido do préprio filésofo, Bernard Welte
celebrou o ritual catélico na igreja de Sdo Martinho, lugar extremamente familiar durante a
infincia. Welte era seu amigo e concidaddo, e proferiu o louvor dizendo que o pensamento de
Heidegger havia abalado o século XX; um pensamento que estivera em busca permanente, €
em constante movimento. Relacionou este exercicio de ‘“estar em movimento” ao

ensinamento dos Evangelhos segundo o qual aquele que procura encontrara:

“Aquele que procura” — tal pode ser perfeitamente o titulo para toda a vida e
pensamento de Heidegger. “Aquele que encontra” — tal pode ser a mensagem secreta
da sua morte®”.

%7 HEIDEGGER, M. “A questio da técnica”, in: Ensaios e conferéncias, p. 37.

6% HEIDEGGER, M. “A questio da técnica”, p. 34.

63 WELT, B. “Seeking and Finding: The Spreech at Heidegger’s Burial”, in: O MESMO. Heidegger: The Man
and the Thinker, ed. Thomas Sheehan. Chicago: Precedent, 1981, p. 73-75.
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Poder-se-ia, entdo, considerar que Heidegger tenha completado o circulo, confirmando
aquilo que disse na referida passagem que mencionamos na introducdo desse trabalho, a
saber, de que o seu futuro residia no seu comego teolégico: “Sem a proveniéncia da teologia,
jamais teria chegado ao caminho do pensamento”®. O fim catdlico seria a repeticdo do
comeco, agora transformado? Seria essa transformacdo o ultimo curso do pensamento?

Deixemos ecoar as palavras do proprio filosofo:

Deixei uma posi¢do anterior, ndo por trocd-la por outra, mas porque a posicao de
antes era apenas um passo numa caminhada. No pensamento, o que permanece é o
caminho. E os caminhos do pensamento guardam consigo o mistério de podermos
caminhd-los para frente e para trds, trazem até o mistério de o caminho para tras nos
levar para frente®'.

“Estar a caminho”! Heidegger entendeu o seu pensamento como o percurso de uma
via, como o continuo trilhar de um caminho. Essa foi também a atitude apropriada que
procuramos conservar ao desenvolvermos a anélise do curso de Heidegger Einleitung in die

Phinomenologie der Religion, objeto desse trabalho.

64 HEIDEGGER, M. “De uma conversa sobre a linguagem entre um japonés e um pensador”, In: A caminho da
linguagem, p. 78-79.
! HEIDEGGER, M. “De uma conversa sobre a linguagem entre um japonés e um pensador”, p. 80-81.
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