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RESUMO

Esse trabalho tem em vista abordar a questdo do tempo sobretudo no curso Introducgéo a
Fenomenologia da Religido do filosofo alemdo Martin Heidegger (1889-1976). A
finalidade é compreender o que é o tempo nesse curso e em que medida influencia o
pensamento desse fildsofo, bem como o que ele entende por religido. Para isso, inicia-se
a abordagem do itinerario metodoldgico presente na prelecdo. Comecando pela vida
fatica, a partir da qual a filosofia tem sua origem e para a qual se dirige, ela precisa de
um meio de acesso. Este € dado pelos indicios formais, caracterizado por ser um meio
que aponta para a dindmica prépria da faticidade sem enrijecé-la em conceitos teéricos
objetivadores. As correntes historicistas sdo criticadas pelo filésofo por tratarem
fendmenos historicos, inclusive a religido, colocando-se como sujeito externo ao objeto
a ser acessado. Ao mostrar o limite do historicismo, 0 modo como Heidegger pensa a
historia é postulado enquanto algo que nos constitui. A partir dessa colocacdo, as
epistolas paulinas sdo analisadas e, em suma, a parusia enquanto vinda do Messias ja
manifesto é pensada na mesma medida em que a postura cristd enquanto estar atento e
viver sob a perspectiva da incerteza daquele que vird como um ladrdo € enfatizada. A
religido, portanto, passa a ser considerada originariamente como histérica, no sentido

daquela que vive o horizonte da temporalidade que nao se reduz a formulacdo vulgar.

Palavras-chave: Tempo, faticidade, religido, cristianismo, Martin Heidegger.



ABSTRACT

This work aims to address the issue of time especially in the course “Introduction to the
Phenomenology of Religion” of the German philosopher Martin Heidegger (1889-
1976). The purpose is to understand what is the time in this course and in what extent it
influences the thinking of this philosopher, as well what he meant by religion. To do
this, this text starts with the methodological itinerary present in the lecture. Starting with
the factual life, from which philosophy originates and to which it is addressed, it needs a
mean of access. This mean is given by the formal indications, characterized by being a
mean that indicates the dynamics of the facticity without stiffen it in objectifying
theoretical concepts. The historicists currents are criticized by the philosopher by
treating historical phenomena, including religion, placing them as a external subject to
the object to be accessed. By showing the limits of historicism, the way that Heidegger
thinks the history is postulated as something that constitutes us. From this position, the
Pauline epistles are analyzed and, in short, the parousia while coming of the already
manifest Messiah is thought in the same way as the Christian posture while being
mindful and living from the perspective of the uncertainity that will come as a thief is
emphasized. Religion, thus, becomes originally regarded as historical in the sense of
that one which lives the horizon of temporality that is not reducible of wvulgar

formulations.

Key words: Time, facticity, religion, Christianity, Martin Heidegger.



Para os caminhos do pensamento, o0 passado
continua passado, mas o0 vigente do passado
estd sempre por vir. Os caminhos do
pensamento esperam assim que, um dia,
pensadores 0s singrem. Enquanto o representar
corrente e técnico, no sentido mais amplo do
termo, quer ir sempre para frente e progredir,
arrastando todos consigo, 0s caminhos
indicadores da sabedoria liberam, as vezes,
perspectivas para a reunido montanhosa e
acolhedora de unidade.

Martin Heidegger
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INTRODUCAO

A prelecdo Introducdo a Fenomenologia da Religido foi lecionada por Heidegger
entre os anos de 1920 e 1921. Ela estd contida no volume das obras completas publicado em
1995, intitulado Fenomenologia da Vida Religiosa, na qual estdo contidas transcri¢fes de trés
cursos: o supracitado, em seguida Agostinho e o Neoplatonismo, de 1921, e o ultimo € um
esboco de aula ndo ministrada, cujo titulo € Fundamentos filoséficos da Mistica Medieval,
redigido entre 1918 e 1919. Nos trés cursos, o fildsofo desenvolve uma analise da experiéncia
da vida féatica, nesse caso a cristd. Esta anélise tem como base a fenomenologia tal como
Heidegger a concebeu apés seus estudos com Husserl. A partir dela sdo desenvolvidas
questdes referentes a historicidade, a temporalidade e a vida fatica. Sua finalidade consiste em

acessar o fendbmeno originario e pré-tedrico da experiéncia da vida fatica.

A Introduc@o a Fenomenologia da Religido é dividida em duas partes. Na primeira,
Heidegger trata do método fenomenoldgico utilizado para a analise das epistolas de Paulo aos
Galatas e aos Tessalonicenses. Na segunda parte, ele executa propriamente esta tarefa
interpretativa. A proposta do curso € buscar o fenbmeno originario da vida fatica sublinhando
o carater temporal da faticidade como experiéncia originaria e de carater aproximativo e nao
apreensivo da vida fatica a partir da qual deriva seu constructo filos6fico. Para isso, rompe
com a tradicdo metafisica predominantemente tedrica, sobretudo a platénica, e as tendéncias
historicistas contemporaneas que, em Ultima analise, mantinham a tendéncia a valorizacdo do

constructo tedrico como meio de acesso a vida fatica e a objetivacdo do tempo histérico.

Essas tendéncias, criticadas no inicio do curso, constituem-se de trés correntes
interpretativas da historia. A via platdnica que consiste na afirmacdo da interpretacdo do
suprassensivel tomada em primazia em relacdo ao historico, na qual a ideia possui carater
absoluto, sendo o supratemporal a base compreensiva do real. A segunda via postula a entrega
radical na qual a cultura e a singularidade ditam os valores histéricos. E a ultima consiste na
busca por unir as duas anteriores. Heidegger as critica pelo fato de em ambas haver a
tendéncia ao asseguramento tedrico diante da (ou em resposta a) inquietude provocada pelo
carater temporal que ndo é possivel ser abarcado. Nessas perspectivas o tempo enquanto
condicdo de possibilidade de viabilizacdo da faticidade fica objetivado. Esse asseguramento

inviabiliza, ou ndo consegue alcancar, o fendmeno originario que é pré-tedrico, pois esta



carregada por uma teoria estabelecida a priori servindo de ponto de partida para a

compreensdo do fendémeno religioso.

Diante da critica as correntes historicistas, em suma platonicas, Heidegger propbe a
fenomenologia. Esta, postulada como sinénimo de filosofia, parte da e para a experiéncia da
vida fatica, na historia, dada no tempo. Para isso, Heidegger atribui a filosofia e a religido
uma natureza histérica. No entanto, a analise fenomenolégica é possivel a partir de uma
destruicdo da conceituagdo da ciéncia historica e religiosa, buscando a experiéncia a partir do
fatico e ndo conceitual pré-definido. Essa destruicdo consiste em prescindir de definicGes
teoricas, ja derivadas da experiéncia originaria da vida fatica, para voltar-se a faticidade, a
partir da qual emergem as teorizagdes. A finalidade dessa destruicdo é colher na vida mesma

0 que ha de originario da experiéncia, nesse caso, a crista.

Portanto, elementos abordados como pré-teorico, vida fatica, fenébmeno e experiéncia
originaria somente sdo possiveis mediante o horizonte do tempo. E na temporalidade
enquanto condicdo de possibilidade de toda pesquisa fenomenoldgica, filoséfica, de todas as
ciéncias epistemoldgicas e da propria vida, que Heidegger compreende que abordagens

interpretativas supramencionadas sdo limitadas, por suprimirem quando a objetiva.

A proposta entdo consiste em expor o caminho “metodologico” feito por Heidegger e
desenvolver a andlise de sua compreensdo do histérico, da temporalidade e o0s
desdobramentos dessa analise na viabilidade e relevancia na compreensao de uma filosofia da
religido que se propde a analisar a experiéncia da vida fatica. Mas, qual a relevancia de
estudar no Brasil, uma obra que é anterior a Ser e Tempo (1927) e um dos trés trabalhos nos

quais a religido é claramente tematizada?

Traduzida para o portugués em 2010, a Fenomenologia da Vida Religiosa comeca a se
tornar objeto de maior estudo no Brasil e, antes mesmo de sua traducdo, foi abordada em
alguns estudos. A Unica obra de Heidegger que trata diretamente de filosofia da religido €
relevante num ambiente académico de Ciéncia da Religido cujos trabalhos abordavam Ser e
Tempo e obras posteriores. Com o crescente interesse pelo estudo dessa obra, este trabalho é
mais uma oportunidade de aprofundar na compreensdo e divulgacdo das pesquisas sobre
Heidegger e sua ligagdo com a questdo da religido. Ao longo da dissertacdo, dois cursos
ministrados nesta instituicdo, e um artigo publicado por, até entdo um doutorando, da mesma

sdo citados. Cabe, portanto, pesquisa-la uma vez que tratar de um tema importante a filosofia



da religido, e que tem sido pesquisado em instituicbes onde o enfoque é, a principio, somente

filoséfico.

Diante disso, propor uma pesquisa que ndo se restrinja a filosofia em sentido lato, mas
focando na filosofia da religido, abordar conceitos como o da historicidade e temporalidade e
como eles se articulam na pesquisa no campo da filosofia da religido em Heidegger, é
relevante para as pesquisas de Ciéncia da Religido. Essa é, portanto, a finalidade do presente
trabalho.

Voltando a Introducdo a Fenomenologia da Religido, Heidegger, como dito acima,
enfatiza a questdo do historico, tecendo criticas as interpretacdes e metodologias histéricas de
seu tempo. Diante disso, surgem as seguintes questdes: o que € o histdrico para Heidegger?
Como compreender a temporalidade histérica como via de acesso ao fenémeno religioso? Por
que Heidegger critica outras tendéncias filosoficas de compreensdo da religido? Qual a
relevancia do cristianismo para a formulacdo da concepc¢do de tempo? De onde Heidegger
parte para buscar o sentido fatico? Em que consistem os indicios formais e qual a finalidade
destes para o elemento histérico?

Apds a Primeira Guerra, Heidegger, deixa de buscar uma verdade e sua validade pela
I6gica, temas desenvolvidos em seus trabalhos de doutoramento e habilitacdo. Passa a ler mais
detidamente Dostoievski, Kierkegaard, Lutero, Nietzsche e Paulo. Sua busca pela questdo do
ser baseado na légica muda para o interesse pela vida fatica como situacdo originaria. Rickert
exerce influéncia sobre o jovem Heidegger com sua filosofia, focando a histéria. A questdo do
ser, movida até as ultimas determinacdes, em vista do que é mais originario, levou a questdo
da sua manifestacdo na cotidianidade, no ambito da vida fatica. Essa nova orientacdo tem
como etapa importante os cursos de 1919/20. Heidegger propde o ponto de partida da filosofia
na faticidade da vida. Diante da tendéncia inclusive fatica a objetivacdo, que culmina na

desvitalizacdo da vida, o filésofo busca a experiéncia originaria dada na faticidade.

Para atingir seu intento, Heidegger vale-se da fenomenologia numa concepc¢éo distinta
da de seu mestre Husserl. Para Heidegger a fenomenologia é autointerpretacdo da vida fatica
alcancada em seu primado historico. A sua finalidade anterior a Primeira Guerra,
caracterizada pela critica ao psicologismo, pela busca do ser em sua totalidade, passa a ser a
procura pela origem no sentido da vida no mundo, isto é, a experiéncia originaria da vida

fatica.



Portanto, para chegar a vida fatica enquanto fendmeno originario do qual se deve
partir para a compreensdo da experiéncia da vida religiosa, é imprescindivel compreender a
experiéncia do tempo enquanto via de acesso a faticidade. As correntes criticadas por
Heidegger que cediam a historicidade uma concepcao prévia, tedrica, obscurecem o sentido
originario do qual se chega a vida em sua faticidade. E pela temporalidade historica que se
compreende o ponto de partida, o desenvolvimento e as implicacGes para filosofia da religido
heideggeriana.

Segundo Heidegger, tanto a ciéncia quanto a filosofia partem de um lugar comum: a
vida fatica. Aquela, no entanto, acumula conceituaces que se desdobram ao longo das
interpretagdes e experiéncias feitas em suas descobertas relacionadas ao mundo. A filosofia,
por sua vez, tem sempre que retornar as suas bases para entdo partir na sua busca. Esta se faz
retomando constantemente sua introducéo, que é sempre uma retomada e reformulacdo do que

é o0 ponto de partida filoséfico, a vida fatica.

Experiéncia fatica da vida é a experiéncia vivencial no todo. Para definir algo nessa
experiéncia, deve-se fazé-lo pelo carater de significancia que se da no sentido referencial.
Sentido referencial € o modo a partir do qual se busca o como (Wie) e ndo o que [Was] é a
vida fatica. A referéncia diz respeito 0 modo como se experimenta cada mundo. Ndo ha um
objeto nem um sujeito kantianamente falando. Ha4 uma experiéncia que costuma ser dividida
em mundos da vida. O que se pode compreender como modos de relacionar com a vida em
diferentes instancias, denominados por Heidegger como referéncia do mundo da vida. E em

ultima instancia, o carater temporal da experiéncia fatica traz inquietacao.

Por isso, Heidegger critica as tendéncias ao asseguramento. O fil6sofo, entdo, postula
que a inquietacdo é colocada como um sentido dentro da explicagdo, como uma busca pela
compreensdo do que estd sendo pesquisado ou analisado. Mas, 0 que acontece € uma

ofuscacdo do sentido ao qual esta dirigida a inquietacao.

Segundo Heidegger, a formaliza¢do postulada por Husserl tende a visar a historia sem
adicionar juizos pré determinados ou opinides. A concepcao de histdria corrente é aquela mais
referida ao passado, no sentido de algo acontecido. Mas, fica a questdo se é assim mesmo e se
pode ser assumida de modo filoséfico. O sentido de histérico pode ajudar a efetivar a
filosofia, j que delimitaria e romperia com a tendéncia a querer dar conta de toda a realidade,
reconhecendo-se como busca por um aspecto delimitado. Enquanto a ontologia ocupa-se do

ente, a consciéncia ocupa-se de como se da a estrutura que apreende esse ente.



Heidegger ndo se atém a formalizacdo e generalizacdo. Ele propde a fenomenologia
enquanto verbum internum desse fendmeno como ferramenta da filosofia na atual proposta. O
tempo, a determinacdo metodoldgica, a pesquisa historica, carecem da experiéncia fatica que
precede toda teorizacdo das categorias mencionadas. A proposta de Heidegger consiste em
melhor compreender essa experiéncia fatica na histéria mesma, e como se da, por exemplo,

sua efetivacdo na questdo do tempo, presente, passado e futuro, para essa experiéncia.

A via que Heidegger propde para acessar o fendmeno é denominado indicio formal. E
apresentado ainda na primeira parte da Introducdo a Fenomenologia da Religido como
preparacdo necessaria a acessar a experiéncia fatica cristd. Entretanto, toda a primeira parte da
preparacdo do filésofo é comprometida devido a reclamacdo dos alunos que ao esperarem
uma filosofia da religido sendo ensinada, enfadavam-se com questfes preliminares, tdo caras

ao filésofo de Messkirch.

Os indicios formais sdo um modo de acesso aos fendmenos originarios. Contrario aos
modos historicistas criticados por Heidegger que, ao elaborar concepgdes prévias como
parametro de acesso e determinagdo do que vai estudar como um objeto, o jovem filésofo
busca um meio de chegar aos fenémenos por elementos que apontem o que Se quer acessar
sem, contudo, antever os resultados ou construir juizos prévios. 1sso é possivel uma vez que o
horizonte de significacdo é compartilhado, isto ¢, 0 mesmo mundo tanto daquele que hoje
acessa 0 passado quanto o vivido por aquele que € acessado. A histéria € 0 horizonte comum

em questéo.

A proposta heideggeriana de uma via de acesso vai de encontro a uma dificuldade até
mesmo caracteristicamente fatica: o encobrimento. N&do é somente um “privilégio” das
correntes historicistas criticadas pelo fil6sofo que ao objetivarem o elemento a ser pesquisado,
acabam encobrindo-o. E proprio da existéncia fatica encobrir a vivéncia da temporalidade que
conduz a inquietacdo. Essa inquietacdo € encontrada mais substancialmente na Introducdo a
Fenomenologia da Religido, quando Paulo exorta para que os cristdos figuem em prontidé&o,
uma vez que a incerteza da vinda do Cristo € de tal modo enigmatica que € anunciada com a

maxima; “virad como um ladrao”.

O indicio formal deixa tudo em suspenso, pelo fato de ao mesmo tempo em que nao se
trata de uma concepgéo vazia e sem regras, ela ndo se encontra vinculada a teorias, valendo

como uma preparacgdo para a realizacdo do método fenomenoldgico.



A proposta inicial de Heidegger ¢é analisar a Epistola aos Galatas por dois motivos
principais: é onde é relatada a converséo de Paulo, sua questdo entre fé e lei, e sua desavenca
com os judeus e a questdo da salvacdo para a vida definitiva; o segundo motivo diz respeito a
influéncia que esta epistola teve sobre Lutero e a estrita relacdo que tem com a reforma,

embora, segundo afirma Heidegger, esse a tenha a luz de Agostinho.

Na esteira da questdo da analise das epistolas paulinas, alguns elementos sdo
importantes evidenciar. Acerca da questdo da vinda de Cristo, a parusia, cuja incerta
determinag@o aponta para aquele que “vira como um ladrdo”, o tempo em questdo nao é o
cronoldgico. Néo se sabe o dia nem a hora. E a intengdo também nédo é datar o tempo da
vinda. A vinda do Messias ja manifesto requer outra postura. Esta é marcada pela experiéncia
da vivéncia do tempo no sentido cairologico. Este demanda a constante expectativa e a
vivéncia da vida presente, utilizando o que seu estado atual exige, mas na constante
perspectiva do como se ndo. Essa perspectiva da expectativa diz respeito aos caracteres
pertencentes ao cumprimento historico da vida, anterior a qualquer objetivacéo. Diz, portanto,
respeito ao como do cumprimento e ndo ao que referente a explicacdo de quando se daré a

vinda, a parusia.

Aqui se evidencia a questdo da experiéncia religiosa fundamental, a partir da qual
Paulo rompe com a lei (no sentido judaico de regras cerimoniais, por exemplo) e adere a fé
como principio de vivéncia cristd. Heidegger propde uma pesquisa que ultrapassa a
compreensdo de conceitos comumente aceitos pelos estudos, sobretudo teoldgicos, para tratar
de termos pouco abordados na carta paulina em questdo, pois percebe uma experiéncia a ser

relatada anterior a todo dogma posteriormente desenvolvido.

Diante da experiéncia originaria fundamental, Heidegger prop6e a fenomenologia que
considera a objetualidade, enquanto sentido de uma realidade em sua totalidade a partir do
fendbmeno, como porta de acesso a essa experiéncia. E funcdo da fenomenologia destruir a
compreensdo prévia da historia para algar-se na compreensdo da experiéncia originaria que
ultrapassa compreensdes objetivas, rigidas e definitivas postuladas pelas demais formas de
pesquisa desses dados. A religiosidade cristd originaria é historica, devendo desse modo, ser
tomada a partir da sua faticidade pré-teérica, no sentido de seu como enguanto sentido de

realizacéo.

Heidegger analisa a Epistola aos Gélatas focando a proclamacao. Segundo ele o como
(Wie), a motivacdo da proclamacao é o ponto fundamental para essa pesquisa. A carta ndo



deve ser analisada como uma obra literaria nem sob o foco de mais um escrito a ser
pesquisado. Ela deve ser analisada em vista da experiéncia originaria motivadora de tal
proclamagdo, ao que se supde a principio. Levando em conta que se trata da experiéncia fatica

da vida historica, compreendida no tempo.

A andlise fenomenoldgica requer o reconhecimento da amplitude fenoménica
apresentada e a consciéncia de que se deve privilegiar um aspecto dessa totalidade. Cabe ao
fenomendlogo estar ciente de sua limitacdo ante o fendbmeno que observa e de sua limitacdo
historica. A fenomenologia heideggeriana possui uma visdo distinta da de seu mestre Husserl.

O jovem fenomendlogo entende fenomenologia como autointerpretacdo da vida fatica.

Diante da mudanca de enfoque de histérico-objetivo para histdrico-originério, surgem
trés dificuldades: 1- Exposicdo mediante a linguagem: aqui se deve levar em conta a
necessidade de buscar o sentido das palavras utilizadas nas explicacGes das experiéncias
religiosas, tendo em vista que as compreensées comumente usadas sdo derivacdes que podem
estar com o sentido bem mais distante do originario, encobrindo-o. 2- A empatia numa
situacdo: é necessaria uma compreensdo da situacdo, ja que a vivéncia desta, no que se refere
a experiéncia paulina, estd muito distante do fenomendlogo que a pesquisa. 3- A questdo da
explicacdo mesma: a explicacdo deve levar em conta que a abstracdo nado tira o objeto da
abstracdo por meio da abstracdo feita, e também a abstracdo explicativa mesmo que
direcionada inclui o todo da experiéncia pesquisada do fenébmeno em questéo.

A filosofia, fenomenologia, precisa partir do aspecto histérico-realizador. A
fenomenologia deve buscar a situacdo do individuo. As epistolas ndo devem ser vistas
objetivamente, mas a andlise deve ser feita “de tal modo que escrevemos a epistola com

»! E contemplado, portanto, todo o complexo realizador enquanto um todo completo e

Paulo
ndo como fragmentos a serem aprofundados, mesmo que apenas um aspecto seja focado, o

todo esta nele incluido.

O ter-se-tornado dos Tessalonicenses remete a experiéncia de conversdo que ndo esta
circunscrita ao que passou, mas remetida ao como conduzir a vida. O saber esta situado no
principio da teologia. Demais termos gregos sdo apresentados para afirmar o carater de uma

espécie de contextualizacdo de Paulo, que culmina na tribulagdo que aponta para a vivéncia da

! HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa. Trad. Enio Paul Giachini; Jairo Ferrandin; Renato
Kirchner. Petrdpolis, RJ: Vozes; Braganca Paulista, SP: Editora Universitaria Sdo Francisco, 2010, p. 78.



expectativa da parusia, do fim dos tempos. Isso caracteriza, segundo Heidegger, o mundo de

Paulo.

Parusia é o termo que apds o primeiro século do cristianismo perdeu seu sentido
originario. O v0s sabeis explicitado nas cartas paulinas afirma ndo um carater gnosiologico
temporal ao acontecimento escatoldgico, mas esta referenciado a um saber concreto e fatico,
que induz a um como viver, a partir da experiéncia de reconhecimento da parusia. Isto
significa que vivenciar as tribulagGes e a fraqueza tratadas por Paulo é a forma originaria de

experiéncia fatica do cristianismo em sua forma inicial.

A questdo que é tratada na Segunda Epistola aos Tessalonicenses € a intensificacao.
Contra a compreensao errdnea da comunidade a quem a carta foi destinada, de que nédo é
agora que se realizard a vinda do Cristo, alguns membros se ocupam em fazer nada.
Descansam ou passam 0 tempo em ocupagdes que 0s despreocupam da situacdo presente.
Para Heidegger, Paulo tenta mostrar a urgéncia da mensagem da parusia enquanto como Vivé-
la na expectativa do \ainda néo, e ndo para quando. Portanto, ndo se trata de viver em clima
de espera sem nada fazer, mas da urgéncia em viver a fé e 0 amor, e o desespero de saber que

ndo se conseguiu efetiva-lo tal como deve sé-lo.

Anticristo seria a influéncia de se viver a tranqlilidade do mundo. Isso caberia aos
réprobos, pois os escolhidos, eleitos, por Deus vivem a tribulacdo de ja estar diante d’Ele
sozinhos tendo que prestar conta do servico que deveriam estar dedicando-Lhe. E importante
notar que segundo Heidegger, Paulo propde a vida fatica vivenciada em sua “totalidade”, e
ndo uma proposta de espera de algo futuro em si, mas na expectativa constante de um ainda

ndo que nao esta disponivel, mas, somente vivido numa decisdo que abarca passado e futuro.

Segundo Heidegger, o inferno ¢ um elemento criado posteriormente pela dogmatica.
Paulo previa o completo fim para os condenados. A parusia ndo € uma expectativa futura
vivida enquanto um quando, mas um como viver, a decisdo do presente no desespero que a
acompanha o futuro indisponivel. Ndo ha um desenvolvimento tedrico da vivéncia cristd

auténtica, o reino dos céus é uma realidade que se baseia na certeza da fé.

A proclamacéo paulina pretende apontar para o como da vivéncia cristd. Um como
diante da expectativa da volta de Cristo enquanto vivéncia das possibilidades de um ainda
ndo. Paulo pressupde que reconhecer Jesus como o Cristo é a condi¢do necessaria para a
salvacdo. E a vivéncia na concretude fatica do mundo é o pressuposto seguinte para a vivéncia

diaria dessa realidade de chamamento divino. N&o ha postura para algo aléem do concreto, a
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vida fatica ¢ o “espago” no qual a vida de fé ¢ concretizada. Heidegger tenta mostrar que o
referencial cristdo é o ainda ndo, o nada. Diante dessa realidade, o cristdo vive de modo mais

plenificado a sua faticidade.

A vida fatica aparece proposta como meta de vivéncia para o cristdo na inquietude,
levando-o a ter de lidar com a realidade em alta dependéncia de Deus, pois do contrario ndo
daria conta. O mundo circundante do qual o homem se encontra, recebe um sentido
referencial diferente para o cristdo, que continua a viver sua “autenticidade” na contingéncia

da vida mundana.

O saber paulino — presente nas expressdes vos sabeis, de suas exortacdes — ndo é um
dom espiritual externo, vindo de fora, mas uma caracteristica de quem tem o espirito e é por

meio deste que adquire, ou que vive a concretude fética da vida.

Diante disso, a filosofia da religido de Heidegger ndo parte de conceitos pré-
concebidos para compreender a religido, mas precisa partir da experiéncia religiosa, no caso
aqui da cristd, para assim algar-se em busca de melhor explica-la. H& também a necessidade
apontada pelo filésofo de destruicdo do conceito de histérico tradicional, no qual se
encontram as tendéncias ao asseguramento frente a inquietacdo propria da faticidade

temporal. E definir o que melhor significa e como se articula esse conceito temporal histérico.

E necessario, portanto, partir da Introducio a Fenomenologia da Religido para
compreender a temporalidade historica na metodologia da filosofia ou fenomenologia da
religido heideggeriana e mostrar em que medida a existéncia cristd primitiva € importante para
sua compreensdo de tempo e de vida fatica. Para isso, deve-se comecar por analisar
especificamente a primeira parte da Introducdo a Fenomenologia da Religido esclarecendo os
conceitos de historicidade, temporalidade, indicios formais e faticidade. Em seguida,
compreender a génese e a relevancia da questdo da temporalidade na filosofia da religido

heideggeriana enquanto via de acesso ao fendémeno religioso.

O foco da presente proposta de pesquisa € baseada na leitura analitica do primeiro dos
trés cursos contidos no volume das obras completas intitulado Fenomenologia da Vida
Religiosa. Isso, entretanto, ndo exclui possiveis acessos aos outros dois textos, Agostinho e o
Neoplatonismo e Os Fundamentos Filosoficos da Mistica Medieval, presentes na mesma.
Estes eventualmente, servem de base auxiliar a fim de melhor compreender determinados

aspectos néo estar esclarecidos ou aprofundados no curso em questéo.



11

O primeiro capitulo se concentra em esclarecer diversos conceitos heideggerianos
expostos em sua obra, como historicidade, faticidade, objetualidade, indicios formais e
significado. No segundo, o nlcleo esta fundamentado no tratamento da analise das epistolas
de Paulo. Inclusive estas servirdo como obras de consulta para melhor entender o todo
consultado por Heidegger e onde se encontram os termos especificos que ele extrai para
aprofundar na sua exposi¢do. Exime-se, portanto, de qualquer analise exegético-teoldgica
dessas epistolas bem como a interpretagdo de qualquer outro pensador acerca das mesmas.

Por fim, é trabalhada a questdo da filosofia da religido, o significado de religido
tratado ao longo dos capitulos anteriores e o importante elemento préprio da abordagem
religiosa: a temporalidade. Mas, como nenhum fildsofo € isento de critica e € fundamental que
em um texto filoséfico elementos conflituosos com a tese principal sejam abordados, alguns
autores — em especial John Caputo e Jests Adrian Escudero — com suas colocagdes sdo
apresentados. Ambos apontando possiveis limites contidos tanto no curso Introducdo a

Fenomenologia da Religido quanto no periodo que cerceia essa prelecéo.
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CAPITULO 1: O ITINERARIO DA ANALISE HEIDEGGERIANA

1. Vida Fética

Ao buscar em Heidegger alguns indicios de como concebe ou efetua sua filosofia
pode-se remeter a seguinte afirmagdo: “Eu quero, em todo caso, que essa necessidade da
filosofia de girar em torno de questBes preliminares cresca e se mantenha, a ponto de tornar-se

»2_ Com essas palavras inicia-se o reconhecimento do modo como s&o

uma virtude
desenvolvidas suas reflexdes. Sua proposta ndo € acrescentar conhecimento ao que
anteriormente foi posto. Antes pretende encontrar no pensamento legado pela tradicdo algo
relevante para pensar o0 momento presente. Ou seja, a acumular contetdo Heidegger prefere
dar um passo antes de este ter sido elaborado para, a partir dai, desempenhar o constructo

filoséfico.

Nas primeiras paginas de A via do pensamento de Martin Heidegger®, Péggeler,
referindo-se ao modo de tratar do pensamento do citado autor, postula que a dificuldade esta
no instante em que ao comunicar seu pensamento, essa enunciacdo se torna o desvio deste (ao
qual o pensamento estava voltado) conduzindo-o a um mal entendido. O ser é pensado, mas
expor o pensado visando situd-lo ou descrevé-lo somente seria comunicado por meio do ja
conhecido, levando a obscurecé-lo. Pode-se observar até aqui que toda tentativa de apreender
o sentido do ser o encobre. E necessario, salienta Péggeler, um regresso ao fundamento
impensado. Diante disso, Heidegger busca evidenciar que no pensamento rotineiro que busca
a afirmacdo do ser, ha pressupostos impensados. A questdo inerente a busca pela via do
pensamento heideggeriano estd em reconhecer que encontramo-nos no caminho do qual
partimos e essa via, portanto, ndo é referida a algo externo, novo, mas a algo no qual j& somos

inseridos e que é anterior a toda reflex&o posterior referente ao caréter objetivo ou subjetivo®.

> HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 10.

3 cf. POGGELER, Otto. A via do pensamento de Martin Heidegger. Trad. Jorge Telles de Menezes. Lisboa:
Piaget, s.d., pp. 13-20.

* Nas observages preliminares & coletanea de trabalhos que foi denominado Marcas do Caminho, Heideggger
disse: “[...] o caminho impede que se o descreva como algo que se encontra ai defronte. Quem busca chegar até
este sO podera ser ajudado pelo esfor¢o continuo de discutir o que a palavra ‘ser’ revelou outrora como algo a ser
pensado, 0 que, em outros tempos, quica ird ser encoberto como pensado.

Quem se entrega ao caminho do pensar sabe 0 minimo possivel daquilo que, enquanto a coisa determinante, o
move a caminhar para essa coisa — de certo modo por detras dele, passando por ele e se afastando”
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Diante dessa perspectiva, Heidegger diz que “um filésofo ocupa-se seriamente com a

esséncia da filosofia, antes de colocar-se ou langar-se positivamente o trabalho™

. A proposta
de continuidade ou adicdo do conhecimento tal como comumente é proposta ndo cabe a
filosofia heideggeriana. Voltar ao mais fundamental da questdo, ao motivador desta, é o
primeiro passo para a construcdo de seu filosofar. A filosofia, portanto, diferentemente das
demais areas do saber humano se alcanga ‘“‘através do filosofar mesmo, ndo através de
defini¢des e demonstracdes cientificas, isto é, ndo se deixa alcancar através da ordenag¢do num

conjunto geral, objetivo e configurado de coisas™®.

Se entdo ndo é de modo tradicionalmente cientifico, como pensar uma filosofia ou um
filosofar tal como Heidegger propde? Onde esse filésofo pretende chegar com a analise do
essencial da filosofia? Ha algum ponto de partida que sirva de apoio para todo filosofar? A

esta questao Heidegger responde:

O problema da autocompreensdo da filosofia sempre foi assumido
levianamente. Contudo, se concebermos este problema de maneira radical,
entdo é aceitavel que a filosofia surge da experiéncia fatica da vida.
Entretanto, € mesmo ai que ela ressurge na e para a experiéncia fatica da
vida mesma. O conceito de experiéncia fatica da vida é fundamental. Com a
definicdo da filosofia enquanto comportamento racional de conhecer, nada é
dito em absoluto, mas submete-se ao ideal da ciéncia. A principal
dificuldade tende a ficar justamente encoberta’.

A experiéncia fética da vida é, portanto, o ponto de partida e a meta da filosofia. O
pensamento de Heidegger, geralmente ¢ compreendido como o tratamento da “questao do ser”
e seu reconhecimento na histdria atraves da metafisica. Mas, antes do “ser” enquanto questao,
sua filosofia buscou o reconhecimento deste que se pergunta pelo ser, nomeado Dasein, o ser-
ai que tem como constituicdo fundamental perguntar-se pelo ser. Essa questdo desenvolve-se
sobretudo em sua obra magna, Ser e Tempo. Anos antes, na Introducdo a Fenomenologia da
Religido (1920-1921) o questionamento predominante de Heidegger € pela experiéncia fatica
da vida constituindo-se um traco fundamental do que posteriormente serd& nomeado de
Dasein®. Tendo em vista que a filosofia heideggeriana pauta-se pela quest&o do ser, quando,

entretanto, comecou a desenvolver essa questéo da faticidade?

(HEIDEGGER, Martin. Marcas do Caminho. Trad. Enio Paulo Giachini e Ernildo Stein; rev. de Marco
Antonio Casanova. Petrdpolis, RJ: Vozes, 2008, p. 09).

® HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 12.

® HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 13.

" HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 13.

® Na obra Ontologia, Hermenéutica da Faticidade, um conjunto de prelec@es proferidas por Heidegger em 1923,
embora no titulo se enfatize a faticidade, o Dasein comeca a ser mais abordado. Mas, maiores considera¢des
evidentemente se encontra em Ser e Tempo, obra de 1927. Dado que o enfoque dessa dissertacdo € trabalhar o



14

Pdggeler acentua que apds a Primeira Guerra houve uma mudanca no ponto de partida
das pesquisas de Heidegger. “O discurso do ser, que se encontra em diversos modos da
realidade e que deve ser entendido na sua unidade somente por meio das ultimas
determinac6es metafisicas, desapareceu. Em questdo, encontra-se apenas a vida factual, a vida
na sua factualidade™. Essa tomada de ponto de partida distinto sobressai, sobretudo, nos

cursos proferidos em 1920/21.

Os cursos em questdo foram reunidos — juntamente com anotagdes de um que néo foi
proferido — numa obra que estéd intitulada Fenomenologia da Vida Religiosa. Nela esta
contida Introducdo a Fenomenologia da Religido (1920-21), Agostinho e o Neoplatonismo e
0 esboco de Os Fundamentos Filoséficos da Mistica Medieval (1918-1919). O presente texto

enfoca principalmente no primeiro apresentado. Qual questéo trata essa prelecdo?

Nessa prelecdo Heidegger expde uma andalise fenomenoldgica da religido a partir da
faticidade, por meio de um exame das epistolas paulinas (Gélatas e 1% e 22 Tessalonicenses)™.
Divida em duas partes, o filésofo de Messkirch apresenta, na primeira, questdes acerca da
metodologia utilizada na fenomenologia da religido. Nela é tratada a formacdo de conceitos
filoséficos e a necessidade de partir da experiéncia fatica da vida na qual a filosofia ja esta.
Em seguida desenvolve a critica as tendéncias da filosofia e histdria da religido na atualidade,
postulando serem estas uma tendéncia platbnica. No terceiro e no quarto capitulo,
respectivamente desenvolve a concepcao do fenbmeno do historico e os meios de acessa-lo a
partir dos indicios formais. Na segunda parte, Heidegger trabalha a explicacdo

fenomenoldgica do fendmeno religioso a partir das epistolas de Paulo.

Como anunciado acima, antes de analisar as epistolas, Heidegger expde questbes
preliminares a esta pesquisa. A experiéncia fatica da vida, 0 meio de acesso a esta por meio
dos indicios formais e a limitagdo das correntes histéricas em acessar o fenémeno religioso

s80 expostos a sequir para seguidamente entrar na analise das epistolas.

A proposta heideggeriana € a de acessar a experiéncia fatica da vida. Enquanto ha uma

tendéncia inclusive fatica a objetivacdo, esta “devera ser entendida como ‘desvitalizagdo’ da

periodo anterior a 1927, optou-se por apenas de passagem mencionar a questdo do Dasein. (Cf. HEIDEGGER,
Martin. Ontologia: Hermenéutica da Faticidade. trad. Renato Kirchner. Petrépolis, RJ: Vozes, 2012;
HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Trad. Marcia de Sa Cavalcanti. 22 Ed. Petrépolis: Vozes, 1988).

¥ POGGELER, Otto. A via do pensamento de Martin Heidegger, p. 31. Neste trabalho optou-se por manter a
traducdo tal como estd. Portanto, compreende-se “factual” e seus derivados como “fatico” e seus
correspondentes.

9 Embora Heidegger anuncie estas duas epistolas, suas consideracdes abrangem outras como as epistolas aos
Corintios e aos Romanos.
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vida: por meio dela, a vida ¢ morta na sua ‘vida’, na sua estrutura ‘tendenciosa’ e nas relagdes

9511

de significagdo com seu mundo™~. A vida pode ser vista em sentido de contetdo, referéncia e

realizacdo: de realizacdo que se da acima da questdo dos contetdos; e é valido dizer aqui que

a vida ¢ historica “e estd a caminho de sua origem”lz.

Para voltar a essa origem, Heidegger lanca mdo do método fenomenoldgico que,
entretanto, recebe do filosofo uma visdo distinta da de seu mestre Husserl. “O sentido de
fenomenologia, como Heidegger a entende, é a auto-interpretacdo da vida factual, a qual se
alcanca na sua primordialidade, quando se entende como histérica™. A sua finalidade ja néo
¢ como as anteriores, contra o psicologismo — fortemente combatida em suas teses de
doutorado e livre docéncia —, visdo a qual se opunha, nem por buscar o ser em sua totalidade.
Sua ocupacédo passa a ser a origem no sentido da vida no mundo. “A vida vive dentro do
mundo; ela ndo é o eu, a partir do qual primeiramente as pontes para as coisas ainda terdo de

; . 14
ser lancadas, mas ¢ sempre vida no mundo”™".

O interesse de Heidegger pela vida fatica, assegura Pdggeler, esta relacionada a sua
ligagdo com o cristianismo. Embora seja Dilthey quem o influencia quando se remete a
questdo irrevogada da histéria pela metafisica ocidental, o pensamento do jovem fil6sofo
nessa época e também marcado pelos estudos que fez de Paulo, Agostinho, Schelling, Lutero,
Kierkegaard'® mantendo, paralelamente a todos estes, os estudos de Aristoteles. A questdo da
especifica da faticidade é no curso apresentado em 1923, intitulado Ontologia: Hermenéutica
da Faticidade.

Heidegger propde, portanto, como ponto de partida a “experiéncia fatica da vida”. Nao
se refere a esfera abarcada pela teoria do conhecimento, e nem ao processo de conhecimento.
Trata-se da “ocupagdo que experimenta” concomitantemente COM “o que € experimentado

através dela”'®. Experimentar é um ““confrontar-se com’ [Sich-Auseinander-Setzen mit] o que

1 POGGELER, Otto. A via do pensamento de Martin Heidegger, p. 31.

2 POGGELER, Otto. A via do pensamento de Martin Heidegger, p. 32.

¥ POGGELER, Otto. A via do pensamento de Martin Heidegger, p. 32.

“POGGELER, Otto. A via do pensamento de Martin Heidegger, p. 32.

!> Heidegger, tratando da abrangéncia da retomada desse pensamento, ndo s6 por ele, mas por toda Europa pés-
guerra, diz na sua admissdo como membro da Academia de Ciéncias de Heidelberg: “Nio ¢é possivel descrever
adequadamente o que trouxeram 0s vigorosos anos que vao de 1910 a 1914; em sintese, pode tentar-se esclarecé-
lo mediante uma selecdo de nomes e de acontecimentos: a segunda edicdo das obras de Kierkegaard e de
Dostoievski, o incipiente interesse por Hegel e Schelling, as poesias de Rilke e de Trakl, os Gesammelte
Schriften de Dilthey” (Antrittsrede, em Jahreschrift der Heidelberg Akademie der Wissenschaften, 1957-1958
pp. 20-21 apud: VATTIMO, Gianni. Introducéo a Heidegger. Lishoa: Edi¢des 70 s.d., p. 16).

! HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p.14.
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¢ experimentado, o ‘afirmar-se’ [Sich-Behaupten] das formas experimentadas™’. Longe de
ser compreensivel a partir de determinac6es ou conceituacdes objetivas, a faticidade encontra-
se na possibilidade de ser compreendida somente a partir, através e por meio do conceito de
“historico”. E uma area, entretanto, que nao esta estritamente vinculada a filosofia como seu
“objeto”, ela possui um interesse também da ciéncia. Portanto, “Heidegger pretende fazer
referéncia a imerséo na plenitude das referéncias, vitais e significativas, que definem o existir

. . . . 18
no interior de um mundo no qual a vida vive”™".

O filésofo postula a necessidade de a ciéncia ser aprofundada no seu sentido histérico,
no curso de sua realizacdo®. Enquanto voltada para o nivel teorético proposicional
assegurando verdades isoladas deve, contudo, ser problematizada pela filosofia. A filosofia,
enquanto distinta da ciéncia, é uma afirmacdo que a principio surge, mas que precisa, segundo

Heidegger, ser reavaliada, refletida.

Heidegger critica os filosofos que o precederam de almejar legar a filosofia um caréater
de ciéncia, entendendo com isso, que ela anteriormente carecesse de rigor. Como se a filosofia
ndo fosse rigorosa, e devesse orientar-se a partir de critérios cientificos para validarem sua
investigacdo®. Ao que o filésofo de Messkirch responde: “O conceito e o sentido de rigor é
originariamente filoséfico, ndo cientifico. Somente a filosofia é originariamente rigorosa. Ela
possui um rigor diante do qual todo e qualquer rigor cientifico ¢ meramente uma derivagdo™?.
E essa “derivagdo” acaba sendo um afastamento por meio de continuas teorizagdes, ao que
Hebeche afirma:

Como toda teoria é encobridora, é preciso, entdo, dar conta do pré-teérico.
Aqui sua divergéncia com Husserl é crucial. O “jovem fenomenologo
radical” ndo buscara fundamentos seguros para 0 conhecimento, nem tentara
encontrar uma solucédo para a crise da humanidade européia como crise das

ciéncias naturais, ao contréario, tera de pensar o homem em sua vida fatica, e
esta ndo pode ser atingida pela ciéncia®.

Y HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 14.

8 ARAUJO, Paulo A. Notas sobre a tens&o entre Filosofia e Teologia no pensamento de Martin Heidegger,
entre 1916-1927. FotocOpias de textos-aulas apresentados em disciplina ministrada durante o 2° semestre de
2011 no Programa de Pés-graduacdo em Ciéncia da Religido da UFJF. Juiz de Fora, 2011, p. 22.

9 Os conceitos de “referéncia”, “conteudo” e “realizagio” serdo melhor expostos no proximo topico, que trata
dos indicios formais.

20 «A filosofia é 0 que é, e isto é a fonte da sua grandeza, porque é um questionar radical. O questionar ¢ mais
rigoroso do que a exactidao cientifica. As ciéncias tém tudo facilitado, afirma Heidegger, porque nao tém de se
preocupar com considera¢es Ultimas. Podem continuar o seu trabalho diério, operando dentro dos limites
seguros de uma tradigdo ja estabelecida, enquanto a filosofia tem de estar na criacéo, na origem e na criagdo das
tradigdes, elaborando conceitos fundamentais” (CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger. Trad. Leonor
Aguiar. Lisboa: Instituto Piaget, s.d., p. 70).

! HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 14. (grifo do autor)

2 HEBECHE, Luiz. O escandalo de Cristo: ensaio sobre Heidegger e Sdo Paulo. ljuf: Ed. Unijui, 2005, p. 327.
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A filosofia perde ou nédo se define por uma ciéncia nem por uma doadora de visdo de
mundo. N&o se resume a consideragdes gnosioldgicas, pois esta j& € uma derivagdo, assim
como a ciéncia. Heidegger pde em questdo que a filosofia possa ndo se ocupar
necessariamente de um objeto, e que a objetualidade da filosofia também ndo possa ser
questionada. O tedrico, tal como a concepcao de sujeito (das filosofias da consciéncia), afasta
do foco na experiéncia fatica da vida, pois traz consigo diversos pressupostos®®. Estes, assim
como as perspectivas em geral do realismo e idealismo tendem a elevar ao absoluto a atitude
tedrica que, ao invés de partir do movimento proprio da realizacdo, partem desse absoluto
para suas analises. A consequéncia inerente a essa atitude é a desvitalizagdo, que prescinde da
historicidade/temporalidade enquanto dimensao originaria. Mas, ndo seria a temporalidade um
conceito tedrico que aponta para a faticidade? N&o seria essa uma contradi¢do interna do

pensamento heideggeriano?

A faticidade tem como possibilidade mais propria de seu ser, ser-ai (Dasein), a este se
denomina existéncia. Nela se encontra a posi¢do prévia a partir da qual ha a interpretacdo.
Para chegar a faticidade, entretanto, é necessario um conceito que sirva para mostra-la. Esse
conceito ndo é uma elaboracdo tedrica (absoluta), nem uma categoria, a partir do qual se
analisa a existéncia. O conceito tem por meta transpor para a experiéncia fundamental. Esse
conceito é denominado existencial. A temporalidade, portanto, é um existencial e ndo uma
categoria ou um conceito tedrico caracteristicos das correntes explicitadas acima®.
Existencial, entretanto, como é nomeado nas obras Ontologia, Hermenéutica da Faticidade,
Introducdo & Fenomenologia da Religido e Conceitos Fundamentais de Metafisica® sdo
especificamente denominados indicios formais, tema que é desenvolvido mais adiante.

Enfaticamente Heidegger afirma: “O ponto de partida do caminho para a filosofia é a

experiéncia fatica da vida™?®

. A tendéncia da filosofia esta vinculada a objetivacdo das coisas
as quais se orienta sua investigacdo. Enquanto as filosofias anteriores a de Kant objetivavam o
que era externo ao sujeito, o neokantismo transferiu essa passagem do objeto para o sujeito,

objetivando-o. O que, por fim, continuou sem esclarecer o processo de conhecimento. “Nisso

2 Cf. ARAUJO, Paulo A. Notas sobre a tensdo entre Filosofia e Teologia no pensamento de Martin
Heidegger, entre 1916-1927, pp. 22-31.

2 Cf. HEIDEGGER, Martin. Ontologia: Hermenéutica da Faticidade, pp. 22; 39.

% Cf. HEIDEGGER, Martin. Os conceitos fundamentais de metafisica: mundo, finitude, soliddo. Trad. Marco
Antdnio Casanova. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2006, pp. 333-341.

% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 15.
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a objetualidade apenas é transferida do objeto em sujeito, o conhecer enquanto conhecer

permanece, porém, 0 mesmo fendmeno ndo esclarecido™’.

A experiéncia fatica da vida pode ser designada como o mundo [Welt]. Mundo aqui
ndo como um carater objetivo, mas vivencial, como uma totalidade na qual se da a
experiéncia. Um mundo circundante [Umwelt] no qual todas as esferas da experiéncia se
tornam possiveis e no qual elas acontecem. A esfera de experiéncia na qual se vive com
outros e em diversos papeis sociais é chamado de mundo compartilhado [Mitwelt], entretanto,
frisando que ndo se trata de uma compreensao teorica que afirma um homem social, politico,
racional, etc.. Ao lado do mundo circundante, com as coisas, e do compartilhado, com demais
homens em sociedade, Heidegger postula uma terceira instancia que ¢ o eu mesmo [Ich-
Selbst], dado no mundo préprio [Selbstwelt]. Todas essas esferas ndo podem ser tidas como
elementos distintos. Todas se articulam numa totalidade e dividi-la seria, segundo Heidegger,
uma deformacdo [Werustaltung] e um deslize [Abgeleiten] da teoria do conhecimento.
Heidegger suspende a tentativa de tratar de questbes referentes aos mundos da vida,
assegurando que sua busca estd na acessibilidade da experiéncia fatica da vida, e que essas
referéncias (aos mundos da vida) somente sdo possiveis a partir do como [Wie] dessas

experiéncias, que se dao a partir do sentido de referéncia (Bezugssinn).

O mundo ndo é um conjunto de “coisas” que Se encontra, mas uma estrutura de
significagbes com as quais convive. “A relagdo com o mundo”, observa Nunes, “é um
engajamento pré-reflexivo, que se cumpre independentemente do sujeito por um liame mais
primitivo e fundamental do que o nexo entre sujeito e objeto admitido pela teoria do
conhecimento™®®. O mundo n&o se encontra no aspecto da interpretacdo, a estrutura mundo
postulada pelo filésofo € pré-compreensiva, ou seja, j& ndo se apresenta na esfera do
entendimento refletido, mas na préatica®®. Na prética cotidiana, tudo o que rodeia a pessoa é
reconhecido com um carater de manualidade. Como Heidegger dird em Ser e Tempo®® um
martelo, por exemplo, ndo € uma coisa que se encontra. Ele é visto como algo que serve ou
tem a finalidade de martelar. Mesmo no ambiente no qual ndo se faz nada, este “ndo fazer
nada” ja ¢ a finalidade ou o significado do lugar no qual se estd. A relagcdo sujeito objeto da
lugar para a relagdo de significagdes na qual se esta, mesmo que jamais se pare para pensar

em tal estrutura. Referindo-se a quest&o do ser-no-mundo, escreve Galan:

? HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 15.

8 NUNES, Benedito. Heidegger & Ser e tempo. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2002, p.13.
2 STEIN, Ernildo. Seis Estudos sobre Ser e Tempo. Petrépolis: Vozes, 1988, p. 46.

% HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo, pp. 108-114 (§ 15).
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Ser-no-mundo. Esta é uma nota tipica da existéncia olhada pré-
filosoficamente [...] Das nossas origens de ser humano nos € vedada a
experiéncia original. Eu nunca sou puro, em branco, antes de entrar em
contato com as coisas. Eu s6 sou no contexto de uma circunstancia na qual
me encontro imerso e a qual me devo. E absolutamente impossivel o
conhecimento do homem fora deste marco, que sempre nos acompanha
como nosso perfil mais proprio. Este fendbmeno é um fato inegavel. Quando
comeco a dar-me conta de que sou e de quem sou, antes fico chocado com o
cerco dos homens e das coisas, e nesta convivéncia 'no mundo', me é forjada
a nocdo de mim mesmo. [...] Para Heidegger tem tal forga este fato, que fora
dele nada é o homem. [...] Ser homem & estar sempre em um determinado
ai', é dizer, estar em situacdo, ou para ser mais exato, estar recriando uma
situacfo nova constantemente no mundo®,

Segundo o filésofo, faz-se necessario primeiramente “compreender o sentido da
tomada de conhecimento a partir da motivagdo do proprio experimentar”*?. Experiéncia fatica
da vida estd vinculada ao como me coloco diante das coisas, tem a ver com 0 como
experiencio. Deve ser compreendida como voltada ao contetudo tendo o como enquanto modo
de experiencid-lo. Suspende-se nesse primeiro momento a busca gnosioldgica idealista
(subjetivo) ou realista (objetivo), o que se conserva ¢ a “indiferenca em relacdo ao modo de
experimentar™®®. Essa indiferenca refere-se a ndo estar tematizado, ndo é algo evidenciado
pelo pensamento. Trata-se do pensamento que o precede (0 pensamento). A experiéncia da
vida fatica é caracterizada pela autossuficiéncia frente a tentativa derivada de conhecimento,
pois ela é pautada pela significancia [Bedeutsamkeit] frente a toda situacdo fatica. A pergunta
que se volta ao como da experiéncia propria estd desvinculada de qualquer teorizacdo

preestabelecida.

Enquanto todas as teorizacBes tendem a buscar uma compreensdo de determinadas
regides da vida, de modos de experimentar, de instancias constitutivas, a experiéncia fatica da
vida ndo se apresenta de modo desvinculado, ela se da no todo constitutivo da experiéncia.
Trata-se de um autoexperimentar-se [Sich-Selbst-Erfahrlen] que é anterior a teorizacdo e
relacionada diretamente ao mundo circundante. Heidegger critica o psicologismo filosofico ao
querer elaborar teorizagdes anteriores a experiéncia propria da faticidade, sendo esta o0 ponto
de partida do qual € possivel se pensar a psicologia filosofica. Mesmo um experimentar a si
mesmo sem uma reflexdo direta disso em relagdo ao mundo relacionado, por exemplo, a um
comportamento, ndo esta relacionado a questdo sujeito-objeto, mas, a questdo de significado

relacionado ao mundo circundante. “O fatico, que ¢ assumido pelo conhecimento, ndo possui

3. GALAN, Pedro Cerezo. Arte, verdad y ser em Heidegger. Madrid: s. ed., 1963, pp. 39-40. (Tradug#o livre)
2 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 16.
% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 17. (Grifo do autor)
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objetos, mas apenas carater de significancia que livremente pode transformar-se num conjunto

de objetos conformados™®.

Ao considerar o conhecer fatico, Heidegger denomina como tomar nota
[Kenntnisnahme]. A fim de que se experimente como significancia, esse conhecimento recebe
um carater objetivo. Nesse sentido, a partir da faticidade, todas as regides da experiéncia, seja
ela cotidiana ou investigativa, sdo iguais enquanto experiéncia, entretanto, quando se propde o
conhecer, muda-se a situacdo tematica [Sachverhalten]. Enquanto ocupacdo voltada ao
conhecimento do que parte da experiéncia fatica, filosofia e ciéncia se equiparam. Mesmo 0
ocupar-se com o mundo ou o sujeito, seja em qual nivel for, continua a ser um referencial
préximo ao da concepcao cientifica, na qual hd a objetivagdo. “Assim, mediante a referéncia
cientificamente objetiva, certamente a filosofia tenderia a ser denominada ciéncia no sentido

de um conhecimento conformado”.

A autocompreensdo da filosofia dada sua similaridade com a ciéncia no aspecto
objetivavel como foi anteriormente apresentado, torna-se ainda mais dificil. “A experiéncia
fatica da vida sempre de novo encobre, por fim, uma tendéncia filosofica que estd quase
sempre por aparecer através de sua indiferenca e autossuficiéncia”®®. A significancia se faz
necessaria a partir dessa questdo. Entretanto, a exigéncia cientificista de articular essa questao

acaba por levar ao que Heidegger denomina de “cultura cientifica”.

Diante disso, o filésofo exige uma mudanca de comportamento filoséfico, uma
autocompreensdo, que supere a referéncia sujeito-objeto para uma mais radical. E necessario
partir da experiéncia fatica da vida enquanto elemento essencial para o filosofar®’. Depreende-
se, com isso, que a filosofia tem uma distin¢do clara da ciéncia. Enquanto esta se volta para
um olhar objetivavel do mundo, com derivac@es, a filosofia se volta a experiéncia fatica da
vida que ao mesmo tempo em que é seu ponto de partida, e 0 que impede o proprio filosofar.
Esse elemento impeditivo se da pelo fato de a experiéncia fatica ser “preocupacdo atitudinal,

decadente, referencialmente-indiferente e autossuficiente pela significancia”®.

* HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 18.

% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 19.

% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 19.

37 «Até aqui os filosofos estavam ocupados a liquidar a experiéncia fatica da vida como uma realidade paralela
pressuposta. Embora seja justamente a partir dela que surge o filosofar e, numa virada — contudo totalmente
essencial —, salta-se novamente para ela” (HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 19).

% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 20.
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Heidegger denomina de “queda na significancia” o modo como se da a experiéncia
fatica da vida na cotidianidade. O sentido referencial mostra que as vivéncias diversas
possuem uma diferenca no contetdo, 0 modo, o como, do experimentar é algo que permanece
indiferente. E a essa indiferenga que culmina na “queda na significdncia” permite solugdes a

questdes sem essa busca pelo como.

Significancia, entretanto, ndo € o mesmo que valor, uma vez que este ja compreende
uma teorizacdo. A fim de acessar essa significAncia é necessario o tomar nota
(Kenntnisnahme). No ambito da faticidade o conhecer se da por meio do que Heidegger
chama desse tomar nota. Neste, conhecer ndo é sinbnimo de remeter-se ao carater “objetivo”
da realidade. Antes o tomar nota refere-se ao que é “experienciado como significancia. Ali ja
se mostra uma referéncia, um conjunto ordenado, configurando-se também um complexo
objetivo com uma logica concreta ou com uma estrutura peculiar numa determinada situacao

temética [Sachverhalten]”*°.

Desse modo, em detrimento de uma afirmacdo objetiva,
Heidegger postula o acesso ao mundo enquanto significado, e o tomar nota como o modo de
acesso rigoroso a experiéncia fatica. A ciéncia assim como a filosofia que se pretende
cientifica, por sua vez, busca uma légica teméatica que em ultima anélise leva a atribuicdo de

setores objetivos, conformando-se a ele de modo cada vez mais rigoroso®.

Com a dificuldade de propor uma diferenca radical entre filosofia e ciéncia, dada que a
tendéncia decadente da experiéncia da vida fatica tende a objetivar sua experiéncia tendo o
complexo significativo como o centro da questdo, Heidegger assevera a necessidade de
“examinar a experiéncia fatica da vida para obter uma motivagdo que produza este giro
radical”*!. Para esse caminho, o filésofo de Messkirch propde um olhar para a histéria da
filosofia, a fim de encontrar elementos que esclarecam os motivos para o filosofar. E fecha o

primeiro capitulo com a seguinte afirmacéo:

A fim de entender tudo de forma mais vivamente possivel e seguindo
rigorosamente o sentido da experiéncia fatica da vida, examinaremos o
presente com suas tendéncias filosoficas, ndo para compreendé-las
filosofando, mas somente no sentido de tomar nota de modo fatico. No
intuito de sermos breves, consideraremos as tendéncias concretas da filosofia
da religi&o em seus representantes mais tipicos*.

% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 18.
0 Cf. HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, pp. 21-22.
* HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 21.
*2 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 22.
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Para esse exame das tendéncias filosoficas, especificamente da filosofia da religido, é
importante analisar — depois de concluida essa parte acerca da faticidade — os indicios
formais, uma vez que estes oferecem elementos necessarios para compreender a concepgao
que permeia toda critica heideggeriana a essas tendéncias. Para terminar essa parte, enfim, o

que ¢ “experiéncia fatica da vida™?

“A experiéncia fatica da vida ¢ a ‘preocupagdo atitudinal, decadente, referencialmente-
indiferente e autossuficiente pela significancia”*®. O que quer dizer que na experiéncia da
vida fatica se estd imerso na totalidade do mundo pela significancia. Estar referencialmente
indiferente e autossuficiente demonstra que a significancia na qual a vida fatica se encontra é
a instancia mais fundamental, anterior a toda divisdo sujeito-objeto, teorizacdo, ou de
quaisquer concepgles externas, absolutizados e estaticas das compreensdo que correntes

historicas, realistas e idealistas propdem.

2. Indicios Formais

O método denominado indicios formais [Formale Anzeige] foi a resposta de
Heidegger a dificuldade originada na forma de Husserl se remeter ao fendmeno. Conforme
indicado acima, Heidegger busca a faticidade como ponto de partida da filosofia a0 mesmo
tempo em que é seu proprio objetivo de busca. Acusa, ainda que indiretamente, a
fenomenologia husserliana de ndo chegar ao fendmeno originario, atendo-se a partir da
generalizacdo e formalizacdo, a objetivacdo e teorizacdo. Para o fil6sofo da Floresta Negra,
unindo aos elementos citados (generalizacdo [referéncia] [Bezug] e formalizacdo [conteldo]
[Gehalt]) deve-se acrescentar a realizacdo [Vollzug], a partir da qual ndo se perde a

perspectiva histérico-temporal, dindmica, do fendmeno em questéo.

Diante disso, é necessario expor o significado e a articulacdo desses conceitos para
clarificar o método e a proposta de Heidegger nesse (método) que € pouco desenvolvido,
porém, carrega a chave de compreensdo de toda fenomenologia trabalhada na Fenomenologia
da Vida Religiosa. Os conceitos sdo: historicidade, generalizacédo, formalizagéo, sentido de

referéncia, sentido de conteudo e sentido de realizagéo.

* HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 20.
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Para compreensdo da concepc¢éo de historicidade pode-se partir da seguinte afirmacao
de Heidegger: “O historico ¢ a vitalidade imediata num sentido muito mais amplo do que
apenas fato histdrico subsistente no cérebro de um logico, que resulta apenas no esvaziamento

tedrico-cientifico do fendmeno da vida™**.

Ao contrario da compreensdo da histdria [Historische] enquanto um objeto de estudo
ou enquanto um conceito que serve de chave para o entendimento da histdria da humanidade
e, nesse caso, da religido, Heidegger postula a historicidade [Geschichte] como o horizonte,
tal como a temporalidade, a partir do qual a faticidade se da. Portanto, ndo é um conceito®
vazio aplicavel a organizacdo logica, tedrica ou cientifica para compreensao da realidade, mas
algo no qual a realidade a qual se busca compreender, torna possivel. Com isso, o histérico tal
como Heidegger o concebe é anterior a historia sob o ponto de vista tanto do senso comum
quanto das areas epistemoldgicas que a utilizam como teoria pré-concebida para 0 acesso as

coisas objetivamente®®.

Para que sua fenomenologia (filosofia) da religido se torne possivel, é necessario
lancar méo dos indicios formais, caracterizados por trés aspectos fundamentais: sentido de
referéncia, sentido de contetdo e sentido de realizacdo. Os dois primeiros sentidos ndo sao
inovacbes de Heidegger. Estes sdo parte da fenomenologia de Husserl. O sentido de
realizacdo € a busca heideggeriana por dar conta dos limites que teria a fenomenologia se esta
se ativesse aos dois sentidos precedentes dados por seu mestre. O que é, portanto, sentido de
referéncia e contetdo e como eles se caracterizam para Heidegger como limitados para
chegar a faticidade? Em que momento ou de que modo € acrescentado o sentido de

realizacéo?

Os sentidos de referéncia e conteudo sdo pensados por Heidegger a partir dos

respectivos conceitos husserlianos de generalizacéo e formalizagéo. Segundo Missaggia,

[...] tanto a generalizagdo quanto a formaliza¢do sdo maneiras de ordenar os
objetos a partir do agrupamento e classificagdo dos mesmos. [...] Na
generalizagdo, ha um grau progressivo de abstracdo e abrangéncia

* HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 33.

#° «[..] faz-se necessaria uma meditaco sobre o caréter genérico dos conceitos filoséficos, sobre o fato de eles
serem indicadores formais [indicios formais]. Eles sdo indicadores. Com isto, diz-se: o contetdo significativo
destes conceitos ndo tem em vista e ndo diz diretamente isto com o que eles se ligam. Ao contrério, ele da apenas
uma indicacdo, um aceno para o fato de que o que compreende é requisitado [...], por este contexto conceitual
mesmo, a empreender uma transformacao de si mesmo no ser-ai. Estes conceitos, se forem tomados, porém, sem
referéncia a um tal carater de indicagdo, como conceitos cientificos na concepcéo vulgar do entendimento, o
modo de colocagdo das questdes intrinseco a filosofia ¢ induzido em erro em todos os problemas singulares”
(HEIDEGGER, Martin. Os conceitos fundamentais de metafisica, p. 340).

“® Na terceira parte desse capitulo estdo expostas as correntes historicistas contra as quais Heidegger se op&e.
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(“‘qualidade sensivel” abrange mais objetos do que “cor”) e ela limita-se ao
conteudo especifico do objeto generalizado, enquanto que a formalizacdo
nao esté4 presa a isso*’.

Quando se remete ao sentido de conteudo, generalizacdo, de determinado referencial
tematizado, o0 maximo de amplitude que se alcanca é a limitacdo ao referenciado de modo
generalizado, mantendo-se preso a este. A formalizacdo, referéncia, vai como meio de
destituir a generalizacdo de seu conteudo especifico. Trata-se do modo como € possivel
relacionar os conceitos abstraidos das coisas relacionando-os entre si no pensamento. Desse
modo a formalizacdo pode estar remetida a algo enquanto ente ou objeto ou as experiéncias.
“Ora, tanto o primeiro como o segundo procedimento ainda mantém relacdo com abstracGes

essencialmente tedricas e gerais™*®.

Pode-se dizer que na generalizacdo e formalizacdo ha uma classificacdo de objetos
postulados teoricamente, ndo deixando, entretanto, espaco para mudanca, tornando, desse
modo, essa compreensdo uma formulacdo definitiva. A formalizacdo limita-se a
impossibilidade de compreensdo do modo como o fenbmeno se da na consciéncia, pois sua
finalidade é a articulacdo dos entes concebidos ja como conceitos e suas relacdes
indistintamente no mesmo nivel. A generalizacdo, por sua vez, possui como limitacdo a
dificuldade de determinar os entes por ndo dar conta de abordar o modo como o sujeito se

relaciona eles distintamente no mundo.

Com os indicios formais, diante do que foi exposto, ndo se propde pensar 0s entes, ou
“objetos”, a partir de um aspecto tedrico, mas por meio de uma visdo mais abrangente na qual
a concretude da vida € incluida. A proposta de Heidegger, e intuito da compreensao de parte
dessa pesquisa, é introduzir-se na fenomenologia, neste caso, da religido. Em palavras
heideggerianas mais precisamente intenta-se a via de acesso a experiéncia da vida fatica. O
acesso Vvia indicios formais, portanto, € a viabilizacdo da abordagem deste fendmeno.
Fenbmeno é, para Heidegger, o que pode se assumir no experimentar da propria experiéncia,

podendo ser questionavel:

1) Pelo “que” originario, que ¢ experimentado nele (conteudo); 2) Pelo
“como” originario, em que é experimentado (referéncia); 3) Pelo “como”
originario, no qual o sentido referencial é realizado (realizacdo).

Essas trés direcbes de sentido (sentido de contetdo, de referéncia e de
realizacdo) ndo estdo colocadas simplesmente umas ao lado das outras.

* MISSAGGIA, Juliana Oliveira. As origens do método heideggeriano: o desenvolvimento das indicacdes
formais. 2011. Dissertagdo (Mestrado em Filosofia) — Programa de Pos-graduagdo em Filosofia, Pontificia
Universidade Catolica do Rio Grande do Sul, Porto Alegre, 2011, p. 59.

*® MISSAGGIA, Juliana Oliveira. As origens do método heideggeriano, p. 60.
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“Fendmeno” ¢ uma totalidade de sentido segundo essas trés direcdes. “A
fenomenologia”, que ¢ a explicagdo desta totalidade de sentido, fornece o
“AOY0c” dos fendmenos, “AOy0g” em sentido de “verbum internum” (ndo
no sentido de logicizagdo)®.

H& um elemento que pode abranger um pouco mais o0 sentido do segundo e terceiro
ponto citado acima. Referéncia tal como a traducdo da obra traz, foi anteriormente também
traduzida por relacdo pelos que a estudaram estritamente baseando-se no idioma original.
Uma possibilidade que se abre € a de ampliar o sentido quando se pensa que referéncia pode
aparentar certo distanciamento, relagdo liga de modo mais estrito quem experimenta daquilo
que é experimentado. Embora relagdo pareca termo mais claro, referéncia também néo deixa
de manter-se no horizonte compreensivo da fenomenologia em questao. Por isso, mantém-se a

traducdo a referenciada.

A realizagdo, por sua vez, chega a ser traduzida por atualizagdo. E aqui vale um
acréscimo compreensivo que pode ajudar. Atualizacdo, no sentido aristotélico do termo,
remete a possibilidade efetivada de determinada potencialidade inerente ao referenciado. Ao
mesmo tempo em que se reconhece determinado referenciado pelo que é em ato, mantém-se a
clara aceitacdo da possibilidade de mudanca devido a intrinseca possibilidade dela receber
novas atualizagfes. Mas, do mesmo modo como se mantém a traducdo original do termo a
saber, realizacdo, € também mantido aqui esse termo de modo a haver compreensdo

homogénea no corpo desse texto.

Ainda a partir do trecho apresentado acima, é possivel perceber uma nova perspectiva
do sentido da prépria légica. Se nos trabalhos anteriores a 1916 (O problema da realidade na
filosofia moderna, 1912; Pesquisas mais recentes sobre Idgica, 1912; A doutrina do juizo no
psicologismo. Uma contribuicéo critico-positiva a légica, 1913; A doutrina das categorias e
da significacdo em Duns Scotus, 1916)*° haviam resquicios no pensamento heideggeriano de
constantes tentativas de encontrar na légica a perspectiva Gltima que garantiria imutabilidade
a verdade buscada, agora h4 uma mudanca de ponto de vista. Logos agora é o verbo interno,

intrinseco, a propria realizacdo do fenémeno, sendo desse modo um logos que lhe € préprio.

Essa elaboragéo deixa evidente que a fenomenologia de Husserl carece da aceitacdo da
realizacdo como elemento de mudanca do que é referenciado. Especificamente, Toledo afirma

que:

* HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 58.
%0 Cf. CASANOVA, Marco Antonio. Compreender Heidegger. 22 edigdo. Petropolis, RJ: Vozes, 2010, p. 18.
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0 que teria faltado a Husserl seria a inclusdo das possibilidades por atualizar
[realizar]. Transposto para a propria linguagem heideggeriana
posteriormente desenvolvida, isto significa 0 mesmo que dizer que faltava o
ontico ser remetido a sua estrutura ontoldgica de fundo [...] esta situacdo
deve fundamentalmente incluir as possibilidades por atualizar®.

Embora seja capital no pensamento de Heidegger a questéo do ser, ontologia, o intuito
do presente texto € ater-se a questdo do acesso a experiéncia fatica. E o trecho acima deixa
claro que ha uma estrutura e que 0 que acessamos € parte desta devendo, desse modo, ser
levada em conta a limitacdo do acesso que se tem quando é buscado o ente sob o sentido de
referéncia e conteldo, abrindo-se a possibilidade de realizagdo. Esta que permite ao fendbmeno
permanecer indeterminado sob a tentativa de apreendé-lo de modo absoluto. O mundo
acessado é constituido de um conjunto de significacbes sujeitas ao tempo historico,

caracteristicos da faticidade.

O indicio formal surge, portanto, com o intuito de Heidegger de superar a
formalizacdo que pode afastar a compreensdo do fendmeno apos afasta-lo do referenciado ao
mesmo tempo em que também ndo se atém a realidade dos entes de forma enrijecida. O
sentido de realizacdo é a busca por admitir que o ente, sujeito a enrijecimento ao apreendé-Ilo,
seja suspenso em seu carater referencial de modo que possibilite seu movimento, atualizacéo,
pelo sentido de realizacdo. Desse modo a vida fatica mantém seu carater de vitalidade que
engloba a mudanca, ao contrario dos modos restritos somente a relacdo e ao contetdo que
tendem a enrijecer por meio de teorizacdo o ente em sua faticidade sujeita ao tempo.>? Ainda
na esteira de exposi¢éo acerca da realizacdo, Missaggia diz que esta

aponta para a maneira especifica como a relagéo de apreenséo do objeto pelo
sujeito acontece em determinado momento contextual, que envolve o0s
conhecimentos prévios do sujeito, seu momento histérico-cultural, suas
crengas, a intersubjetividade na qual esta inserido, etc. Esse momento da
metodologia das indicacfes formais representaria a grande inovacdo de
Heidegger em relacdo ao método fenomenoldgico husserliano, pois para
Husserl, [...] a intencionalidade em certo sentido se esgota nas esferas da
noese e do noema, o que n&o acontece na analise heideggeriana®.

*1 TOLEDO, Daniel S. Tragos hermenéuticos para a compreenséo do fendmeno do sagrado em Heidegger. In.
Kinesis, Vol. Ill, n° 05, Julho-2011, p. 198-224. p. 200. “Heidegger reprova, em Husserl, o facto de se ter
limitado a uma interpretacdo metafisica do fenémeno. Ora, a tese central de Sein und Zeit é que somente a
ontologia podera fornecer a fenomenologia o horizonte Gltimo que confere a sua pesquisa 0 seu estatuto rigoroso
e um fim preciso” (RESWEBER, Jean-Paul. O pensamento de Martin Heidegger. Trad. Jodo Agostinho A.
Santos. Coimbra: Livraria Almedina, 1979, p. 62).

52 Cf. TOLEDO, Daniel S. Tragos hermenéuticos para a compreensdo do fendmeno do sagrado em
Heidegger, pp. 201-202.

% MISSAGGIA, Juliana Oliveira. As origens do método heideggeriano, p. 63.



27

Aqui se nota que a contribuicdo de Heidegger com o sentido de realizacéo, a partir da
tomada do sentido de contetdo e referéncia oriundos de Husserl, ndo se restringe a um mero
conceito que acrescenta a sua concepcdo de fenomenologia a aceitacdo do movimento, da
atualizacdo. Husserl, a partir da reducdo fenomenoldgica, trata da consciéncia engquanto
articulacdo do ato de experienciar e o objeto que € experienciado, concomitantemente
nomeados noesis e noema. Ou seja, 0 movimento intrinseco a ambos sdo, em Ultima anélise,

reduzidos a consciéncia.

Diante disso, a perspectiva que Heidegger proporciona com o sentido de realizacéo
ndo somente engloba a maior abrangéncia do experienciar com 0 experienciado, como
também admite o que Missaggia descreve acima como contexto, conhecimentos prévios,
aspecto historico-cultural, crengas, intersubjetividade, dentre outros. Em outras palavras, a
fenomenologia heideggeriana concebe a existéncia de um horizonte no qual o ser-ai (Dasein),
0 homem, esté inserido e que inevitavelmente interfere, influi, fortemente na compreensao do
fenbmeno a que se busca acessar. Sendo assim impossivel manter a total neutralidade diante
da andlise fenoménica. E acerca dessa apreensao que ndo é possivel de modo neutro, muito
menos no sentido desvinculado que pressuporia a possibilidade da divisdo sujeito e objeto e

enfatizando o que busca, Heidegger diz que:

O importante é que a experiéncia fatica da vida se torne acessivel. Pode-se
apenas caracterizar o jeito e a maneira, ou seja, o como [Wie] do
experimentar de cada mundo. Isso significa que é possivel perguntar pelo
sentido de referéncia [Bezugssinn] da experiéncia fatica da vida. E
guestionavel se o como, a referéncia aquilo que é experimentado, o
contetdo, é determinado e como ele se caracteriza®.

A pergunta essencial ndo é mais o que (Was) se experimenta, mas como (Wie) é
experimentado. O conteldo, dito acima como questionavel, deve permanecer em aberto por
meio do sentido de realizacédo a fim de que ndo seja classificado de modo enrijecido por meio
das teorizacGes. O como (Wie) permite que se mantenha aberto a0 mesmo tempo em que
admite os diversos elementos historicos daquele que experiencia. Em outras palavras, a
experiéncia imediata é anterior a teorizacdo. Desse modo, o sentido de algo sé é esclarecido
na relagcdo com esse algo, antes de qualquer concepgdo tedrica acerca do que se experimenta.
E essa relagdo ndo é sempre enrijecida, fixa, mas € sempre temporal, o que remete a conclusdo

de que para acessar a experiéncia fatica relacdo e realizacao sdo imprescindiveis e anteriores

* HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 16.
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a classificacdo do conteudo experienciado. E que o sentido de conteldo aponta para as

diferencas daquilo que na referéncia se d4 de modo indiferente na experiéncia fatica™.

Diante das afirmacGes nota-se que “Heidegger conclui que tais dire¢Oes de sentido
(conteddo do fendmeno, relacéo entre o sujeito e o fendmeno e realizacao dessa relagcdo) ndo

% constituindo-se uma totalidade de sentido

sdo coisas que existem separadas ou em paralelo
e a fenomenologia, no logos como verbum internum, é o meio pelo qual se explica esse

sentido.

Acerca de tal observacdo, parece que Hebeche supde erroneamente que Heidegger
falha ao desenvolver um constructo tdo devedor de Husserl que acaba caindo na faticidade

solipsista. Hebeche diz que, segundo sua viséo,

é a favor de Heidegger quando ele entende que o sentido da vida fatica é
anterior a toda explicagdo teorica, de que a vida fatica é uma compreensdo
pré-temética; mas é contra Heidegger quando ele reduz a compreensdo a um
constructo particular privilegiado®.

De encontro a essa critica, Hebeche postula que a linguagem é o solo comum de todo
homem e ele é quem forma este e traz um carater comum, ndo solipsista, da faticidade. O
indicio formal enquanto traduzido pela linguagem “ndo é uma referéncia externa a seu
objeto”, dado que ele ¢ intrinsecamente ligado ao que referencia. A “linguagem ordinaria” é
para esse autor é o fator primario que permite a expressao da “vida fatica e se torna parte da
autocompreenséo do ser-ai”*®.

Para Hebeche,® a divida de Heidegger em relacdo a Husserl é de tal grandeza que
enguanto aquele concebe um método solipsista, este formara do mesmo modo um solipsismo,
sO que de carater ontolégico-existencial, base a partir da qual se forma o arcabouco do indicio
formal.

A respeito dessa critica, Hebeche parece ndo levar em conta a afirmacédo de Heidegger
acerca do logos como verbum internum que destina a possibilidade de uma linguagem
subjacente a experiéncia e que a torna comum, permitindo a comunicacao intersubjetiva.

Diante do que foi exposto, observa-se que Heidegger ao propor uma fenomenologia

prépria, que pressupde a faticidade como ponto de partida, precisa de um método que a

> “prestemos atengdo primeiramente ao sentido referencial. Ali se mostra que o transcurso desse experienciar
possui um carater totalmente indiferente e que as diferengas daquilo que eu experiencio se ddo no contetido”
(HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 20).

% MISSAGGIA, Juliana Oliveira. As origens do método heideggeriano, p. 65.

" HEBECHE, Luiz. O escandalo de Cristo, p. 318.

8 HEBECHE, Luiz. O escandalo de Cristo, p. 320.

%9 Cf. HEBECHE, Luiz. O escandalo de Cristo, p. 330.
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acesse. E, em resposta a essa questdo, elabora os indicios formais. Mas, qual seria a limitacédo
dos métodos de seu tempo e dos que o precederam? N&o havia outros que buscassem
compreender a experiéncia no ambito da faticidade? Em principio, com as questdes relatadas
acima, parece que somente em relacdo a Husserl € que houve ponto de vista divergente, a
saber, da concepcdo fenomenoldgica. Entretanto, na Introducdo a Fenomenologia da
Religido, Heidegger dedica o segundo e o terceiro capitulo da primeira parte para tratar das
tendéncias da filosofia da religido de seu tempo e sua questdo com o historico. Esse é o tema

tratado a seguir.

3. Platonismo e historicismo

A experiéncia fatica da vida é entdo, segundo Heidegger, o ponto de partida da
filosofia. E diante da tradicdo legada pela filosofia sera que ndo houve quem apresentasse essa
perspectiva? Quais sdo os limites das perspectivas que foram deixados até 0 momento em que
Heidegger apresenta seu modo de analise filosofica? Para isso, € necessario reconhecer como
Heidegger observa e concebe as perspectivas que ele critica. Portanto, com a exposicao acerca
da faticidade feita, segue abaixo a exposicdo das criticas feitas as visOes filoséficas e
historicas as quais Heidegger se opde. Primeiramente € apresentada uma critica geral para, em
seguida, chegar a desenvolvida na obra principal deste trabalho, a Introducdo a

Fenomenologia da Religido.

Esta parte remete a duas palavras que sdao fundamentais no desenvolvimento da
questdo apontada e na compreensdao das criticas assinaladas por Heidegger, sobretudo na
Introducdo a Fenomenologia da Religido. Nesta obra a no¢do de histérico que o autor
pretende defender ¢ a seguinte: “O histdrico € vitalidade imediata num sentido muito mais
amplo do que apenas fato historico subsistente no cérebro de um Idgico, que resulta apenas no
esvaziamento tedrico-cientifico do fendmeno da vida”®®. A partir da afirmagdo citada, é
possivel cursar uma linha de raciocinio que perpassa o desenvolvimento heideggeriano da

critica aos movimentos historicistas e platénicos.

Durante os anos de 1921 e 1922, num curso intitulado Interpretagdes
Fenomenologicas sobre Aristoteles, mesma eépoca em que Heidegger ministrou as prelecdes

que sdo o foco dessa pesquisa, logo na introducdo apresenta sua visao critica sobre as visées

% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 33.
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da Histdria da Filosofia. Levando em conta que o desdobramento posterior desse capitulo é a
critica as visdes referentes a filosofia da religido dentro também de um contexto de
historiadores da religido, faz-se relevante analisar brevemente esse trecho de critica as visdes

historicistas filosoficas.

Segundo Heidegger: “A historia da filosofia sempre foi vista ¢ pesquisada em uma e a
partir de uma determinada consciéncia de formacdo. O que vigora hoje € uma histdria do
espirito tipologizante™®. Antes de ater-se & consciéncia de formac&o proposta pelo autor, sera
discorrido sobre o que ele compreende e o caminho feito até chegar a concepcdo de

“tipologizagdo”.

Quando inicia seus cursos com abordagem fenomenoldgica, Heidegger sutilmente
desvincula sua perspectiva da de seu mestre Husserl. Enquanto o criador da fenomenologia
“havia chegado ao ego transcendental devido ao problema da fragmentacdo da consciéncia
nos mais diversos atos intencionais, aporia a qual as Investigacdes logicas eram
conduzidas™®, Heidegger parte na direcdo de apontar a faticidade como instancia na qual a
proposta husserliana de consciéncia tedrica cede lugar ao “engajamento pratico com o0s
entes”®®. Se por um lado, o ego transcendental de Husserl é vinculado & questdo gnosioldgica
a posicdo de Heidegger segue em outra direcdo. A experiéncia da vida fatica de Heidegger é
pré-tedrica e temporal. Isto é, enquanto ser-no-mundo — dissociado do ego transcendental — o
Dasein € historico.

Tratando da compreensdo fenomenoldgica de Heidegger, cabe fazer uma breve
colocagdo de como se dé essa distingdo em relagdo ao seu mestre Husserl®. O fenomendlogo
radical, como é chamado por Hebeche em O escandalo de Cristo, vai contra a filosofia da
consciéncia, e busca algo anterior a ela, demonstrando de modo indireto divergéncia de
concepcao em relacdo a de seu mestre no que diz respeito a sua concepcdo de consciéncia

transcendental.

Husserl traz consigo o mérito de ter rompido com 300 anos de cartesianismo quando

desfaz a estrutura sujeito/objeto marcada pela pergunta de como uma interioridade chega a

8 HEIDEGGER, Martin. Interpretacdes fenomenoldgicas sobre Aristételes: introducdo a pesquisa
fenomenoldgica. Trad. Enio Paulo Giachini. Petrépolis, RJ: Vozes, 2011, p. 9.

62 PIEPER, Frederico; ROOS, Jonas. Religido, Existéncia e Temporalidade. Paralelos entre Kierkegaard e
Heidegger. In: Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 14, n. 1, p. 108.

% PIEPER, Frederico; ROOS, Jonas. Religido, Existéncia e Temporalidade, p. 109.

® A analise acerca da distingdo da concepgdo fenomenoldgica de Heidegger e Husserl esta baseada no curso
ministrado no segundo semestre de 2010 pelos professores Prof. Dr. Frederico Pieper Pires e Prof. Dr. Jonas
Roos, intitulado Questdes de Filosofia e Fenomenologia da Religiéo I1.
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exterioridade, afirmando que toda consciéncia é consciéncia de algo. Entretanto, da
concepgdo husserliana de fenomenologia decorrem problemas. O primeiro é que os diversos
atos da consciéncia perdem o elemento que os unifica, e na tentativa de unifica-la Husserl
chega a concepcao do ego transcendental. Segundo Pires e Roos “Husserl acredita que, mais
originaria que a légica ou a psicologia, é a subjetividade constituinte do mundo”®. Os
fendmenos reduzem-se ao eu a-histérico, a0 mesmo tempo em que as coisas passam a ser
estudadas a partir dos limites da consciéncia. No que diz respeito a religido, estuda-se o
homem e sua referéncia a algo além de si. Outro elemento forte na concep¢éo husserliana se
encontra na questdo da temporalidade ligada ao ego transcendental. A temporalidade para ele
¢ compreendida da seguinte forma: tempo objetivo, mensurdvel; tempo interno, atos e
recordagOes da vida consciente; consciéncia do tempo interno, algo que ultrapasse o simples
tempo interno, e que ¢ absoluto. “Em suma, passado, presente e futuro ndo indicam o tempo
objetivo, mas nossa relagdo com as coisas, uma vez que o tempo pressupde uma subjetividade

capaz de recortar os diversos acontecimentos e os articular”®.

A relacdo de passado e futuro com o presente reduz-se ao aspecto mental. Ha a
sucessdo na consciéncia assim como no cinema. Heidegger em Ser e Tempo chama essa
concepcao de tempo vulgar®’. Mas, Husserl néo aceita a possibilidade de uma mera sucess&o
de instantes. Segundo ele, deve haver um elemento que unifique, por exemplo, passado e
presente para que haja uma unidade, tal como numa mdsica cujo sentido de todo é possivel
perceber. Aqui cabe a questdo do papel que a memdria exerce. Para dar conta disso, Husserl
apresenta trés elementos que embora se apresentem distintos, estdo intrinsecos um ao outro:
“Impressdo — agora; Retencdo — passado; Protensdo - futuro™®, Sdo esses elementos que

Heidegger denominara “em Ser e Tempo de carater ex-estatico de nossa experiéncia”®.

Husserl lanca mao inevitavelmente de uma consciéncia absoluta para dar conta de
possiveis contradicdes de uma consciéncia temporal que analisa 0 tempo e sua sucessao,
sendo a0 mesmo tempo e por isso mesmo a-histérica’. E o que diverge fundamentalmente

mestre de discipulo é o fato de reduzir tudo a consciéncia a0 mesmo tempo em que o exclui

% PIEPER, Frederico; ROOS, Jonas. Questdes de Filosofia e Fenomenologia da Religido I. Fotocdpias de
textos-aula apresentados em disciplina ministrada durante o 2° semestre de 2010 no Programa de Pds-graduacao
em Ciéncia da Religido da UFJF. Juiz de Fora, p. 49.

% P|EPER, Frederico; ROOS, Jonas. Questdes de Filosofia e Fenomenologia da Religio I, p. 50.

%7 Cf. PIEPER, Frederico; ROOS, Jonas. Questdes de Filosofia e Fenomenologia da Religido I, p. 51.

% PIEPER, Frederico; ROOS, Jonas. Questdes de Filosofia e Fenomenologia da Religio I, p. 51.

% PIEPER, Frederico; ROOS, Jonas. Questdes de Filosofia e Fenomenologia da Religio I, p. 51.

"0 Cf. PIEPER, Frederico; ROOS, Jonas. Questées de Filosofia e Fenomenologia da Religido I, p. 52.
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da natureza intrinseca da temporalidade. E na tentativa de propor uma fenomenologia mais

radical, Heidegger se volta para a experiéncia fatica.

Portanto, a inquietacdo de Heidegger estd voltada para a busca por algo mais
fundamental do que a estipulacdo sujeito/objeto. E se ndo ha objeto, ndo ha tipos ideais nem
referéncias externas (p. ex. consciéncia absoluta [sujeito] desvinculada do tempo [objeto]). O
Dasein enquanto ser-no-mundo, claramente desenvolvido em Ser e Tempo, remete para esse

aspecto anterior a qualquer divisdo ou diferenciacdo que apresente alguma objetividade.

Numa tendéncia objetivadora ou tipologica “a filosofia ¢ vista em conjunto com a
ciéncia, a arte, a religido e outras disciplinas semelhantes. Com isso, seu conteldo acaba
sendo definido previamente como conteldo historicamente objetivo, com referéncias e

propriedades objetivas e¢ adequadas ao objeto”’*

. Aqui, claramente se nota a distingdo
constante de Heidegger de afirmar a filosofia com sua vocacdo mais fundamental e com a
necessidade de voltar a si mesma reconhecendo sua esséncia, antes de avancar nas questdes.
Filosofia ndo é uma disciplina como todas as outras, ela é constituida de uma necessidade
questionadora fundamental que remete o filésofo a faticidade para dai partir no

desenvolvimento das questdes ali suscitadas.

Diante disso, a historia da filosofia ndo se encontra em “tipos” prévios nem em
acumulos de defini¢des que acompanham o decorrer dos tempos. “O histdrico da filosofia sé
é apreendido no filosofar”’2. A experiéncia da filosofia exige um mergulho no sentido
realizador do proprio filosofar que se encontra na busca mais fundamental da experiéncia
historica, que é na experiéncia fatica. Desta é que deve partir a filosofia e é nesta que ela deve
sempre se voltar. Heidegger ressalta que:

Para uma atualidade, a histéria da filosofia alcanca cada vez ser vista, cada
vez chegar a compreensdo e cada vez ser fortemente apropriada, e, em
virtude disso, ser cada vez decisivamente criticada, do mesmo modo que a
filosofia — para a qual e na qual a historia se faz presente e, enquanto nela
vive, alguém se comporta para com a historia — ¢ filosofia, e isso significa,
1) esta em questdo, e quicd numa questdo fundamental; 2) numa busca
concreta por respostas: pesquisa. Ou seja: 0 decisivo ¢ o desdobramento

radical e claro de uma situacdo hermenéutica como temporalizacdo da
propria problemética filosofica™.

A partir do que foi desenvolvido até aqui, pode-se depreender que a filosofia tal como

Heidegger a vislumbra estd num constante voltar-se a si mesma enquanto questdo. E a histéria

"M HEIDEGGER, Martin. Interpretacdes fenomenoldgicas sobre Aristoteles, p. 9.
2 HEIDEGGER, Martin. Interpretacdes fenomenoldgicas sobre Aristoteles, p. 9.
" HEIDEGGER, Martin. Interpretacdes fenomenoldgicas sobre Aristoteles, p. 11.
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da filosofia ndo se pode compreender como um mero acumular de concepgdes pensadas
isoladamente por fil6sofos ao longo da histéria. Antes, o pensamento deve sempre de novo ser
aprofundado ndo como uma sequéncia de ideias surgidas, mas como tomado em seu sentido
realizador mais proprio e enquanto parte do “mundo” do qual todos somos parte e a partir do
qual todas as questBes filoséficas surgem. A tradicdo aqui toma um carater de retomada da
questdo fundamental e o tratamento dela por cada fildsofo que se viu impelido pela questéo
originada de sua faticidade.

Passados os conceitos fundamentais para o desenvolvimento da compreensdo da
filosofia de Heidegger, a saber: filosofia, fenomenologia, historicismo e platonismo; sera
tratado agora fundamentalmente da critica portada na Introducdo a Fenomenologia da
Religido acerca dessas correntes de interpretacdo do histérico. Nas palavras do proprio
Heidegger antes de historicas, as correntes sdo “trés vias de se fazer afirmacgdes contra o
historico”™™. O problema em questdo ndo é a historia enquanto tal, mas o historico, isto é, a
exclusdo da temporalidade, da insercdo num mundo. Nesse aspecto o historico ja é tomado no
sentido heideggeriano que contempla a inquietacdo prdpria da vivéncia histérica, ou mais

especificamente, na experiéncia da vida fatica.

Heidegger levanta ainda trés correntes de compreensdo e analise da religido, que
segundo o proprio autor afirma, sdo contra o histdrico. Essas correntes sdo A via platonica, a
Entrega radical e o Compromisso entre ambas as posicoes.

A primeira via, segundo Heidegger, originou-se em Platdo que, influenciado por
Socrates em sua luta contra o ceticismo de Protagoras, apontou a razdo, a ideia, como
determinante da realidade, num principio que Heidegger denomina “ontologico-tedrico de leis
suprarreais.””> Toda cognoscibilidade histérica é rebaixada diante dos conhecimentos
tedricos. E a teoria passou a ser determinante inclusive para o conhecimento da histéria que,
por sua vez, perdeu seu valor de conhecimento enquanto vivenciado. Os desdobramentos de
uma afirmacao de tal porte resultaram na “dificuldade da conex@o entre as ideias ¢ o mundo

1”"® 0 que estendeu seu legado até a modernidade, na qual o sentido do histérico foi

sensive
destituido de seu valor primario ante a ideia. Dois expoentes dessa corrente exemplificados
sdo Windelband para quem a historia é ideografica, remetendo a ideia (de cunho platénico,

absoluta) e tomando a escrita como seu acesso; e Max Weber que pauta sua pesquisa

"* HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 38.
”® HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 39.
® HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 39.
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baseando-se em tipos ideais, novamente ressaltando a ideia, teoria, modelo objetivo, ao estudo

que se refere. Em suma nesta via

trata-se de ver o ser temporal e supratemporal de maneira objetiva. A forma
e o sentido do asseguramento se realizam mediante a construgcdo de uma
teoria sobre o sentido da realidade do temporal. A medida que conheco que
tipo de sentido de realidade tem o temporal, este perde seu carater
inquietante para mim, ja que reconhego como uma conformagdo do
supratemporal .

A segunda via, afirma o autor, parte de uma teoria do conhecimento. No entanto, no
sentido diverso da primeira via. Apresentando Georg Simmel (1858-1918) como expoente
dessa via, Heidegger levanta que sua obra intitulada Problemas da filosofia da histéria. Um
estudo teorético-gnoseoldgico, ja parte de um principio errado. Pensar o problema do
histérico de modo filosofico necessita antes encontrar na histéria mesma e sua motivacao

originaria antes de pensar no ambito da filosofia da historia.

Quanto a Simmel, sua concepcdo de analise se da quando “se propde a tarefa de
investigar o processo de formagio em que a histéria surge”’®. Mas, como encontrar esse
processo? Seu postulado estd em afirmar que a historia tem o homem como seu formador em
carater subjetivo e 0 mesmo enquanto capaz de analisar essa producdo subjetiva na histdria.
Esses processos que produzem os elementos histdricos recebem significado da propria
subjetividade que a reconhece. Heidegger ainda aponta duas correntes que se desdobram
nesse sentido, cujo interesse por uma parte é voltada pelo conteldo e outro € pela realidade. O
primeiro buscando o conteldo, os relatos, sem importar-se pela sua veracidade ou se o sentido
possui alguma correspondéncia com a fidedignidade do fato contado. A segunda esta pela
realidade desse conteldo, entretanto ainda destituida de interesse pelo conteddo mesmo.
Segundo Heidegger o interesse propriamente histérico somente surge a partir do momento em
que ha interesse por ambos os aspectos: contetido e realidade’®. Ainda no caminho de Simmel,
estd Spengler que concebe a historia como “expressao de uma alma (“a alma da cultura”)”go.
Em suma o que estd em jogo € uma realidade histérica da qual ndo se pode observar
objetivamente, ja que somos constituintes desta. E entdo resta um situar reconhecendo seu
processo formador de modo que a inquietacdo de ndo poder absolutizar algo para avaliar a

histdria ndo é possivel.

" HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 44.
® HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 40.
" HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 41.
% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 42.
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A terceira via, assim como a segunda, possui um principio gnosioldgico, mas “procura
unir as duas primeiras”®’. De um lado o elemento que remete & primeira via é o a questdo do
valor da verdade como norma e a segunda via se da nessa valoracdo que néo se realiza em
outro lugar que ndo a propria historia. Esse processo ndo tem ocaso. Mas, remete a um
processo que vislumbra o “futuro contemplando tudo desde o acervo universal do passado,

. , . L+~ 9982
dentro de um processo que tem a realizar o humano em geral por sua propria constitui¢ao™"".

Em linhas gerais, poderiamos nos remeter ao proprio coldquio geral que faz depois da
analise referida, a saber as trés vias, e suas principais linhas compreensivas com suas distintas
finalidades:

Nas trés vias é importante a tendéncia a tipificacdo, que possui em cada uma

das trés, uma importancia diversa. A primeira via deve possuir uma
tipificacdo a fim de referir o histérico ao mundo absolutamente valido
(ideias); a histéria é “ideografia” (1d1ov, I'pdoerv) (Windelband), trabalha
com tipos ideais (Max Weber). Na segunda via (em Spengler), a tipificacdo
possui uma importancia ainda maior. Como a historia € a realidade ultima, o
que importa é seguir as diferentes configuragcbes da conformagdo. A
formag@o morfoldgica de tipos representa o peculiar veiculo desta espécie de
conhecimento historiogréfico. A realidade fundamental é aqui um conceito
morfoldgico, e a tipificacdo morfologica é o verdadeiro veiculo do
conhecimento histérico. Na terceira via, 0 que importa é delimitar
nitidamente o presente em seu tipo frente ao passado, a fim de determinar o
futuro com a ajuda de uma orientagdo historico-universal (que s6 é possivel
mediante a formac#o da tipificagdo historica)®.

Diante do exposto até aqui, nota-se uma luta de Heidegger contra o que destitui o
homem da participacdo direta do que ele busca. Se partindo da primeira via 0 homem
reconhece a histdria tendo a ideia como parametro, da segunda tendo a producéo de cultura e
na terceira uma tipologizacdo do processo valorativo passado e presente em vista do futuro,
fica de lado um elemento que aqui parece fundamental, a inquietagdo. Esta sé é possivel na

vivéncia inserida e ndo camuflada por tendéncias objetivadoras.

Quando se trata de abordar o assunto religioso ou da religido, parte-se comumente
logo para uma anélise cujos pressupostos, aos montes, sdo projetados no objeto de estudos.
Tal como Kant ao conceber o sujeito com elementos a priori que garantissem 0 acesso ao
fendmeno, os estudiosos da religido partem de concepcdes prévias para lanca-las ao estudo de

seu objeto a fim de interpretad-lo da melhor forma possivel. O acesso a religido segundo as

81 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 42.
8 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 42.
% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 43.
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abordagens criticadas por Heidegger se da de modo a-historico, ndo levando em conta, com

isso, que “a historia é o objeto supremo da religido, com ela comeca e com ela finaliza”®*.

Logo no inicio do capitulo Il da obra citada, Heidegger, criticando Troeltsch, diz que
sua filosofia da religido tem como meta “elaborar uma definicdo essencial cientificamente
valida de religidao”®. Entretanto, para Heidegger, a religido deve ser abordada a partir da
faticidade e, como visto anteriormente levando em conta os aspectos dos indicios formais, ndo
dando margem a qualquer forma de interpreta-la segundo parametros teérico-objetivos. Em
sequida, o filosofo de Messkirch, ao abordar a questdo do irracional levanta o carater
duvidoso de um a priori religioso inclusive nas obras de seu contemporaneo Rudolf Otto®. O
problema contido na questdo do irracional deste autor mantém-se na oposicdo racional-

irracional, portanto, numa filosofia da consciéncia.

A frente, a fim de clarear a concepcdo de Otto, seguem algumas consideragdes acerca
do pensamento de Otto. Para este pensador a religido tem como principio a experiéncia do
numinoso®, que ativa a categoria a priori do sagrado. Se por um lado houve a reducéo
kantiana de religido como adendo a moral, para Otto ela é mais abrangente e a moral seria

uma de suas derivacdes.

Na verdade, o termo Heilig e seus equivalentes linguisticos semitico, latino,
grego e em outras linguas antigas inicialmente designavam apenas esse algo
mais, ndo implicando de forma alguma o aspecto moral, pelo menos ndo
num primeiro momento e nunca de modo exclusivo®.

Trata-se, portanto, de uma categoria presente em todo homem e que é despertada em
parte da humanidade. Esse despertar origina-se do numinoso, a partir do qual suscita no
homem sentimento de fascinio e temor. Em suma, pode-se dizer que ha dois extremos do
sentimento que o numinoso, o “totalmente outro” suscita no homem: o aspecto tremendo e o
fascinante. O primeiro é exposto como algo distanciador, que leva o0 homem a sensacéao de ser
“p6 e cinza”, pequeno diante da grandeza divina, também racionalmente exposto como

justica, condutas morais orientadas por Deus, bem como Sua ira. O segundo aspecto € o que

¥ HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 306.

% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 23.

8 Rudolf Otto escreveu Das Heilige em 1917, cujo tema central era a afirmaco que no homem havia um a
priori religioso irracional cujo reconhecimento se da nos aspectos de “temor” e “fascinio” suscitados pelo
nUMinoso.

8 Das Heilig pode ser traduzido como “santo”, “sagrado” ou “sacro”, mas para melhor manter o sentido original,
o tradutor optou pelo termo “sagrado” ao longo do texto. (Cf. OTTO, Rudolf. O sagrado: os aspectos irracionais
na nocdo do divino e sua relacdo com o racional. Trad. Walter O. Schlupp. Sdo Leopoldo: Sinodal/EST,;
Petrépolis: Vozes, 2007, p. 27; 37).

8 OTTO, Rudolf. O sagrado, p. 37.
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atrai, fortemente marcado pelo elemento arrebatador do numinoso, comumente tendo seu auge

na mistica®. Em determinado momento, Otto diz que:

O sagrado, no sentido pleno da palavra, é para nés, portanto, uma categoria
composta. Ela apresenta componentes racionais e irracionais. Contra todo
sensualismo e contra todo o evolucionismo, porém, é preciso afirmar com
todo o rggor gue em ambos 0s aspectos se trata de uma categoria estritamente
a priori*.

Com essa afirmacéo, o autor pretende demonstrar que embora 0 numinoso, no limite,
seja indizivel, ha possibilidade de experiencia-lo, no sentimento. Mas, que esse sentimento
estd além de um aspecto psicologizante e ndo reduz o Sagrado a mera irracionalidade.
Irracional esta remetido a impossibilidade de abarcar o objeto da experiéncia. Entretanto,
racionalmente é possivel pensé-lo, mesmo ndo o apreendendo em sua totalidade. “Como essa
categoria (sagrado, numinoso) é totalmente sui generis, enquanto dado fundamental e

primordial ela no é definfvel em sentido rigoroso, mas apenas pode ser discutida™®".

Um elemento importante, ja dito acima, é que o Sagrado embora seja comum a todos —
assim como Kant afirma uma razdo e suas categorias como universal — ndo é em todos que ela
é despertada. Sendo necessaria a experiéncia do numinoso e/ou a comunicacao de outro. Pois,
segundo Otto, ao apresentar as ideias do Sagrado, logo sdo aceitas como evidentes, 6bvias,

plausiveis, ainda que ndo haja argumentos na apresentacdo. Acerca disso o autor exemplifica:

No livro 2 da Republica de Platdo, Socrates diz ao final:
Pois Deus é simples, é vero em ato e palavra, ele ndo se transforma e a
ninguém engana.
Adéimantos lhe responde:
Agora que 0 pronuncias, isto também fica bem claro para mim*.
E mais a frente diz:

Quando Amos anuncia Javé como o Deus do direito geral e inflexivel por
exceléncia, ele estd dizendo algo novo, mas que ele nem comprova nem
apoia em autoridades. Ele [assim como Sécrates] apela para juizos a priori,
ou seja, para a propria consciéncia religiosa®.

A esse aspecto que torna o anuncio claro para quem o recebe, Otto tomara de
Aristoteles a no¢dao de “ato e poténcia”, dizendo que ha no homem em poténcia o Sagrado
enguanto categoria a priori e que em nem todos isso é desperto. Sdo também tidas como

elementos cognitivos, mas independentes da experiéncia empirica do “objeto”, que neste caso

8 Cf. OTTO, Rudolf. O sagrado, p. 177.

% OTTO, Rudolf. O sagrado, p. 150. (Grifo do autor).
%L OTTO, Rudolf. O sagrado, p. 38.

%2 OTTO, Rudolf. O sagrado, p. 174.

% OTTO, Rudolf. O sagrado, p. 174.
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€ 0 numinoso. S&o parecidos com 0s juizos estéticos apresentados por Kant em sua Critica do
Juizo na qual coloca o Belo como algo entre a razéo pura e a razao pura pratica. Acerca dessa
questdo, Otto diz:

Cognicdes a priori ndo sdo aquelas que toda pessoa racional possui (essas
seriam ‘inatas’), mas que toda pessoa pode vir a ter. Cogni¢cOes mais
elevadas a priori sdo aquelas que toda pessoa pode vir a ter, mas que, pelo
gue mostra a experiéncia, ndo sdo espontdneas, mas precisam ser
‘despertadas’ por outras pessoas de capacitacdo superior®.

Embora, a Introducdo a Fenomenologia da Religido ndo desenvolva amplamente a
critica a Otto, Heidegger esbogou uma possivel resenha critica da qual s6 se tem apenas
algumas linhas, contidas na terceira parte do livro, denominada Os Fundamentos Filosoficos

da Mistica Medieval.

Nessas anotagdes Heidegger diz que “O irracional ¢ considerado sempre ainda como
contraposicdo [Gegenwunf] ou limite, mas jamais é considerado em sua originalidade e
constitui¢do propria; por isso, a concessdo de algum privilégio a razdo ou ‘a critica da
razdo’”®. Em outras palavras, Heidegger demonstra que ainda ha a separacdo, se n&o do
sujeito e objeto, agora ha a do irracional com o racional. Essa distin¢do, entretanto, permanece
no carater de uma filosofia da consciéncia e remete a uma série de derivagdes — sujeito/objeto,
racional/irracional — do fendmeno religioso originario ainda ndo acessado. Diante disso, a
proposta é que se va a constituicdo originaria a partir da qual essa divisdo € derivada, isto €, a

experiéncia fatica.

Outro elemento que Heidegger vai criticar € a concepcdo de Sagrado. Nele ha uma
defesa constante desse elemento como a priori acrescido de diversas teorizacbes noematicas.
E, novamente, Otto cai no limite platbnico de pensar um arquétipo religioso, nesse caso a
partir do Sagrado, para em seguida pensar isso na vida. Entretanto, “o carater primario e

2996

essencial nele [no Sagrado] é a constituigdo de uma objetividade originaria”™, isto é, na

experiéncia anterior a teorizacao, mais especificamente, na faticidade.

As visoes filosoficas mostradas nas trés vias destituem a filosofia de seu carater mais

intrinseco. Em um curso dado entre 1929 e 1930, Heidegger dira que a
Filosofia é o contrario de todo aquietamento e asseguramento. Ela é o

turbilhdo para o interior do qual o homem é arrastado, a fim de que assim
sozinho e sem a presenca de qualquer fantasia compreenda o ser-ai.

% OTTO, Rudolf. O sagrado, pp. 206-207.
% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 316.
% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 316.
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Justamente porque esta verdade é algo maximamente derradeiro e extremo
para uma tal compreensdo, ela possui como vizinha constante e perigosa a
mais elevada incerteza. Nenhum ser cognoscente encontra-se, de modo
necessario, tdo firmemente e a cada instante a beira do erro quanto o
filosofante. Quem ndo compreendeu um tal fato ainda ndo fez a menor ideia
do que significa o filosofar®.

Nessa citacdo se faz presente o elemento critico de toda formulagdo apresentada
negativamente por nosso filésofo. Enquanto as tendéncias eram asseguradoras, certas,
aquietadoras, a filosofia é inquietante, se coloca a beira do erro, sob perigo e sobretudo
inquieta constantemente. O filésofo ndo esta a parte da realidade que contempla e questiona.
E pelo fato de ser parte do todo do qual faz parte € que sua busca deve ser mais voltada ao que
de mais fundamental estd 0 homem e da qual partem todas as questdes mais intrinsecas a
existéncia. Essa realidade, para Heidegger € a experiéncia da vida fatica. Portanto, a
fenomenologia da vida religiosa ou a fenomenologia da religido ndo parte exatamente da
religido, mas antes da faticidade daquele que a experiencia, anterior a qualquer teorizacao,
objetivacdo, dogmatizacgdo e derivagdes conceituais.

Dados os aspectos acima, Heidegger faz a seguinte afirmacdo: “O decisivo ¢ que a
histéria perde através disso sua inquietacdo, que sua estrutura é definida pela analise
gnoseoldgica como produto da livre subjetividade formadora™®. A subjetividade apontada por
Heidegger leva consigo uma caracteristica petrificada de um conceito legado pela tradicdo e
que ndo conduzem ao “lugar” ao qual a filosofia deve chegar, isto ¢, a vida fatica. A
concepcao de subjetividade, no limite, carrega em si um carater a-historico. Nela, tanto quanto
outros esquemas (sujeito/objeto, egoico, egoidade, pessoa, eu, etc.), o elemento estudado,
neste caso a religido, perde sua vitalidade, sua condicdo histérica®™. E novamente volta-se para
um momento anterior a subjetividade que remete a formacao sujeito/objeto que, por sua vez,
também é anterior ao carater gnosiologico englobando a teorizacdo dessa apreensdo de

conteudo.

Para Heidegger, nas trés vias “a vida tende a assegurar-Se a Si mesma contra a historia
(primeira via), ou com a histéria (segunda vida) ou a partir da histéria (terceira via)”'*. Mas,

qual é, no fim das contas, que tornam essas tendéncias segundo o autor, platdnicas? Nas trés

% HEIDEGGER, Martin. Os conceitos fundamentais de metafisica, p. 24.

% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 41.

% «O predominio deste problema da teoria do conhecimento (e o correspondente em outras disciplinas) é
caracteristica de uma espécie amplamente observada da atividade pela qual as disciplinas académicas —
especialmente a filosofia — devem alcangar uma posigdo e preservar-se em sua vitalidade” (HEIDEGGER,
Martin. Ontologia, p. 87).

190 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 47.
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vias a historia é vista sob o viés teorico, a-historica, que lega seguranca diante do historico
mesmo. A inquietacdo propria do historico, que ndo é apreendido, é suprida pela relacdo
(contra, com, a partir) com a historia. Seja objetivando a teoria a fim de aplica-la a historia,
seja colocando-se com ela ou projetando a partir dela, em todas o historico, horizonte na qual
se da a experiéncia da vida fatica, é vista “de fora”, como se fosse possivel apreendé-la no
modo categorial grego. Por fim, o carater temporal a partir do qual é imprescindivel para
acessar o0 sentido originario da histdria necessita partir da experiéncia fatica. E por meio da

fenomenologia, assegura Heidegger, que se podera acessar esse horizonte originario,

mas, apenas quando, em seus momentos originarios radicais, se mantiver
pura, ndo teorizando a intuicdo nem racionalizando o conceito de esséncia
nos moldes de uma validez genérica universal, mas, quando, ao contrario,
mantiver como garantia a ‘esséncia’ a possibilidade vital de transformagdo e
de plenitude de sentido, correspondentes as atitudes diversificadas de valor e

de vivéncial®.

E é nesse sentido que se realizara a analise, efetuada a seguir, das epistolas paulinas.

191 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 308.
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CAPITULO 2: HEIDEGGER E PAULO

Neste capitulo, é exposto 0 modo como se da o acesso fenomenologico as epistolas
paulinas e seus desdobramentos. Diante da proposta de buscar na prelecdo Introducdo a
Fenomenologia da Religido a influéncia e a concepcdo mesma de tempo na filosofia
heideggeriana, 0 nucleo da questdo necessita da exposi¢cdo mais detalhada de como esse
processo se efetiva. Entretanto, antes de expor a analise de Heidegger das epistolas, € preciso
avancar na relevancia de se pesquisar textos antigos fenomenologicamente. Somente
atentando-se para essa importancia € que mais claramente sera possivel compreender o
motivo de se acessar um texto protocristdo. Analisado este material estritamente, se seguira a
exposicdo mais ampla com os desdobramentos do sentido de elementos destacados por

Heidegger em sua obra.

1. O que significa interpretar textos antigos fenomenologicamente?

No desenvolvimento do presente topico, a questdo que o perpassa € sobre o sentido da
analise fenomenoldgica de textos antigos para Heidegger. Levando em conta que 0s proprios
textos heideggerianos sdo também antigos, a primeira resposta valida seria deixar o carater da
obviedade, na qual se pode num primeiro momento cair pela tentacdo do que ja se sabe, para
buscar um sentido mais originario. Entretanto, o acesso fenomenoldgico empreendido pelo
autor de Ser e Tempo ndo visa somente um suposto compreender de modo mais profundo o
conteddo que os textos antigos trazem. A perspectiva que se tem nessa analise estad bem mais
vinculada a quem estd acessando do que um mero olhar objetivo diante do relato de um

acontecimento passado.

Qualquer apropriacdo tematica, para que nao caia no risco de uma objetivacédo tedrica
destituida de seu carater de realizacdo, tende a tornar-se comumente tomado por um conceito
Obvio, de sentido ja claro. Para que isso ndo ocorra, “A apropriagdo das coisas que ganham
voz aqui precisa ser conduzida de tal modo que elas sejam atualizadas constantemente de

maneira nova”'%% Para alcancar o sentido originario dos conceitos é necessario superar a

102 HEIDEGGER, Martin. Platdo: o sofista. Trad. Marco A. Casanova. Rio de Janeiro: Forense Universitaria,
2012, p. 7.
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obviedade e o enrijecimento do sentido. Entretanto, para remeter-se ao passado € preciso uma

preparacdo a fim de néo cair em meios arbitrarios de acesso.

A fenomenologia, como observado no capitulo anterior, € 0 meio de acesso a esse
fendmeno historico. Esse método visa acessar algo mais originario do que o psicologismo de
seu tempo tentou ao trabalhar questdes como as descritivas e as referentes ao processo de
conhecimento. A aparente obviedade que conceitos originarios da experiéncia fatica expdem

dificulta o acesso a esta. Os meios usuais de acesso a historicidade carregam consigo “uma

9103

rica historia de elaboragdao™ °, 0 que leva a dificuldade de um acesso sem que haja uma gama

imensa de pressupostos. Uma vez que ha a impossibilidade de partir totalmente neutro, de

modo predominantemente objetivo, para 0 que se quer acessar, impde-se, “assim, a

. L. 104
necessidade de uma critica e de um controle constantes” %,

Diante de um acesso fenomenologico, cujos detalhes foram expostos no capitulo
anterior, alguns pontos precisam ser esclarecidos. Qual é a necessidade de acessar textos
antigos? Qual ¢ a relevancia de se buscar o sentido mais originario de termos que hoje levam
consigo um acumulo de significagdes e um tratamento compartilhado pelos estudiosos em
vista de compartilhamento de conhecimentos? Qual seria o sentido filoséfico da analise

desses textos?

Antes de tratar da andlise da experiéncia originaria do texto religioso antigo, com o
objetivo de maior clareza da questdo aqui empreendida, € melhor citar e explorar uma
colocacdo de Heidegger sobre a questdo da relevancia de uma hermenéutica da historia. Na

prelecdo Platdo: o sofista de 1924-25 que diz:

Esse passado, para o qual a prelecdo busca um acesso, ndo é nada que se
encontra longe de noés destacado. Ao contrario, nés mesmos SOmos esse
passado. E n6s ndo o somos, por exemplo, na medida em que cultivamos
expressamente a tradicdo, em que somos amigos da Antiguidade classica. Ao
contrario, nossa filosofia e ciéncia vivem desses fundamentos, isto é, da
filosofia grega; e isso a tal ponto que ndo se esta mais consciente disso: eles
se tornaram 6bvios. Precisamente naquilo que ndo vemos mais, naquilo que
se tornou cotidiano, ha algo efetivo, que se mostrou um dia como objeto dos
grandes empenhos espirituais, que foram empreendidos na histéria ocidental.
A interpretacdo dos dialogos platonicos tem a meta de tornar transparente
aquilo que é dbvio para n6s nessas bases. Compreender a histéria ndo pode
significar outra coisa sendo compreender a n6s mesmos, ndo no sentido de
podermos constatar como as coisas se acham para nds, mas no de
experimentarmos 0 que devemos ser. Apropriar-se de um passado significa
saber-se em débito ante esse passado. Essa é a possibilidade de que a

103 HEIDEGGER, Martin. Platéo, p. 9.
1% HEIDEGGER, Martin. Platéo, p. 9.
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filosofia descubra que ela se acha em débito por conta de um descaso, de um
ndo acolhimento, por mais que ela acredite iniciar novamente e estar em uma
posicdo tdo confortavel a ponto de se deixar estimular por um filésofo
qualquer'®.

A concepcdo de temporalidade destacada por Heidegger nesse trecho vai
contrariamente a convencionada visao de algo que se baseia na sucessao. Em outras palavras,
ler um texto antigo ndo significa considera-lo como inserido num fluxo temporal, numa mera
sucessao de fatos, datas e “agoras”. O agora, no qual se analisa o passado, carrega em si algo
compartilhado a partir do qual se projeta, para o futuro. A histéria para o filésofo de
Messkirch é algo do qual se € parte e do qual ndo é possivel se destacar, sob o risco de uma
falsa andlise objetiva de elementos préprios da experiéncia originaria. Aquilo que foi legado
pela tradicao ¢ parte dos fundamentos dos que hoje analisam o passado. O “distanciamento”
ndo se da de fato. O significado transmitido € compartilhado de modo quase imperceptivel, o
que leva os conceitos originarios a receberem diversos acréscimos de significado que culmina
numa falsa impresséo de autoevidéncia de seu sentido. Heidegger inverte o tratamento usual
da historia. N&o se acessa a histéria distanciando-se e concebendo um texto histérico como
um mero objeto para, a partir dele, se reconstruir o passado. Antes, 0 acesso ao fato pressupde
que se compartilhe de um mesmo mundo. N&o é o fato que permite o acesso a histéria; mas é
o reconhecimento de uma histéria compartilhada que possibilita a abordagem de um fato, ou

um texto.

O problema de se ter determinados conceitos e concepcdes como evidentes, € que
tornou obscura a motivacdo dada na faticidade e moveu o espirito a empenhar-se diante de
importantes questdes trabalhadas ao longo da histéria do Ocidente. Nesse sentido é que na
prelecdo sobre Platdo, Heidegger busca tornar transparente a busca empreendida pelo espirito
do discipulo de Sdcrates e que ao longo dos anos se tomou por evidente, perdendo seu vinculo
com a experiéncia originaria do qual as concepgdes surgiram. Em Ser e Tempo, tratando de
questdes igualmente pertinentes e relacionadas a Platdo e Aristoteles, diz: “O que ambos
conquistaram resistiu ao preco de muitos desvios e ‘retoques’ até a Logica de Hegel. Aquilo
gue de modo fragmentario e numa primeira investida foi um dia arrancado dos fendmenos
pelo supremo esfor¢o do pensamento de ha muito trivializou™%. Nesse trecho est a acusagao
de dois milénios de processo de obscurecimento das questdes surgidas na experiéncia

originaria. E qual é a importancia dessas questdes?

195 HEIDEGGER, Martin. Platéo, pp. 10-11. (Grifo do autor)
106 HEIDEGGER, Martin. Ser e Tempo. Trad. Fausto Castilho. Campinas, SP: Editora da Unicamp; Petrépolis,
RJ: Editora Vozes, 2012, p. 33. (A partir do segundo capitulo sera adotada esta tradugdo de Ser e Tempo).
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Segundo Heidegger, as questdes proprias da historia estdo estritamente vinculadas ao
conhecimento do que somos. A partir dessa autocompreensdo, que nos faz devedores do
passado e da tradigdo, enquanto elementos que nos constitui, tornamo-nos capazes de
reconhecer o que devemos ser, projetando-nos de modo mais proprio. E é por estar em divida
com o passado, que a filosofia ndo pode se arrogar um acumulo de conhecimento constante,
mas sempre deve voltar-se a si mesma em seu ponto de partida de modo critico, a saber, na

experiéncia da vida fatica, para dai surgir novamente.

No fim do trecho citado, hd uma mencéo ao descaso e a um conforto, que pode ser
supostamente ““agitado” por um filosofo qualquer. Nesse sentido, volta-se a questdo da
histéria como algo inquietante. A experiéncia da vida fatica, da qual surge filosofia por
exceléncia como exemplo de ciéncia origindria “é o contrario de todo aquietamento e

»107 Desse modo, se faz necessaria uma destruicio de todo constructo

asseguramento
objetivado de sentido dos conceitos originados na faticidade — no qual a vivéncia propria da
temporalidade experienciada de modo inquietante — para que o obscurecimento do sentido

seja acessado na experiéncia da vida fatica.

Acessar 0s textos antigos, portanto, significa buscar aquilo que propriamente nos
constitui, aquilo que nds préprios somos para que, em seguida, possamos partindo dessa
constituicdo dada na experiéncia originaria, experimentarmos, como afirma Heidegger, o que

devemos ser.

2. As epistolas de Paulo

A escolha das epistolas paulinas foi feita criteriosamente por Heidegger como ponto
de partida para tratar da experiéncia fatica da vida cristd. Como o jovem filésofo se baseia nas
epistolas aos Gélatas e aos Tessalonicenses predominantemente — ndo sem acessar outros
textos do Novo Testamento — duas consideracdes sdo expostas acerca delas. Em relacdo a
primeira, afirma “A Epistola aos Galatas encerra o relato histdrico de Paulo mesmo sobre a
historia de sua conversdo. E o documento originario de seu desenvolvimento religioso e,
também historicamente, o relato da excitacio apaixonada de Paulo mesmo™®. Acerca da

segunda epistola em questdo, Heidegger afirma a situacdo determinada na qual Paulo se

97 Heidegger, Martin. Os conceitos fundamentais de metafisica, p. 24.
1% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 62.
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encontra quando escreve esta carta que “vemos a situa¢do de tal modo que escrevemos a

»19 " Trata-se, portanto, de referenciais histéricos vivenciados pelo

epistola com Paulo
apostolo. Diferentemente, por exemplo, dos Evangelhos, as cartas sdo escritas em situaces
especificas que, corroboradas pelos Atos dos Apdstolos, expde o contexto em que Paulo se
encontra. Analisar estas epistolas € mais do que pensar a mensagem escrita para uma
comunidade. Seu conteldo aponta para a situacdo fatica compartilhada entre Paulo e as
comunidades as quais as epistolas se destinam. Heidegger propde um método que ultrapasse
os sentidos doados e acumulados ao longo da histéria e restringindo-se a definicGes

enrijecidas, em vista de encontrar a experiéncia fatica originaria do protocristianismo.

Uma vez que o critério da escolha desse material estd estabelecido, é necessario
discorrer sobre a finalidade dessa analise, sobretudo para desconstruir perspectivas que
eventualmente ndo contribuem para a clareza da compreensdo da intencdo de Heidegger em

sua prelecdo.

2.1 A finalidade da analise das epistolas

Heidegger abre a segunda parte da Introducdo a Fenomenologia da Religido com a
seguinte afirmacdo: “No que segue, ndo temos a intencdo de oferecer nem uma interpretacao
dogmatica ou teoldgico exegética, nem tampouco um estudo histérico ou uma meditacdo

religiosa, mas oferecer td0-somente uma introdugiio & compreensio fenomenologica™ .

No texto Meu caminho para a fenomenologia, Heidegger narra que desde o inicio de
sua vida académica (1909/10), quando ainda cursava teologia — curso no qual seguiu somente
até o quarto semestre —, ja tinha em sua mesa de estudo um exemplar das Investigacdes

Légicas de Edmund Husserl*,

Nos anos seguintes, seu interesse pela fenomenologia
continuou a ponto de alguns anos alguns anos mais tarde, tornar-se professor auxiliar de
Husserl. Este, por sua vez, sabendo da formagé&o inicial de seu auxiliar, o designou para nos

anos seguidos de 1919, trabalhar e lecionar um acesso fenomenoldgico a religido.

%9 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 78.

19 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 61.

11 cf. HEIDEGGER, Martin. Meu caminho para a fenomenologia. (col. Os Pensadores) Sdo Paulo: Abril
Cultural, 1973, p. 495.
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Por um lado Heidegger estava cumprindo aquilo para o qual foi designado. Por outro,
sua compreensdo do que seja fenomenologia ja carrega tragos préprios. Pois, o filésofo de
Messkirch busca por meio de sua anélise a experiéncia da vida fatica. E para essa tarefa
investiga fundamentalmente duas epistolas: aos Galatas e aos Tessalonicenses. Entretanto, é
importante frisar que mesmo anunciando a exposicdo destas epistolas, o autor também
acrescenta citagdes de outras, como aos Corintios, aos Romanos e até uma breve passada no

Evangelho de Marcos.

Antes de expor a andlise das epistolas empreendida por Heidegger, cabe enfatizar o
que o filésofo ndo pretende com sua Introducdo a Fenomenologia da Religido. Essa questdo é
importante uma vez que o autor que é contraposto, dedicou longas paginas a um trabalho
arduo a fim de expor o pensamento heideggeriano do curso supracitado e tende a interpretar
elementos cujo este trabalho se opde. Luiz Hebeche defende a proximidade de Heidegger com
Lutero. O autor de O Escandalo de Cristo postula um Heidegger fortemente influenciado por
Lutero. Este como um destruidor de idolos, caracterizado pelo confronto diante da imposicéo
e influéncia do pensamento grego na constituicdo do cristianismo, sobretudo Aristoteles.
Heidegger, por sua vez, ndo tera a forte aversao luterana ao Estagirita, mas busca a destruicdo
de algo caro a filosofia grega que ¢ o “pensamento representativo”llz. Pensamento este que se
constitui, no olhar de Hebeche, um idolo que conduz a serenidade teorica, impropria diante
das inquietacdes proprias da constituicdo dada no ter-se-tornado com todo arcabouco que o

constitui.

“A destrui¢do do pensamento objetivador”, ressalta Hebeche, “envolve uma ‘violéncia
da interpretacdo’ que procura deixar a mostra os fendmenos origindrios que expressam a
urgéncia vital”**. Desse modo, toda construcio filoséfica objetivadora, toda leitura filoséfica
vinculada ao idealismo ou realismo, em Gltima andlise caem inevitavelmente na criacdo dos

idolos falsos que obscurecem o ambito da experiéncia fatica.

O préprio texto de Heidegger do qual Hebeche conclui suas teses, profere algo diverso

r

dessa perspectiva. O jovem fenomenologo afirma estritamente que sua intencdo ¢é “tdo

: ~ A ~ o alld
somente uma introdug@o a compreensdo fenomenologica™ ",

N&o ha, portanto, qualquer sinal ao longo do texto que sirva de fundamento para uma

visdo teoldgica que contrarie ou sirva de embate para a teologia. Em se tratando desta, o que o

12 HEBECHE, Luiz. O escandalo de Cristo, p. 112.
3 HEBECHE, Luiz. O escandalo de Cristo, p. 112.
4 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 61.
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autor propde é que por meio da compreensédo prévia dada pela fenomenologia para o acesso a

59115

experiéncia originaria possa contribuir enquanto “um novo caminho para a teologia”~~> e ndo

uma discussdo sobre quaisquer visdes de Deus™®.

Outra diferenca relevante da proposta heideggeriana em relacdo a abordagens distintas
se encontra entre sua pretensdo e a do Rudolf Otto, tradicionalmente tido como um

fenomendlogo da religido™’. No terceiro capitulo da sua obra O Sagrado diz:

Convidamos o leitor a evocar um momento de forte excitacdo religiosa,
caracterizada 0 menos possivel por elementos ndo religiosos./ Solicita-se que
guem ndo possa fazé-lo ou ndo experimente tais momentos ndo continue
lendo. Pois quem conseguir lembrar-se das suas sensagdes que experimentou
na puberdade, de prisdo de ventre ou de sentimentos sociais, mas ndo de

sentimentos especificamente religiosos, com tal pessoa é dificil fazer ciéncia

da religido™®.

Com essas palavras, Otto deixa indicios da necessidade, no seu ponto de vista, de que
haja comprometimento vivencial para o acesso a religido a fim de fazer “ciéncia da religido”.
Embora esse discurso possa ser somente um recurso retérico, o registro de uma afirmacéo
dessa ndo deixa de apresentar certa dificuldade, para o autor icone da ciéncia da religido de

sua época, ao se acessar a religido de modo ndo comprometido com a mesma™*®.

Heidegger, por sua vez, além de afirmar a fenomenologia e o0 método dos indicios
formais como modo de acesso, deixa claro que “O indicio formal renuncia a compreensio
ultima que s6 pode se dar numa vivéncia religiosa genuina; tem a intencdo somente de
inaugurar e abrir acesso ao Novo Testamento”*?°. Desse modo, a filosofia se ocupa nessa
prelecdo em apresentar a experiéncia originaria fatica da vida religiosa. O acesso proposto por
Heidegger se aproxima do posicionamento atual compreensao da propria ciéncia da religido,

por parte de Giovanni Filoramo e Carlo Prandi, que postula que

5 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 61.

116 No prefacio da versdo espanhola da Introducdo & fenomenologia da religido, Jorge Uscatescu diz: “En
realidad, su fenomenologia de la religién no se interesa por la religion misma ni por la central experiencia de
Dios, sino busca experiencias originarias en que se resalte la vida factica, recogidas en los testimonios relevantes
de la historia de las religiones. [...] Por tanto, no se trata tanto de una fenomenologia de la religién, sino de una
fenomenologia de la vida factica basada en experiencias religiosas fundacionales de la vida factica cristiana
definida por la tribulacién ante la venida proxima del Mesias” In: HEIDEGGER, Martin. Introduccion a la
fenomenologia de la religion. prél. Y trad. Jorge Uscatescu. México: FCE, Siruela, 2006, pp. 20-21.

17 Ha um artigo que trata inclusive da proximidade do método fenomenolégico husserliano com o desenvolvido
na obra de Otto, O Sagrado. (CRUZ, Raimundo José Barros. Rudolf Otto e Edmund Husserl: consideragdes
acerca das origens do método da Fenomenologia da Religido. In: Horizonte, Belo Horizonte, v. 7, n. 15, dez.
2009, pp. 122-141.

18 OTTO, Rudolf. O Sagrado, p. 40.

119 A referéncia a Otto ocupa neste trabalho uma exemplificacdo de posicBes que eventualmente se encontra
guando se trata do tema da Ciéncia da Religido. Por isso, seu pensamento ndo é tratado em sua complexidade, o
gue ndo enfraquece a importancia do tratamento dessa questéo aqui.

120 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 61.
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Vale para a religido, como para qualquer outro aspecto da experiéncia
humana transformado em objeto de pesquisa, o dito terenciano: nihil humani
a me alienum puto; o que se exige do estudioso € que se aproxime com
simpatia humana do seu objeto de estudo: nem mais nem menos.

A mesma abordagem tolerante e compreensiva é desejavel no que se refere
aos métodos. [...] O estudioso das CR [ciéncias das religides] deve praticar
um ateismo (ou, se se preferir, um agnosticismo) metodoldgico: ele escolhe,
caso a caso, dependendo das suas competéncias e das circunstancias

externas, 0 instrumento que se revelar mais apto para alcancar o objetivo

interpretativo.

Embora a questdo que o filésofo de Messkirch pretenda acessar seja tratada de modo
mais radical, ha compatibilidade entre sua proposta e a do atual discurso desses autores acerca
da Ciéncia da Religido no que se refere a questdo acerca da (auséncia da) necessidade da

experiéncia religiosa?.

Por um lado, na perspectiva contemporanea de certas tendéncias da Ciéncia da
Religido, a proposta heideggeriana € um ganho. Entretanto, ha quem postule uma limitagao,

como é o caso de Carlos Casale!®

, que numa perspectiva teolégica mesmo sabendo da
colocacdo proposta no primeiro paragrafo desse texto, afirma como um trabalho limitado por

ndo levar em conta elementos teoldgicos.

Heidegger tem clareza, como fica evidente em sua prelecdo de 1927 Fenomenologia e
Teologia, que “A fé [...] nunca compreende a si mesma sendo crendo”'?*, Mesmo a teologia
pensada nessa prelecdo volta-se e funda-se na fé, e ndo em questdes como, por exemplo, a
existéncia de Deus, um “conhecimento especulativo de Deus”*?®. Melhor dizendo, a teologia
surge como elaboragdo tedrica da vida fatica na fé. Em 1927, Heidegger mantém elementos
como os indicios formais como auxilio filosofico a teologia no que diz respeito aos conceitos
originarios existenciais que posteriormente servem as concepcGes no ambito da fé. A
filosofia, fenomenologia, deve manter seu status distinto das outras ciéncias, inclusive da

teologia. Por isso, ao acessar a experiéncia originaria dos cristdos, ela permanece ndo sendo

121 FILORAMO, Giovanni; PRANDI, Carlo. As ciéncias das religides. Trad. José Maria de Almeida. S&o Paulo:
Paulus, 1999, pp. 21-22.

122 N#o é sem cautela que é exposta a posicdo desses autores italianos. Haja vista que se por um lado ha certa
complementaridade com o pensamento do jovem Heidegger por seu método fenomenoldgico, por outro, pensa-
los como a voz udltima da Ciéncia da Religido, seria destituir o valor desse trabalho uma vez que para eles a
filosofia — que para Heidegger é sinbnimo de fenomenologia —, bem como a teologia ndo constituem o quadro
das disciplinas que integram as “Ciéncias das Religides” (Cf. FILORAMO, Giovanni; PRANDI, Carlo. As
ciéncias das religiGes, pp. 22-23).

123 Cf. CASALE, Carlos. La interpretacion fenomenolégica de Heidegger de la escatologia paulina. In: Teologia
y Vida, Santiago, 49, 01-03, p.399-429, Ene./Sep 2008, pp. 424-427.

124 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia e Teologia. In: Marcas do caminho. Trad. Enio Paulo Giachini e
Ernildo Stein. Petrépolis, RJ: Vozes, 2008, p. 64.

1% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia e Teologia, p. 70.



49

uma filosofia ou fenomenologia cristd, o que nas palavras de Heidegger seria “pura e

simplesmente um ‘ferro de madeira”*%.

Em suma, vale expor a colocagdo de Heidegger das Interpretacdes Fenomenoldgicas
sobre Aristételes tanto em resposta a afirmacdes com a feita por Hebeche em relacdo a
propostas teologicas — seguindo Lutero contrapondo-se aos gregos —, ou em relacdo a Casale

que analisa a prelecdo heideggeriana como um trabalho limitado teologicamente:

Em sua questionabilidade radical, que se coloca sobre si mesma, a filosofia
tem de ser principalmente ateista. Justamente por causa de sua propensdo
fundamental, ndo pode arrogar-se o direito de ter e de definir a Deus [...]. No

mais, ndo pode ficar especulando a respeito, mas tem sua prépria coisa a

fazer'?

Sendo ou ndo religioso, o filosofo metodologicamente é imbuido de um principio ateu.
Do mesmo modo como nega a possibilidade de uma filosofia cristd, a filosofia ndo somente é
destituida da questdo de definicdo de Deus, como esta nem é, em ultima analise, sua tarefa.
Para Heidegger, a finalidade da filosofia — sindbnimo de fenomenologia — é a faticidade. Dai
inclusive os textos dessa época ser intitulados Interpretacdes fenomenoldgicas, Hermenéutica
da faticidade e Introducdo a fenomenologia. Por fim, fica claro que metodologicamente a
intencdo da Introducdo a Fenomenologia da Religido é o acesso a experiéncia da vida fatica

crista.

2.2 As epistolas paulinas

Heidegger, em sua busca por acessar a experiéncia da vida fatica cristd em Paulo, faz
uma breve analise da Epistola aos Galatas*®. Essa carta evidencia um Paulo em luta. A
situacdo que a fenomenologia manifesta é de luta, dela em si e religiosa. “E necessario ver
Paulo, sua luta com a paixao religiosa, em sua existéncia como apostolo, na luta entre ‘lei’ e

‘f¢>12° Essa luta é provisoria, uma vez que sdo caminhos em vista de algo: a salvacdo, a vida

16 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia e Teologia, p. 77.

2T HEIDEGGER, Martin. Interpretacées Fenomenolégicas sobre Aristételes, p. 219.

128 «[_.] podemos apresentar como data para Gélatas cerca de 54 ou 55, e como lugar Efeso ou a Macedénia”
(KUMMEL, Werner Georg. Introdugdo ao Novo Testamento. Tradugdo de 172 ed. inteiramente refundida e
aumentada da Introducdo ao Novo Testamento por Paulo Feine e Johanes Behm por Isabel Fontes Leal Ferreira e
Jodo Paixdo Neto. Sdo Paulo: Paulus, 1982, p. 394.

2 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 62.
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definitiva. Entretanto, para compreender a situacdo de Paulo, € necessario abdicar das

“interpretacdes modernas” e acessa-la pelos indicios formais™®.

A analise das epistolas de Paulo tem o intuito de evidenciar a experiéncia fatica da
vida religiosa. Diferentemente das perspectivas contemporaneas a Heidegger, que buscavam
uma definicdo do sagrado ou dos elementos constitutivos da experiéncia religiosa, 0 que esse
autor tenciona € o que “aparece” o que se encontra antes da elaboracdo teorica, isto €, o

fendmeno e sua constituicdo significativa.

Heidegger inicia sua breve exposicdo sobre a Epistola aos Galatas evidenciando Paulo
em luta. Os elementos dessa luta sdo a fé e a lei e a finalidade é a vida, a salvacdo. Entretanto,
o filésofo postula a necessidade de acessar fenomenologicamente a posicdo fundamental de
Paulo a partir dos indicios formais, em detrimento de qualquer interpretacdo moderna.

Possivelmente Heidegger se refere as posicdes que foram aqui elencadas no primeiro

capitulo™®,

Embora Heidegger proponha a anélise fenomenoldgica da Epistola aos Galatas, o

ponto central da experiéncia originaria de Paulo é tomada de um versiculo em Filipenses™*? 3,

13 “Irmdos, esquecendo-me do que fica para trés e avancando para o que esta diante”.

Todavia, antes da citada passagem, ainda tratando dos Galatas, Heidegger diz:

Paulo encontra-se em luta. Ele se vé& impelido a afirmar a experiéncia crista
da vida diante do mundo circundante, para o qual aplica os meios
insuficientes da doutrina rabinica que estdo a sua disposi¢do. A partir disso,
sua explicacdo da experiéncia cristd da vida recebe sua estrutura peculiar.
Contudo, trata-se de uma explicagdo originaria que parte do sentido da vida
religiosa mesma; pode continuar sendo conformada a experiéncia religiosa
fundamental. As construcdes tedricas permanecem distantes; conquista-se
um complexo explicativo que se apresenta de maneira parecida a uma
explicagdo tedrica. E necessario voltar & experiéncia originaria e

compreender o problema da explicagéo religiosa™.

Embora os meios dos quais Paulo se prové para afirmar sua experiéncia religiosa séo
originados da doutrina rabinica, na qual foi formado, sua explicacdo tem por base o
enraizamento na vida mesma. Entretanto, suas epistolas ndo fugiram da tradicdo que a

sucedeu, em especial a grega incorporado pelo cristianismo dos primeiros séculos, e dos

130 cf. HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 62.

131 cf. HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 62.

132 «A época mais provéavel para a redagio admite duas hipoteses, dependendo do lugar: 53-55 (Efeso) ou 56-58
(Cesaréia)” (KUMMEL, Werner Georg. Introdugéo ao Novo Testamento, p. 433).

133 Quando nao for exposta a tradugdo proposta na Fenomenologia da Vida Religiosa, sera tomada a que se
encontra na Biblia de Jerusalém: BIBLIA DE JERUSALEM. 32 reimpressdo. Sdo Paulo: Paulus, 2004.

13 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 65.
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inimeros dogmas construidos a partir de sua base. Paulo se vale de sua tradi¢éo, seus escritos
carregam seus tracos, mas a descricdo advém de sua experiencia originaria, a qual Heidegger,

por meio da fenomenologia, busca acessar.

A experiéncia paulina rompe com o que fica para tras no sentido de partir de sua
faticidade. Nao ha mais continuacdo, no sentido de carregar consigo o que lhe foi legado, mas
h& um marco a partir do qual seu modo de viver modifica. A partir de sua experiéncia, algo
muda. E voltando ao relato de Filipenses 3,13 Heidegger diz acerca dessa mudanga que se
constitui da “autocerteza da posi¢do em sua propria vida — ruptura em sua existéncia — a
compreensdo histdrica originaria de seu si-mesmo e de ser ai [Dasein]. A partir dai, cumpre-

~ . 1
se sua atuagio como apostolo e como ser humano™.

Qual é o cerne do trecho de Filipenses 3,13? A experiéncia da vida fatica originaria é
propriamente a apropriacdo da tradicdo fundamentada na originariedade da faticidade,

permitindo o Dasein tornar-se propriamente um poder-ser, projetando-se para o futuro.

Para que haja o acesso fenomenoldgico nas epistolas paulinas, Heidegger enfatiza a
necessidade de abarcar o complexo situacional no qual Paulo se encontra. Abolindo toda
tentativa de busca por um complexo objetivamente configurado, o filosofo de Messkirch
busca, ou melhor, postula um acesso por meio dos indicios formais — compreendido nos
sentidos de conteddo, referéncia e realizacdo. A partir destes indicios, busca o que se da
originariamente na “situacdo histdrico-realizadora” acessivel “na experiéncia da vida
fatica™'®,

Situacdo, entretanto, seguindo o itinerario heideggeriano ndo é tomada, a principio, de
modo estatico — tal qual comumente é compreendido —, nem dinamico. Nao ser estatico no
sentido comum refere-se a situacdo enquanto estado de coisas. Algo que é de um modo agora
distinto de como era antes e depois, como um ponto definido entre outros dois. Também néo é
dindmico no sentido de algo, de um fenémeno, dentro de um fluxo. Desse modo, a
compreensdo do termo deve se dar a partir dos indicios formais, e apontar para complexo
fenomenal em fluxo. Se afirmasse tal conceito como estatico ou dindmico, a compreenséo do

tempo estaria de algum modo delineado. Diante dessa questao, Heidegger enfatiza: “O tempo

%5 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 67.
3¢ HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 80.
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da vida fatica deve ser conquistado do complexo realizador da prépria vida fatica e, a partir

dali, deve-se definir o caréter estatico ou dindmico da situagio mesma”**’.

Depois de uma breve colocagdo que a principio seria da epistola aos Galatas, mas que
se estende a consideracfes mesclada com a epistola aos Filipenses, Heidegger passa a tratar

139

em enunciado a Primeira’® e Segunda'®® epistolas aos Tessalonicenses, ndo sem fazer o

mesmo que fez em relagdo a primeira, isto é, tratando de outros textos do Novo Testamento.

O que marca Paulo e a comunidade tessalonicense sdo, segundo Heidegger, o ter-se-
tornado [Gewordensein], o saber e, de certo modo, o lembrar. As exortacdes paulinas
marcam constantemente para essa realidade. A comunidade tessalonicense é exortada a
relembrar o tornar-se por meio das expressfes vOs sabeis e vOs lembrais. A primeira

referéncia de Heidegger remete a seguinte passagem:
Sabemos, irmaos amados de Deus, que sois do numero dos eleitos — porque o
nosso Evangelho vos foi pregado ndo somente com palavras, mas com
grande eficicia no Espirito Santo e com toda a convicgdo. Assim, sabeis
como temos andado no meio de vds para o vosso bem. V@s vos tornastes
imitadores nossos e do Senhor, acolhendo a Palavra com a alegria do
Espirito Santo, apesar das numerosas tribulagGes; de sorte que vos tornastes

modelo para todos os fiéis da Maced6nia e da Acaia (1Ts 1, 4-7 — grifo
N0sso).

Os termos saber, tornar e lembrar encontra-se em diversas partes da Primeira
Epistola. Ndo sdo termos isolados no todo da epistola. O voOs sabeis, que Heidegger faz
alusdo, é proprio da experiéncia originaria fatica. Portanto, ndo diz respeito a conhecimento
subjetivo de algo com carater de objeto ou uma forma de recordagdo. “Emana unicamente a

#1490 Ter-se-tornado resulta em uma

partir do complexo da experiéncia cristda da vida
integracdo com Deus por parte dos que aceitam essa mudanga. A passagem que fundamenta
esse nexo com Deus e afastar-se de toda idolatria estd em 1Ts 1, 9-10: “[...] pois eles mesmos
conta qual acolhimento que da vossa parte tivemos, e como vos convertestes dos idolos a
Deus, para servirdes ao Deus vivo e verdadeiro, e esperardes dos céus a seu Filho, a quem ele
ressuscitou dentre os mortos: Jesus que nos livra da ira futura”. Fundamentalmente a vivéncia

fatica religiosa tem como centro o saber do ter-se-tornado, portanto, uma experiéncia

" HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 82.

138 «[...] a Primeira Epistola aos Tessalonicenses deve ter sido escrita por volta do ano 50. 1Ts &, portanto, a mais
antiga epistola de Paulo até hoje sobrevivente” (KUMMEL, Werner Georg. Introdugdo ao Novo Testamento,
p. 329).

139 “Se 2Ts ndo tivesse sido escrita muito tempo depois de 1Ts, entdo poder-se-ia deduzir que o lugar provavel de
sua redagio fosse Corinto e a época provavel os anos 50/51” (KUMMEL, Werner Georg. Introdugdo ao Novo
Testamento, p. 346).

10 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 84.
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originaria que rompe com qualquer perspectiva objetiva. E € a partir desse ponto de partida
que se da a teologia. Tanto na Introducdo a Fenomenologia da Religido quanto na prelecéo
Fenomenologia e teologia, Heidegger destaca que a teologia nasce dessa experiéncia e ndo
Ihe é prépria a busca por especular sobre Deus. Mas, isso acabou se tornando usual com a

entrada da filosofia grega na tradicao crista.
Mas, 0 que caracteriza os cristdos em sua experiéncia fatica originaria? A esse respeito
Heidegger enfatiza que é a expectativa da parusia (Tapouvcic).

A expectativa da mapovcio do Senhor € decisiva. Nao num sentido humano,
0s tessalonicenses sdo para ele esperanca, porém o sentido da experiéncia da

mapovcio. O experienciar € uma tribulacdo absoluta (BALy1g), a qual
pertence a propria vida dos cristdos. A aceitacdo (d€xecBoat) é um colocar-

se dentro da necessidade. A tribulacdo é uma caracteristica fundamental, é

uma preocupagao absoluta dentro do horizonte da mapovcio, da vida no final

dos tempos. Com isso introduzimo-nos no mundo préprio de Paulo™.

A situacao de Paulo se caracteriza pela tribulagdo. Esta se da pela expectativa da vinda
do Cristo e sua importancia estd em que ela determina cada instante da vida do apdstolo.
Embora o tema da graca apareca nas epistolas, Heidegger reconhece que é a fraqueza e a
tribulacdo que surgem como fundamentais para reconhecer a situacdo de Paulo. Mesmo néo
aprofundando a questdo, o filosofo vé na questdo do “espinho na carne” o elemento mais
originario causador dessa tribulacdo. Longe de tomar essa questdo como diversos

desdobramentos interpretativos, é na concepcdo de Agostinho para o qual carne (cdapt) é

relacionada a concupiscéncia, ndo motivada por Deus. O aumento dessa tribulacdo paulina é
atribuido ao demonio. N&do importa a pesquisa fenomenoldgica a existéncia ou inexisténcia do
demdnio. Fenomenologicamente o que se diz acerca do demdnio somente importa na medida

em que se pensa nele tal como é na vida de Paulo.

A questdo de quando se realizard a parusia é tratada por Paulo no como (Wie) do
comportar-se diante dessa questdo. Mais uma vez Heidegger postula a questdo do como em
detrimento de quaisquer questdes acerca da cognoscibilidade ou incognoscibilidade do
quando da parusia. O limite, entretanto, da analise fenomenoldgica é reconhecido pelo
filosofo de Messkirch. Ele se mostra ciente das limitacbes da complexidade em acessar o
fendmeno em questdo. Mas, fica claro que a dificuldade e o foco da fenomenologia é a

“realizacdo auténtica™*.

1! HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 87.
2 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 89.
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Heidegger enfatiza 0 mundo préprio do apéstolo numa passagem (2 Cor 12, 2-10)**

que tem como desfecho a célebre colocagdo: “Por isto, me comprazo nas fraquezas, nos
oprobrios, nas necessidades, nas persegui¢des, nas angustias por causa de Cristo. Pois quando
sou fraco, entdo ¢ que sou forte” (2 Cor 12, 10). O filésofo aponta Paulo voltado para a vida,
suportando tudo o que ela traz. Nesse sentido, o apdstolo se vé na fraqueza da vida como fruto
de sua unido com Deus. A mistica, a elevagdo da vida, ndo é o determinante para Paulo, mas a
vida mesma. A busca pelo extraordinario ndo é o que marca sua proximidade com Deus, mas

a experiéncia de sua fraqueza**.

A gquestdo da mistica ndo é muito desenvolvida no texto heideggeriano em questéo.
Ele faz alusdo a uma “mistica ruim”, que sinaliza para um caminho que eleva o religioso,
tirando-o da experiéncia fatica, constituida pela experiéncia da fraqueza da vida, que € contra

o ter a Deus na experiéncia paulina'®.

Ao buscar a perspectiva da proclamacdo, uma vez que a situacdo foi — para usar

termos heideggerianos — indicada, o filésofo tem em vista compreender a questdo “historico-

99146

realizadora auténtica” ™ na qual Paulo se encontra em rela¢do aos tessalonicenses. A questéo

do vos sabeis esta vinculado ao saber da fé que aponta para a vivéncia e ndo a um pretenso
conteddo de dogmas. O termo mapovcio apontado por Heidegger cuja concepcao originaria

nas epistolas € vista em relacdo a vida carrega, ao longo da histéria, mudancas significativas.

Nessa mudanca conceptual evidencia-se um carater diverso da experiéncia
cristd da vida. Em grego classico mopovcia significa “vinda” (presenga);
no Antigo Testamento (isto €, na Septuaginta): “a vinda do Senhor no dia do
juizo final”; no judaismo tardio: “a vinda do Messias como representante de
Deus”. Para os cristdos, no entanto, TopOLGCLaL significa: “a reaparigdo do
Messias ja manifesto”, o qual ndo esta incluido na expressdo verbal. Com
isso, porém, toda a estrutura do conceito transformou-se ao mesmo tempo
em outra™”’.

143 A Segunda Epistola aos Corintios foi escrita na Macedonia no outono de 55 ou 56 (Cf. KUMMEL, Werner
Georg. Introducéo ao Novo Testamento, pp. 379-380).

144 «0 Retorno de Cristo ndo é, pois um acontecimento da histéria sobre o qual o cristdo deve especular: é um
advento que o coloca huma situacdo de urgéncia, uma maneira de ser que o liberta para as tarefas intramundanas
a realizar. Numa segunda passagem, tirada da segunda carta aos Corintios (2 Cor. 12, 1-10), Heidegger retoma a
mesma ideia mostrando que a existéncia fatica é o lugar onde ressoa a urgéncia do ‘Kairos’. E por essa razio
que o cristdo deve comegar por aceitar a vida quotidiana tal como é, renunciando a busca de consola¢cdes em
visdes que emanam de um além ou no céu da imaginacdo” (RESWEBER, Jean-Paul. O pensamento de Martin
Heidegger, p. 36 — Grifo da Gltima frase é nosso).

%5 Hebeche, no inicio de seu livro, faz uma afirmacdo que mostra que a mistica pode apontar para o
esvaziamento da experiéncia da vida fatica. “A experiéncia mistica ndo ¢ a base da religido cristd; ao contrario, a
experiéncia fatica ¢ a origem da mistica. A serenidade mistica surge com o esvaziamento da faticidade”
(HEBECHE, Luiz. O Escandalo de Cristo, p. 11).

% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 90.

YT HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 91.
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O tempo vivencial cristdo ndo possui aspecto objetivo. Para Heidegger o tempo como
um “quando” ndo abarca ou ndo da conta de expressar 0 sentido originario contido na
experiéncia cristd de Paulo e da comunidade tessalonicense. O quando, num primeiro
momento, j& apontaria para um vos sabeis de cunho epistemoldgico ou gnosioldgico. Mas, é
na instancia do pré-tedrico que Heidegger busca a experiéncia originaria da vivéncia fatica
cristd. Diante disso, todo conhecimento de um quando da parusia suspenderia a inquietagéo
propria da vivéncia fatica, tirando a temporalidade de sua indeterminacdo ou objetivando-a e

modo que se se constitui uma seguranca por parte de quem tomasse distancia dela.

“Paz e seguranga” (1Ts 5,3) sdo provocadas pelo comportar-se diante do que vem ao
encontro, pela ocupacdo de quem esta na vida fatica voltado somente ao que vem ao encontro
no mundo. Esse apego ao mundano gera paz e seguranga. Paulo aponta para o assombro do
inesperado que remete a constatacdo de que ndo tém a si mesmos e isso rompe toda paz e
seguranca. Constatar faticamente a parusia remete ao que ndo se abarca nem domina. Com
isso, 0 movimento fundamental é estar atento, é 0 como do comportar-se.

No tocante ao tempo e ao prazo, meus irmaos, € escusado escrever-vos,
porque voés sabeis, perfeitamente, que o Dia do Senhor vird como ladrdo
noturno. Quando as pessoas disserem: paz e seguranga!, entdo, Ihes sobrevira
repentina destrui¢do, como as dores sobre a mulher gravida; e ndo poderdo
escapar. VOs, porém, meus irmaos, ndo andais em trevas, de modo que esse
Dia vos surpreenda como um ladrdo; pois todos vos sois filhos da luz, filhos
do dia. Ndo somos da noite, nem das trevas. Portanto, ndo durmamos a
exemplo dos outros; mas vigiemos e sejamos sobrios. Quem dorme, dorme
de noite; quem se embriaga, embriaga-se de noite. N@s, pelo contrario, que
somos do dia, sejamos sobrios, revestidos da couraga da fé e da caridade, e
do capacete da esperancga da salvacdo. Portanto, ndo nos destinou Deus para
a ira, mas sim para alcangarmos a salvacdo, por nosso Senhor Jesus Cristo,

gue morreu por nds, a fim de que nds, na vigilia ou no sono, vivamos em
unido comele. (1Ts 5, 1-10).

A questdo do quando é substituida pelo como do comportar-se diante da parusia. A
“reapari¢do do Messias ja manifesto” requer uma atitude, um comportar-se préprio, uma vez
gue ndo se sabe 0 quando. Enquanto hd um saber gnosioldgico para um quando em que 0
cristdo ndo tem posse, portanto, um desconhecimento, por outro lado o vos sabeis enfatizado
por Paulo é o saber da fé originario que remete ao comportamento por parte dos que a partir
do ter-se-tornado passaram a ser do dia, no sentido de estar em atitude de constante prontid&o,

atentos, num como de sua existéncia fatica.
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»148 em detrimento de um

Para Heidegger “a religiosidade crista vive a temporalidade
tempo como categoria, objetivavel, sobre o qual se tem dominio. A temporalidade é vivida

numa instancia pré-tedrica, numa vivéncia originaria.

A questdo da parusia tal como Paulo a expde é enfatizada pelo comportamento. O
apostolo muda a perspectiva dos tessalonicenses que se perguntavam pelo quando e propde-
lhes que “permanegam vigilantes e sobrios™'*°. Portanto, no é no conhecimento objetivo,
expresso pelo “quando”, que importa, mas o como do comportar-se ante a indeterminagéo

prépria da temporalidade originaria da vivéncia da religiosidade crista.

No quarto capitulo da Introducéo a Fenomenologia da Religido, Heidegger se propde
a tratar da Segunda Epistola aos Tessalonicenses. Nela, num primeiro momento, h4 uma
distincdo em relacdo a anterior. Enquanto nesta a parusia era precedida de paz e seguranca e
viria, portanto, de modo inesperado, a segunda afirma que a parusia € antecedida por guerras e
confusdo, e que seria a manifestacdo do anticristo uma adverténcia, um sinal que
intermediaria a parusia. Essa visdo é apresentada por Holtzmann'*®. No entanto, Heidegger
contrapde essa posigcdo postulando que “Paulo ndo pensa, em nenhum momento, em
responder a questdo pelo quando da parusia. O quando é determinado pelo como do
comportar-se, que por sua vez é determinado pela realizacdo da experiéncia fatica da vida em
cada um de seus momentos™™>!. Para além de uma discussio acerca da autenticidade ou do

aspecto exegético, a questdo suscitada é meramente uma incompreensao.

A situacdo em que a segunda epistola se enquadra esta no fato de que a partir da
exortacdo paulina para 0 modo como devem se portar diante da questdo da parusia traz a
alguns o desespero de se verem ndo dando conta de suportar a vivéncia da fé e do amor por
tempo indeterminado. Paulo, diante disso, intensifica ainda mais essa situacdo: “Elas
[perseguicdes e tribulagdes] sdo o sinal [o tradutor optou por “evidéncia”] do justo julgamento

de Deus: € para vos tornardes dignos do Reino de Deus, pelo qual sofreis” (2Ts 1, 5).

Alguns compreendem a mensagem paulina de modo erréneo. Largam seus afazeres em

espera da vinda do Cristo. “Essas pessoas convertem a despreocupacdo com contingéncias da

8 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 93.

9 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 94.

%0 Em nota, o tradutor deixa claro o engano por parte de quem fez os apontamentos, uma vez que este deixou na
redacdo original o te6logo Schimit de Basileia (Cf. HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa,
p. 95).

51 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 95.
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vida num fazer nada”®?. N&o suprindo nem as préprias necessidades, passam a ser um peso
para a comunidade. Além disso, ha uma interpretacdo vigente que compreende a Segunda
Epistola como um apaziguador da tensdo que a Primeira provocou. Heidegger, no entanto,
afirma que “a tensdo é intensificada mais ainda”™®®. Para acentuar essa intensificacdo, o
filésofo cita alguns trechos significativos (2Ts 1, 3-4. 11; 2, 8-11; 13-14; 3, 1) que apontam
para o dever de dar gracas; uma fé que intensifica num complexo realizador; orgulho
crescente diante dos que permanecem firmes; decisdo diante da bondade e da acdo pela fé; a
énfase na situacdo atual; amor a verdade que deve ser maior do que a influéncia da injustica;

e a continuacao da proclamacéo.

O ponto fundamental estd em 2Ts 2,10: “e por todas as sedugdes da injusti¢a, para
aqueles que se perdem, porque ndo acolheram (obk £3£Eavto) 0 amor da verdade, a fim de

serem salvos (e de seducBes da iniqliidade para os destinados a perdicdo, por ndo terem
recebido o amor da verdade)'**. Embora a afirmacéo traga uma negacdo, o sentido néo se da
como uma nao realizacdo, mas na realizacdo mesma. Para Heidegger, as passagens acima ndo
se explicam pelo sentido de contetdo e somente no sentido de realizacdo é que ha a
motivacao referencial. Nao acolheram, portanto, somente tem sentido se concebido a partir do
complexo realizador da situacdo de Paulo.

Na Segunda Epistola aos Tessalonicenses, um tema comumente abordado é a questdo
do Anticristo. Em 2 Cor 4, 4 ele aparece como um “deus deste mundo”. Afirmagdes como
esta ddo margem a interpretar e a tratar o Anticristo como um “ente”. Para Heidegger,
entretanto, Anticristo deve ser compreendido a partir da faticidade do saber. Ou seja, é a partir
do saber da fé que se pode falar do Anticristo. Somente sabendo o Cristo é que se podera
saber o Anticristo. Isto se da a partir do acontecimento que precede a parusia. Em outras
palavras, é tomando o saber da fé no como do comportar-se na expectativa como referencial,
que se pode falar em Anticristo. Nesse momento j& se ha de ter tomado a decisdo, desespero
ou despreocupacdo. Ambos se encontram no complexo realizador. Os indecisos, para o

fil6sofo, estdo fora do complexo realizador, sem expectativa.

2 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 96.

1 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 97.

10 grifo é nosso. Na primeira versdo esta a da Biblia de Jerusalém, a segunda a do tradutor da obra de
Heidegger. A opg¢do por privilegiar a primeira esta na possibilidade de maior clareza no trato com a expressao
que traz em si um termo grego obk £d&Eavto. Cf. HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa,
p. 98.
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A exegese visa tratar da escatologia a partir da perspectiva historico objetiva. Desse
modo, no entanto, acabam lendo Paulo pela referéncia do milenarismo. Esta corrente existiu
até 120 d. C. e voltou no periodo medieval, consistindo na busca objetiva do quando da vinda
de Cristo. O milenarismo visava uma vinda sob o aspecto do tempo historico, deixando de
lado a questdo da eternidade. Havia uma espera pela destruicdo do mundo — judaismo,
veterobabil6nicos, etc.). Com isso a exegese acreditava que explicariam o pensamento paulino

»155  Acabam

a partir dessas correntes, “desprendido de toda vinculagdo eclesidstica
interpretando Paulo pela perspectiva de objetividade. Pensam as colocacdes paulinas sob seu
aspecto representacional, sem, contudo, atentar-se para a possibilidade dos termos ndo serem
uma representacdo. A questdo é que a escatologia ndo é principalmente uma representacao.
Embora, deva ficar claro que o conteldo representacional precise se manter com o sentido
referencial. Entre o que é representacional ou ndo nas epistolas, somente o sentido de
realizacdo pode eliminar essas dificuldades. E necesséario buscar o sentido de realizacio
daquilo que posteriormente foi objetivado e tratado como dogma. O limite da histéria do
espirito estd em ter tomado os dogmas de modo critico. “Assim, o problema principal ndo ¢
como a histéria dos dogmas penetrou nesse modo de representacdo, mas por que ela nunca se
portou de outra maneira”™>®. A questdo é: questionou-se o resultado obtido a partir da
originariedade da vida fatica e ndo o complexo realizador na qual se deu essa origem das
concepgdes anteriores as representacBes criticadas. Para Heidegger, Origenes e Agostinho
pensaram sobre este aspecto.

E uma concepcdo falsa conformar um conceito geral do histérico e, em
seguida, conduzi-lo as colocacdes singulares do problema, e ndo a partir do
respectivo complexo realizador (por exemplo, a criacdo artistica ou a

vivéncia religiosa). Do mesmo modo, os métodos filos6ficos corrompem o

sentido da histdria das religides™’.

N&o se pode tomar o que Paulo diz a partir de representacGes ou, nas palavras de
Heidegger, “extrair o ‘contetido representacional’”*®®, O método heideggeriano busca o
complexo realizador que ndo pode ser compreendido atribuindo concepgfes, ou melhor,
representacdes prévias originadas de tradi¢des persa ou judaica. Esperar ndo significa que se

estd numa expectativa representacional, esperar € um como do ato de servico a Deus.

% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 99.

% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 100.
" HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 100.
%8 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 100.
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A Segunda Epistola aos Tessalonicenses estd no contexto no qual alguns haviam
entendido a mensagem contida na primeira que dizia que a parusia atentava para a indefinigéo
na expressdo “vira como um ladrao”. Quem ndo compreendeu, deixou o trabalho e se
entregou a conversas vas. “Porém, aqueles que compreenderam, devem estar desesperados,
porque a necessidade aumenta e cada qual estd sozinho diante de Deus”™°. Necessidade que
se caracteriza como uma evidéncia do chamado. O Senhor deste mundo, satanas, ofusca 0s
réprobos que ndo ficaram desesperados evidenciando chamado — e é esse 0 modo de

ordenacéo da parusia.

Heidegger reconhece Paulo pouco dogmatico-tedrico até na Epistola aos Romanos™®.
Para compreender a situacdo do apdstolo deve-se ter claro que esta ndo implica uma
demonstracdo tedrica. Inclusive, enfatiza o filésofo, o dogma constituido de modo
epistemoldgico e objetivo ndo constitui forca para guiar os cristdos. Para compreender o que
Paulo disse, e que mais tarde foi interpretado dogmaticamente, deve-se buscar sua origem
dada na experiéncia fatica da vida dos cristdos. Enquanto o dogma implica abstracdo externa
para aplicacdo na vida, o que Paulo diz somente se faz compreender no sentido de realizagéo
em um complexo originario cuja melhor demonstracdo apenas € possivel pelo
comportamento. A contraposicdo se dara na vida pratica, ou seja, somente 0 movimento de
realizacdo possibilita o sentido originario da situacdo. O Anticristo ndo se evidencia por meio
de proposicGes meramente tedricas. Somente reconhece o Anticristo por meio do saber

(e1déva) e do provar (doxiudlelv) (1Tes 5, 21). “Somente aos crentes o perigo se

apresenta com nitidez, justamente contra o crente dirige-se a aparéncia do Anticristo, sendo
uma ‘prova’ para os que sabem”®!. O fato de o Anticristo confundir-se com o divino leva

Paulo a enfatizar o convite a vigilancia, ao estar atentos.

Para Heidegger é fundamental atentar-se para a experiéncia fatica da vida dos cristdos
para compreender os elementos abordados nas epistolas de Paulo. O filésofo contrapde-se
constantemente a teoria objetivista que visa compreender o cristianismo e seus momentos. Ele
deixa clara sua oposicéo a dogmatica que afasta da compreensio originaria quando diz: “Pelo

comportamento dogmatico da apologia contra 0 paganismo e sua ciéncia, foi produzida uma

9 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 100.

160 «cp epistola foi, muito provavelmente, escrita em Corinto, durante a tltima estada de trés meses de Paulo
nesta cidade (15,25; At 20,2s), mais ou menos na primavera de 55 ou 56” (KUMMEL, Werner Georg.
Introducdo ao Novo Testamento, p. 403).

161 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 101.
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remodelacdo retrograda e aumentada da experiéncia cristd da vida, que resultou numa

~ . . 162
conformacao objetiva”™".

A passagem em que o apoéstolo diz “Nao vos deixeis seduzir de modo algum por
pessoa alguma; porque deve vir primeiro a apostasia, e aparecer o homem impio, o filho da
perdi¢ao” (1Tes 2,3 — grifo nosso), a expressao vir primeiro € um indicio que, para Heidegger,
confirma ou reforca o estar atento. Segundo o filésofo, € um erro compreender o vir primeiro
COmMO uma expectativa somente enquanto um acontecimento que sucederd 0 momento em que
0 apobstolo escreve sua epistola. Paulo se expressa em vista da decisdo no agora dos
tessalonicenses, uma vez que eles sabem pela fé o que pode constituir o Anticristo em suas

vidas.

A fé é de tal modo decisiva para a vivéncia que ela mesma sustenta o como do
comportamento cristdo na vida. Desse modo, o futuro, a morte, a ressurreicdo ndo sdo
preocupacOes presentes, pois a fé € o suficiente para dar conta dessas questdes, ela “da a
certeza™'® da salvacdo, uma vez que a atitude requerida é a prontiddo, o estar atento. O que
ultrapassa essa questdo sdo apenas curiosidades. O foco, o ponto fundamental, é a vivéncia
temporal, € viver o tempo, ocupando-se do tempo mesmo. Por fim, baseado no que foi dito
acima, Heidegger conclui com a seguinte critica a abordagem puramente tedrica da
escatologia: “O titulo ‘escatologia’ é igualmente equivocado, por ser tomado da dogmatica
cristd e designar a doutrina sobre as realidades ultimas. Aqui ndo o compreendemos no

. . , . 164
sentido de disciplina tedrica” o4,

3. Considerac0es acerca da analise das epistolas paulinas

As epistolas paulinas devem ser entendidas como uma proclamagdo de Jesus como
Messias. Diferentemente dos evangelhos sin6ticos que anunciam o Reino de Deus, Paulo trata
de Jesus Cristo, ndo fundamentalmente de doutrinas como a questdo do Reino, que daria
margem para tais questdes. Mesmo havendo o que Heidegger denomina “doutrinas essenciais
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de Paulo”™ 0 que é reforcado esta no fato de que tudo esta vinculado a realizagdo, ao como, a

vida. Nesse sentido € que se deve compreender o andncio da salvagdo, como fruto da

162 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 102.
183 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 103.
14 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 103.
15 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 104.
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ressurreicdo do Messias. Por isso, € necessario reconhecer Jesus, Filho de Deus, como senhor
(1Cor 15, 1-11; Rm 1, 3; 10, 9)'®®. A distincio, portanto, fundamental entre as epistolas
paulinas e os sinoticos estd no carater realizador, no como. Dos sin6ticos, o Unico que
Heidegger apresenta com alus&o ao sentido originario é o inicio do Evangelho de Marcos'®’
quando diz: “Inicio (come¢o) do Evangelho de Jesus Cristo”. Mas, o filosofo ndo referencia

possibilidades de ter havido mais referéncias a iSso em momentos posteriores.

A experiéncia fatica cristd, a partir da qual Paulo executa sua proclamacdo, se da
historicamente. O cristdo continua sua vida “no mundo”. “Permaneca cada um na condigao
em que se encontrava quando foi chamado por Deus” (1 Cor 7, 20), enfatiza o apdstolo. O
mundo em suas significancias permanece sendo 0 mesmo para o cristdo e o ndo cristdo. O que

muda é o comportamento, 0 como do comportar-se.

Embora os indicios formais tratem dos sentidos de conteldo, referéncia e realizacéo,
Heidegger propositadamente discute os dois ultimos em detrimento do primeiro. Essa op¢éo
se da porque o conteldo permanece. E sua proposta acena para aspectos relevantes da
referéncia e realizacdo, que torna o contetdo deveras menos importante para a compreensdo

de sua fenomenologia.

Quando alude a énfase paulina, para que cada um permaneca na sua condicdo,
Heidegger postula um cristdo que apos o ter-se-tornado permanece no mundo. A religiosidade
cristd ndo é atemporal; permanecer na condicdo em que se encontra, refere-se a vivéncia da
temporalidade como tal. H4 uma mudanca, mas ndo uma separacao de sua condicdo temporal.

Para isso, é necessario compreender as referéncias.

A experiéncia cristd fatica da vida é determinada historicamente por surgir
com a proclamagdo, a qual afeta o homem num momento e continua
acompanhando-o constantemente na realizacdo da vida. Essa experiéncia da

vida continua determinando por sua vez as relacdes que se lhe sucedem™®,

A partir da experiéncia crista fatica hdA uma mudanca que ndo exclui o cristdo da sua

realidade. A experiéncia originaria ndo remete ao extraordinario. O que muda na faticidade

169

estd na realizacéo diante de Deus . A espera (da parusia) ndo & um comportar-se no sentido

166 «Ele escrevia na primavera (16,8), e, muito provavelmente, na primavera que precedeu o fim da permanéncia
de Paulo em Efeso. 1Cor poderia entio receber como data a primavera de 54 ou 55” (KUMMEL, Werner Georg.
Introdugdo ao Novo Testamento, p. 360).

187 De autoria desconhecida, o Evangelho de Marcos foi escrito aproximadamente no ano 70 (Cf. KUMMEL,
Werner Georg. Introdugdo ao Novo Testamento, pp. 115-117).

18 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 104.

169 «pois bem sabeis que para isso é que fomos destinados” (1 Ts 3, 3). “Portanto, ndo nos destinou Deus para a
ira, mas sim para alcangarmos a salvagdo, por nosso Senhor Jesus Cristo” (1 Ts 5, 9).



62

de aguardar algo que vird no futuro, isto € um conteudo. Mas, uma atitude que se refere ao
comportar-se (como) diante de Deus. A relacdo do homem com Deus, portanto, se da na
temporalidade. Deus ndo é objeto de conhecimento cognoscivel ou teorico. Pois
originariamente o “conhecer” Deus se da pela experiéncia fatica temporal e somente a partir
dela que se pode entender a eternidade e o ser de Deus.

Um dos riscos de se acessar as epistolas de Paulo estd na tendéncia de objetiva-las a

fim de explicé-las*"™

. O acesso que Heidegger defende é aquele a partir do qual a proclamacéo
deva ser acessada como algo vivo, ndo como se fosse meramente algo passado, ou do

passado.

O cristdo, como dito acima, ndo se exclui do mundo. As significancias do mundo
circundante, tais como sabedoria, poder e prestigios familiares (1Cor 1, 26) sdo aspiraveis.
Mas, ap6s o tornar-se a partir da experiéncia fatica, o cristdo deve valer-se de um
comportamento que em suma caracteriza-se na maxima do: como se ndo (1Cor 7, 29-31).
Desse modo, 0 como se ndo remete ao sentido referencial proprio da religiosidade crista que
ndo ¢ o mesmo do que é vigente no mundo. Esse sentido referencial é de modo amplo o
circundante, compartilhado e o proprio. E necessario distinguir o si-mesmo do mundo

préprio. Neste, a preocupacdo leva a aparéncia. Por isso, Paulo as caracteriza peculiarmente a
partir das palavras: espirito [mtvevpa], alma [wuyn] e carne [cApE]. Esses termos, ou

palavras, referem-se ao sentido de realizacdo e ndo ao sentido que mais tarde seria
compreendido equivocadamente como determinacdo de coisas. H& o chamado, mas

seguido da instrucdo para permanecer onde esta. A esse respeito Heidegger diz que:

essas referéncias ao mundo circundante ndo recebem seu sentido a partir da
significancia do conteudo que lhes diz respeito, mas, ao contrario, a partir da
realizacdo originaria como determinam a referéncia e o sentido da
significancia vivida. De maneira esquematica: algo permanece sem mudar,

mas é transformado radicalmente’.

O referencial do mundo circundante, do mundo compartilhado e o conteido nao
mudam, uma vez que o cristdo permanece no mundo. Estes sdo tidos como bens temporais
vividos na temporalidade e constitutivos da faticidade. Entretanto, o mundo proprio é afetado

pelo ter-se-tornado. A passagem que ilustra bem esse movimento € a Epistola aos Corintios.
Eis que vos digo, irméos: o tempo se fez curto. Resta, pois, que aqueles que

tém esposa, sejam como se ndo a tivessem; aqueles que choram, como se ndo
chorassem; aqueles que se regozijam, como se ndo regozijassem; aqueles

170 Esta questéo é tratada na terceira parte do primeiro capitulo, intitulada Platonismo e historicismo.
' HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 106.
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gue compram, como se de fato ndo usassem. Pois passa a figura deste
mundo./ Eu quisera que estivésseis isentos de preocupacdes (1Cor 7, 29-32 —
grifo nosso).

O ainda néo, da parusia, eleva a preocupacéo, a tribulacdo do cristdo, uma vez que a
forma do mundo passa (Rm 12, 2). N&o conformar-se com o mundo diz respeito a exortagdo
paulina em vista de um comportar-se. A vivéncia temporal cristd esta em comportar-se diante

do ainda-ndo, que gera a inquietacdo do sentido do historico.

Nietzsche, segundo Heidegger, interpretou o0 ndo conformar-se com um
ressentimento’?. Entretanto, Paulo n&o trata de uma exortac&o ética, mas a vivéncia temporal
do ainda-ndo quando propfe o comportar-se a partir do como se ndo. Desse modo, a

interpretacdo nietzschiana é um desconhecimento.

Por fim, o como se ndo é um romper com o mundo circundante. Mas, um novo sentido
que vem ao encontro do mundo proprio que é afetado pelo ter-se-tornado. Assim, a partir do

ter-se-tornado o sentido referencial passa pelo complexo realizador, em coexisténcia.

A instancia por exceléncia na qual se da a faticidade crista € no sentido de realizacéo.
Em sua epistola, “Paulo conduz e eleva a realizagdo a tematizagio™". Como foi dito acima, o
referencial dado na vida crista é diferente do referencial do mundo circundante. Entretanto, é
necessario que esse fendmeno originario da referéncia crista seja visto como prévio a qualquer
analise de carater psicoldgico. A faticidade € sempre mais originaria. Em relacdo a essa
faticidade e ao referencial do mundo circundante Paulo diz: “Trazemos, porém, este tesouro
em vasos de argila, para que esse incomparavel poder seja de Deus ¢ ndo de nos” (1Cor 4, 7).
O referido tesouro é a experiéncia fatica crista. A luta empreendida por Paulo e compartilhada
com as comunidades se faz clara quando diz “Sede meus sucessores”. Porém, ndo é possivel,
Heidegger diz até desesperancgoso, viver o complexo realizador dado nessa experiéncia, uma
vez que o sentido referencial cristdo e o do mundo circundante séo diferentes. A forga para
viver e resistir em meio a tribulacdo vem de Deus, denominada graca. Elemento bem

ressaltado, segundo Heidegger, por Agostinho e Lutero.

172 “para ‘compreender esta passagem [1Cor 20-29], um testemunho de primeira ordem para a psicologia de toda

a moral de Tchandala, leia-se a primeira parte da minha Genealogia da Moral: pela primeira vez pus a claro o
contraste entre uma moral ‘nobre’ e uma moral de Tchandala, nascida de ressentiment e de vinganga impotente.
Sao Paulo era o maior dos apdstolos da vinganga...” NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. O Anticristo. Trad.
Rubens Eduardo Frias. 122 ed. So Paulo: Centauro, 2010, p. 65).

'3 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 108.
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Heidegger aponta para a necessidade de Paulo em efetuar uma “destrui¢do

»1" que se faz imprescindivel, uma vez que as significancias da vida, ja

fenomenoldgica
dadas, sobressairiam diante do complexo referencial originério da experiéncia fatica da vida

cristd. Ndo esta nas forcas do homem a capacidade de realiza-la.

A medida que a vida fatica ja exige um apoio para sua significancia que carrega o
sentido na propria vida, a experiéncia da vida fatica cristd ndo traz consigo Deus como apoio,
uma vez que “Deus ¢ correlato a uma significancia”’. Em outras palavras, o cristdo vive
num complexo de significado historico, entretanto sua concep¢cdo do mundo destoa da
significancia na qual se encontra, mas ndo ha um apoio definitivo ou seguro para que a
experiéncia do ter-se-tornado possa se garantir. E necessario, portanto, aceitar essa condigo
para que seja possivel levar até o fim a condi¢do dada pela faticidade e a experiéncia do
saber. Esse paradoxo entre a significancia a partir da experiéncia cristd e a que € vigente e a
vivéncia de ambas sdo cogitadas nas seguintes passagens: “Por conseguinte, ninguém procure
nos homens motivo de orgulho, pois tudo pertence a vos: Paulo, Apolo, Cefas, o0 mundo, a
vida, a morte, as coisas presentes e futuras. Tudo é vosso; mas vos sois de Cristo, e Cristo é

de Deus” (1Cor 3, 21-23). Aos Filipenses também:
Portanto, meus amados, como sempre tendes obedecido, ndo s6 na minha
presenca, mas também particularmente agora na minha auséncia, operai a
vossa salvacdo com temor e tremor, pois é Deus quem opera em vés 0 querer
e 0 operar, segundo a sua vontade. Fazei tudo sem murmuragdes nem
reclamacdes para vos tornardes irreprovaveis e puros, filhos de Deus, sem

defeito, no meio de uma geracdo ma e pervertida, no seio da qual brilhais
como astros no mundo, mensageiros da Palavra de vida (FI 2, 12-16a).

Nas duas passagens acima se encontra essa tensdo entre o significado do mundo
circundante e o significado que se deu a partir da experiéncia cristd. O cristdo ndo é convidado
a alienar-se do mundo, mas a vivé-lo numa continua experiéncia do como se ndo. “Ao
recolher as conexOes referenciais e integra-las na realizacdo auténtica, adquire-se e se
experiencia de maneira peculiar a significancia do mundo — também a significancia do mundo
95176

proprio

Viver no mundo a partir do saber do ter-se-tornado, ndo quer dizer que foi um saber

enquanto algo adquirido epistemologicamente e que, seguidamente, recebeu nova formatacéo.

% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 109.
5 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 109.
7 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 110.
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Saber ao qual Paulo se refere € um saber pratico, um como do comportar-se, uma acao

voltada a faticidade nela e a partir dela mesma.

“O ‘saber’ exige, por sua prépria esséncia, 0 TVEVUQ EYEW [ter espirito]™’’.

Entretanto, Heidegger se opfe enfaticamente as interpretaces objetivadoras para as quais se
busca compreender o “espirito” mencionado por Paulo a partir de comparacdes com diversas
literaturas. “O mvevuo. em Paulo é o fundamento realizador desde o qual brota o saber

mesmo™’®, Espirito, antes de ser (compreendido como) o que é objetivo e externo e vem ao
encontro do homem, é algo constituinte do proprio homem, denominado homem espiritual
que, por sua vez , é algo que Ihe é préprio da vida em sua visdo de mundo dada a partir do ter-
se-tornado. Tudo isso significa que a existéncia a partir da experiéncia fatica cristd nao
destitui ou desvincula o homem do mundo em seu complexo significativo, em seu sentido
préprio. Disso resulta a inquietacdo, a tribulacdo, pois ao contrario da perspectiva da mistica,

a experiéncia crista se d& na temporalidade, em sua estrita vinculacdo féatica.

Ha uma profunda oposicdo entre 0 mistico e o cristdo. O mistico é arrancado
do contexto da vida por manipulacéo e, num estado de elevacdo, torna Deus
presente e o todo. O cristdo ndo conhece tal ‘entusiasmo’, mas diz:
'‘Cologuemo-nos em alerta e estejamos sébrios!" Aqui evidencia-se, para ele
[apostolo Paulo], a tremenda dificuldade da vida crista.*"

Em suma, o que a analise fenomenoldgica heideggeriana mostra € que o cristao,
modificado em seu sentido referencial na significancia do mundo préprio e do mundo
circundante, é mantido no mundo circundante no qual vige um sentido préprio, devendo vivé-
lo no sentido de realizacdo originaria de sua experiéncia. Assim, embora viva no mundo
circundante com seu significado, o cristdo, mesmo ao ter-se-tornado, ndo se aliena do mundo,
vive nele, mas no sentido de realizacdo que o impde saber que o modo como deve se
comportar € no como se ndo vivesse no mundo, em vista do ainda ndo da vinda do Messias j&
manifesto. Tudo isso constantemente exortado a prontiddo, uma vez que a parusia é a vivéncia
da expectativa do que vira como um ladrdo, restando a tribulacdo mesmo sabendo que é pela

graga que se suporta a realizagdo no como.

YT HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 110.
8 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 111.
¥ HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 111.
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CAPITULO 3: FILOSOFIA E RELIGIAO NO PENSAMENTO DE
HEIDEGGER NOS ANOS 20

1. A Filosofia da Religiao

A genuina filosofia da religido ndo surge de conceitos previamente
elaborados da filosofia da religido, mas, sobretudo, de uma determinada

religiosidade — para nés, a cristd — seguida pela possibilidade de sua

apreensdo filosofica™®.

Assim como foi dito nos capitulos anteriores, Heidegger distingue historiografia ou
historiologia (Historie) de historicidade (Geschichte), cuja concepcdo fundamental € que
enquanto a primeira elabora uma construcdo tedrica para, seguidamente, aplica-la a analise da
historia, a proposta da segunda concebe a ndo dissocia¢do do sujeito previamente ornado com
seu constructo teorico e o objeto da e na historia a ser aferido. A filosofia sempre tomada por
Heidegger como sinénimo de fenomenologia deve acessar, descrever e apreender o fenémeno
religioso a partir de sua experiéncia originaria dada na faticidade. O método — longe do

sentido cartesiano do termo — é o dos indicios formais.

Dos trés sentidos contidos nos indicios formais é relevante no pensamento
heideggeriano destacar o sentido da historicidade em sua dindmica, o sentido de realizacéo.
Os indicios remetem para apontamentos, ou melhor, para referenciais aos quais fazem alusao
a elementos que se enrijecidos em enunciados, arcaboucos tedricos ou dogmas, acabam sendo

perdidos.

Ao buscar acessar o fendbmeno religioso em sua experiéncia originaria contra a
tentativa das correntes historicistas, ditas platbnicas por Heidegger, é bem fundamentada
enquanto critica. Entretanto, uma filosofia da religido genuina que surge “de uma determinada
religiosidade” traz consigo um problema. E possivel falar em religiosidade sem que se tenha
um conceito prévio do que seja religido? Podem-se aferir duas possiveis respostas. (1) Por ja
vivermos num complexo de significancia, quando se fala em religido, se pensa ou se remete a
determinada manifestacéo religiosa. (2) Outra possivel resposta seria a que sim, € preciso um

conceito prévio, e que se possa pensar em qualquer religido.

180 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 111.
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Heidegger é consciente dessa questdo, ¢ seus desdobramentos. “A razdo pela qual
justamente a religido cristd estd no ponto de vista de nossa consideragdo”, diz ele, “¢ uma
questdo dificil”*®. Esta dificuldade aumenta quando em seguida néo responde diretamente a

questao.

Pode-se responder isso somente resolvendo o problema das conexdes
histéricas. E necessario obter uma genuina e originaria relacdo com a
histéria que se explique a partir de nossa situacdo e faticidade histéricas
préprias. O gque importa é o0 que possa significar o sentido da histéria para
nos, a fim de que desaparega a ‘objetividade’ [Objektivitat] do historico ‘em

si’. A historia somente € a partir de um presente. Somente assim ¢é possivel

comegcar uma filosofia da religiao'®.

Em suma, o0 argumento para 0 acesso a religiosidade cristd (1921-1922) é 0 mesmo
que utilizard para fundamentar a importancia de se fazer uma hermenéutica da historia em
Platdo: o sofista (1924-1925)'#, isto &, tomar no passado &, na verdade, acessar algo que nos

constitui e ndo algo cujo acesso ¢ “objetivo”, destituido de nossa constitui¢ao historica.

A critica de Heidegger a filosofia da religido de seu tempo estd que em, no limite, a
religido seja vista com um objeto de estudo, algo do qual se possa ter algum conhecimento
desinteressado e objetivo. Entretanto, se por um lado a filosofia ndo é uma historiologia (ou
historiografia) e tampouco teologia, sua acdo deve se pautar em outro elemento que ndo seja o

tipoldgico nem a revelacao.

Diante disso, é necessario acercar-se da maneira “como a filosofia deva ocupar-se da
religido™*®*. No primeiro capitulo, ficou exposto que a filosofia deva sempre voltar a seu
ponto de partida, que € a faticidade. Esta que é ao mesmo tempo ponto de partida e finalidade
da busca da anélise filoséfica enquanto fenémeno originario a partir do qual se constitui todo
constructo filosofico. Assim sendo “Primeiro € preciso que se examine a religido em sua
realidade factual antes de acercar-se dela com uma determinada visdo filosofica™®. O que é,

portanto, que caracteriza essa realidade factual?

A realidade factual é o fenbmeno historico. Para Heidegger, tanto a filosofia quanto a
religifo s&o fendmenos historicos. E necessario reforcar o sentido do histérico para que n&o se

caia na concepgao do que ele venha a significar uma categoria entre as demais encontradas,

181 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 111.

182 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, pp. 111-112.

183 Cf. HEIDEGGER, Martin. Platdo, p. 9. Essa passagem é comentada na primeira parte do segundo capitulo
dessa dissertacdo.

18 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 31.

185 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 31.



68

por exemplo, nas formulacdes aristotélicas. O histérico, tal como Heidegger o pensa, tem a
ver com o tempo proprio da vivéncia, da vida. Trata-se de algo anterior ou fora da concepgdo
objetivista da histérica como algo que se apreende enquanto externo ao sujeito que a analisa.
O tempo, enquanto horizonte no qual a vida se d& de modo originario, ndo é experimentado
como algo “fora”, externo ao que experimenta. A experiéncia da vida fatica abarca a
experiéncia da temporalidade de tal modo que qualquer explicacdo teorica objetiva do

59186

historico cairia no “esvaziamento tedrico-cientifico do fendmeno da vida” ", isto &, levando a

perda de seu sentido originario.

Quando se pensa em religido, o significado convencionado tende a passar a impressao
de um elemento claramente ja posto. Mas, tratando-se de filosofia da religido um aspecto deve
ser explicitado. No inicio do curso Introdugdo a Fenomenologia da Religido, Heidegger diz o

seguinte:

Os conceitos filoséficos [...] sdo oscilantes, vagos, multiformes, flutuantes
como costuma ser demonstrado na mudanca dos pontos de vista filosoficos.
Porém, tal incerteza dos conceitos filosoficos ndo estd exclusivamente
fundamentada na mudanca dos pontos de vista. Ela pertence muito mais ao

sentido mesmo dos conceitos filoséficos, os quais permanecem sempre

incertos®®’.

Nesse sentido, o conceito de religido é flutuante ndo no sentido de ndo haver definicéo
do que seja ou ser tdo inapreensivel a ponto de o conceito permanecer vazio. Mas, o intento de
Heidegger com a explicacdo dos conceitos filoséficos esta em deixar claro que na perspectiva
dos indicios formais religido aqui aponta para algo cujo carater fundamental é a
temporalidade e que qualquer conceito empregado somente tem valor enquanto existencial,
isto €, enquanto 0 que aponta para o fendmeno. Desse modo, o0 conceito em si deixa de
possuir um sentido absoluto ou enrijecido, tomando caracteristica de referenciado a um
fendmeno cuja caracteristica principal é a faticidade em sua experiéncia originaria. Dai a
critica ferrenha do autor de Ser e Tempo as correntes historicistas, acusadas por ele de serem

no fundo platénicas.

Em suma, a Introducdo a Fenomenologia da Religido ndo se propde a trazer uma
definicdo enrijecida de religido. Os indicios formais servem de “método” para que a religido
enguanto conceito seja apenas um existencial que aponte para algo mais originario; assim, a

questdo da conceituagéo da religido nos moldes de uma proposta filosofica fundamentalmente

18 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 33.
87 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 09.
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tedrica ndo tem espaco para uma fenomenologia que visa a faticidade e cujo foco se da por

aproximacao (pelos indicios formais).

No entanto, é possivel encontrar em Heidegger importantes consideracbes mais
positivas sobre um suposto conceito de religido. Em seu esboco de Os fundamentos filosoficos
da mistica medieval, Heidegger aponta para a compreensdo fenomenoldgica da vivéncia
religiosa em sua dimensao originaria que, no limite, perde o sentido se tratado como teoria,
uma vez que ja a precede'®®, Uma dificuldade de se acessar o fendmeno em questdo, isto &, a
religido, esta no fato de somente a vida religiosa poder fomentar a si mesma, de tal modo que

189

seguindo a perspectiva de Rudolf Otto outrora exposta™ ", Heidegger diz que “s6 um homem

religioso pode compreender a vida religiosa, pois nos outros casos ele ndo teria dados

A . 1
auténticos”%,

Entretanto, para Heidegger, por se tratar de uma compreensao originaria das vivéncias,
€ que estas se tornam acessiveis. Se por um lado, a vida religiosa é compreensivel por quem a
vive, a experiéncia originaria da vida religiosa ¢é antes de tudo experiéncia fatica da vida, e é a

esta que o filésofo de Messkirch se refere. Desse modo:

A compreensdo fenomenoldgica originaria é tdo pouco prejudicativa, isto é,
ndo neutra, mas originariamente absoluta, que traz consigo as possibilidades
de ingresso nos diversos mundos da vivéncia e das formas. Nao precisa ser
colocada no mesmo nivel da compreensdo especial ou prépria de uma regido
tedrica. Para [alcancar] o tebrico originario é necessario uma nova
destruicdo da situacdo — dentro do proprio teérico —, modificacdo para o ver-
originario [Ursprungs-Sehen]**.

A compreensdo que se da na instancia originariamente absoluta significa que por ser
historica, a vida religiosa é acessivel por este horizonte comum do qual o religioso e 0 ndo
religioso compartilham. Ambos vivenciam o tempo em sua originariedade, destituido de seu

carater espaco-linear.

A filosofia da religido ndo € construida a partir de elementos tedricos prévios. Até
mesmo dispensa que o filésofo seja um homem religioso. Heidegger postula que é a
experiéncia origindria que deve ser buscada, de modo que ser religioso ndo acarreta

acréscimos fundamentais para a pesquisa fenomenologica. Esta tem por fim um carater

188 Cf. HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, pp. 289-290.

189 Cf. OTTO, Rudolf. O Sagrado, p. 40. Exposicdo dessa citacdo e breve discussdo sobre essa passagem estdo
no segundo capitulo no topico 2.1 A finalidade da anélise das epistolas.

1% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 291;

91 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 291.
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ontoldgico, uma “intui¢ao [Schau] absoluta como tal; um nexo de coisas plenamente original

e de direito proprio™'®,

Diante do que foi exposto acima, a dificuldade de tentar compreender a religido para o
filosofo permanece. Em um adendo as suas anotacGes do esboco do curso ndo ministrado
sobre a mistica medieval, ele apresenta o que a religido ndo é. Embora nédo seja tdo concreto e
esclarecedor e permaneca na esteira da critica das correntes historicistas, constitui-se como
mais um passo em direcdo a uma concepcao aproximada. Nelas Heidegger afirma que a Igreja
a partir da metafisica do ser aristotélico, interpretada pela escolastica — muito voltada para a
ciéncia da natureza e profundamente tedrica —, acumulou essas concepc¢des em sua teologia e
constituicdo de seus dogmas, resultando em grandes aspectos tedricos, que acarretou num
perigo para a vida religiosa e no que o filésofo chamou de um esquecimento da religido*.
Um aspecto relevante para a visdo heideggeriana da religido esta em seu carater ndo reduzido
a instituicao.

A religido tem como seu objeto supremo a historia, ja que é em seu &mbito que aquela
acontece, tem seu inicio ¢ fim. A religido ndo ¢ algo “a partir da qual” se faz algo. Por sua
constituicdo histérica, a acdo é feita com ela e ndo a partir dela. Nela hd o sentido de

19 Mesmo se tratando de

realizacdo caracterizado por um acompanhar de toda acdo da vida
um fendémeno ontologicamente compartilhado com o n&o religioso, a vivéncia religiosa, como
vista na analise das epistolas paulinas, diante do ter-se-tornado, remete a um novo sentido de
realizagdo. “A autonomia da vivéncia religiosa ¢ de seu mundo deve ser vista como uma

intencionalidade totalmente originaria, com um carater de exigéncia totalmente originério”lgs.

Heidegger atenta para a necessidade de se acessar a religido por aquilo que a constitui.
Critérios externos conduzem ao risco de perda da vitalidade que é prépria da religido. Os
elementos de sentido e a consciéncia religiosa enquanto tal na vivéncia histérica que lhe é
propria, sdo os “dados” que uma fenomenologia da religifo deve buscar. A filosofia, de
acordo com o que lhe é préprio, ndo cabe exercer critica a religido, até mesmo porque

59196

“Nenhuma religido genuina deixa-se capturar filosoficamente” ", e a esta cabe pelos indicios

192 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 295.

193 Cf. HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 299.

194 «Tudo fazer com religido, ndo a partir da religido. Como uma musica santa, a religido deve acompanhar todo
o fazer da vida” (HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 306).

1% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, pp. 306-307.

19 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 307.
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formais o acesso fenomenoldgico com seu carater historico. Diante dessas afirmacdes, o que

faz uma filosofia da religido na perspectiva heideggeriana?

O trabalho empreendido por Heidegger se pde na contramdo das praticas
empreendidas pelas tendéncias as quais critica. O caminho empreendido pelas correntes
historicistas buscava uma concepcao prévia do que era a religido para, em seguida, lancar-se a
comprovacao de seus dados prévios na pratica religiosa. Em outras palavras, a religido
estudada era apenas um modo de comprovar as concepcdes previamente elaboradas pelos
pesquisadores. O filosofo de Messkirch, por sua vez, ndo formava sua filosofia da religido
para acessar a religido e compreendé-la, mas buscava na religido mesma, isto é, na
experiéncia fatica da vida religiosa, elementos para construir sua filosofia. Os elementos para
sua filosofia sdo dados pelos relatos religiosos.

No sentido acima, € a partir da religido que a vivéncia fatica se da, ou seja, a partir da
religido € que a vivéncia propria da temporalidade se efetiva. John Caputo, fazendo uma
apropriagdo da concepcdo heideggeriana de religido, sugere o caminho inverso. Em On
Religion o filésofo estadunidense parte do que ndo € estritamente religioso para chegar ao

religioso, isto €, parte do fatico para a religiao.

No primeiro capitulo de On Religion o autor dedica uma se¢do para tratar do tema
denominado O Impossivel®’. Caputo abre sua reflexdo apresentando duas concepgdes de
futuro. A primeira diz respeito ao que chama de “future present” que em linhas gerais ¢ o
sentido de futuro pensado a partir das questdes da cotidianidade como planejamento da
educacéo dos filhos, aposentadoria, etc. E o futuro sobre o qual se tem algum controle. A
ocupacao com esse futuro traz em si a importancia de ndo deixar com que a pessoa se “feche”
no presente, ndo sendo, portanto, dispensavel que se pense nele. Entretanto, Caputo néao fica
nessa definigdo de futuro, e diz:

Mas ha um outro futuro, outro pensamento do futuro, uma relagdo com um
outro futuro, que é o futuro que é imprevisivel, que vai nos pegar de
surpresa, que vira como um ladrdo de noite (1Tes 5,2) e quebrar os
horizontes confortaveis de expectativa que cercam o presente”. Vamos
chamar isso de “futuro absoluto™%.

197 cf. CAPUTO, John. On Religion. New York, NY: Thinking in Action, 2001, pp. 7-17.

198 «“Byt there is another future, another thought of the future, a relation to another future, which is the future that
is unforeseeable, that will take us by surprise, that will come like a thief in the night (I thess. 5:2) and shatter the
comfortable horizons of expectation that surround the present. Let us call this the “absolute future”.” CAPUTO,
John. On Religion, pp. 7-8 (Traduc&o livre).
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A diferenca entre esses dois futuros estd em que no primeiro, mesmo havendo certa
incerteza, hé espaco para expectativa razoavel. Ja o segundo necessita de uma prontiddo e
abandono da tentativa de controlar, levando junto a fé, a esperanca e o amor'*®. Em outros
termos, € preciso assumir a inquietude da temporalidade mencionada por Heidegger. Nessa
concepcao de futuro, o futuro absoluto, se esta diante de algo que se encontra além das forcas
e capacidades de se abarcar. E é a partir desse futuro que se estd as margens do que o autor
denomina religido. Em primeira instancia, a religifo ndo é tratada em seu sentido
sobrenatural, como tradicionalmente é concebida. Ela é vista na estrutura basica da vida, ao
lado do sentido artistico e politico. O sentido religioso, dado nesse ter um “futuro absoluto”,

abrange a concepcdo de religido, ndo restringindo-se aquele que freqlienta uma igreja.

Por “religioso”, quero dizer estrutura basica da experiéncia humana [...] Nao
limitar a religido a algo confessional ou sectario, como ser um mugulmano
ou um hindu, um catdlico ou protestante, embora apresso-me a acrescentar
gue as grandes religides do mundo sdo importantes e sem eles seria
rapidamente perder de vista categorias religiosas e praticas, o que significa
gue ndés perderiamos algo basico. E mais uma vez, precisamos nos lembrar, 0
sentido religioso da vida nunca significaria apenas uma coisa para todos,
como se tivesse algum tipo histérico comum, estrutura universal,
transczzoeondental. Procuro amaldicoar o pensar desse jeito sobre qualquer
coisa”".

O futuro absoluto caracteriza-se pela incerteza do que estd por vir. Diante disso,
predominam a instabilidade e a inseguranca, para algo sobre o qual ndo ha como se preparar.
Ao contrario das incertezas do futuro presente, o absoluto ndo é alcancado por nenhuma
capacidade humana. Caputo cita a respeito dessa incerteza, a passagem de 2Cor 2,9: “o que os
olhos ndo viram, os ouvidos ndo ouviram e 0 coragdo do homem nao percebeu”. Essa ¢é a

esfera do impossivel, que somente € possivel para Deus.

A religido é definida, afirma Caputo, pelo impossivel. Um futuro que ruma para o
impossivel, e que em Deus é possivel a esperanca (Rom 4, 18). Entretanto, é preciso
vigilancia. Ao lado da experiéncia do tempo possivel marcado pela regularidade de um

relogio, estd a do impossivel, no qual a primeira experiéncia encontra seu limite.

199 Cf. CAPUTO, John. On Religion, p. 8.

200 «By ‘the religious’, I mean basic structure of human experience [...]. I do not confine religion to something
confessional or sectarian, like being a Muslim or a Hindu, a Catholic or a Protestant, although | hasten to add
that the great religions of the world are important and without them we would quickly lose sight of religious
categories and practices, which means that we would lose something basic. And once again, we need to remind
ourselves, the religious sense of life would never mean just one thing for everybody, as if it had some sort of
common ahistorical, universal, transcendental structure. | try to swear off thinking like that about anything”
(CAPUTO, John. On Religion, p. 9).
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Diante da incerteza do futuro absoluto, resta viver a fé que remove montanhas, a
esperanca diante de tudo o que se opBe a ela e 0 amor que Se exerce até a quem nao merece.
Sobretudo o amor exige um grande esforco, préprio de quem esta diante da experiéncia do
impossivel. Trata-se de uma acdo até diversa das virtudes aristotélicas, aristocratica e

equilibrada®®

. A religido se da quando ndo se tem controle, quando a razdo ndo abarca,
quando o impossivel se torna latente. Nesse ambito estd o Reino de Deus, onde as regras sao

d’Ele.

Nosso senso de realidade e de seus limites é perturbado, o nosso senso do
que é possivel e impossivel comeca a tremer, para desestabilizar, para se
tornar inconstante e incerta. N6s comecamos a perder nosso controle e nos
encontramos nas garras de algo que nos leva junto. Estamos expostos,

vulneraveis, expectantes, em movimento, nos movimentando, sendo

movidos, pelo impossivel. Somos transformados®®.

Diante desse futuro imensuravel, resta ter fé, esperanca e amor, virtudes do
impossivel. Viver na certeza do futuro presente ignorando o absoluto é um ato de
mediocridade, sem esperanca. Para Caputo a inquietude € propria do cora¢do inquieto, como o
diz Agostinho. “Religido a meu ver é um pacto ou ‘alianca’ com o impossivel”?%%. Por isso, 0s
relatos biblicos estdo cheios de milagres, de relatos extraordinarios, para remeter a essa
ambito do impossivel. Isso que levou Marx e Freud a tratar como ilusdo, na verdade,
conduzem a uma transformacdo, um voltar-se para o Deus do impossivel. A dimensao
profética que dai decorre ndo remete ao futuro presente, mas a esperanca do futuro absoluto.
A finalidade ndo seria 0 andncio de algo como uma previsao meteoroldgica, mas da esperanca
de algo sob o qual ndo se tem dominio. Marx, que buscou viver uma vida sem a paixdo
prépria de quem vive a dimensdo religiosa, no limite de suas previsGes econémicas carregou

esperancas que revelam um lado profético-religioso, que viu o lado dos pobres®®.

Enquanto a vivéncia religiosa em si ndo seja possivel de ser acessada filosoficamente,
um elemento fundamental que a caracteriza em sua originariedade é a historicidade. A
religido € a vivéncia da historicidade mesma. A doacéo de sentido que se da na vivéncia da

historicidade, enquanto vivéncia da temporalidade, é estritamente religiosa. A religido se da

201 cf. CAPUTO, John. On Religion, pp. 12-13.

202 «Our sense of reality and of its limits is disturbed; our sense of what is possible and impossible begins to
tremble, to destabilize, to become un steady and uncertain. We begin to lose our grip and find ourselves in the
grip of something that carries us along. We are exposed, vulnerable, expectant, in motion, moving, being moved,
by the impossible. We are transformed” (CAPUTO, John. On Religion, p. 14).

203 «Religion on my telling is a pact or “covenant” with the impossible” (CAPUTO, John. On Religion, p. 15).
204 cf. CAPUTO, John. On Religion, pp. 16-17.
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historicamente antes de toda definico tedrico-teolégica que a sucede®®. E é somente partindo
de uma vivéncia propria no tempo é que se torna possivel a revelacdo, a tradicdo, a fé, os

dogmas e a instituicéo.

Apresentado o quadro, o que se pode aferir € a dificuldade e uma intencionalidade
diante da ndo definicdo especifica de religido. A dificuldade confunde-se com a intencéo do
proprio Heidegger em manter a religido remetida a um referencial da experiéncia da vida
religiosa cuja caracteristica central e que é condicdo de possibilidade de seu desenvolvimento
¢ a historicidade. Quando o filésofo trata da religido seu objetivo € acessar
fenomenologicamente a experiéncia originaria daguele que vive a religiosidade e, em ultima
andlise, ndo sdo os desdobramentos da experiéncia religiosa que o interessa, mas a vivéncia
origindria da temporalidade. Isso corresponde & coeréncia interna ao pensamento
heideggeriano, a tentativa de ndo acessar a religido por meio de um arcabouco tedrico pré-

elaborado. Por fim, a religido caracteriza-se pela experiéncia originaria do tempo mesmo.

A partir da proposta de Caputo de trabalhar a religido partindo da vida fatica, da
cotidianidade, para chegar ao elemento préprio da religido, que é a experiéncia da
temporalidade naquilo que ela traz de indefinido, isto ¢, o futuro, um elemento importante €
evidenciado. Seja pelo caminho empreendido por Heidegger, que da religido trouxe a
experiéncia originaria da vida féatica em sua relacdo com o tempo enquanto postura
(como/Wie) de atencdo para um porvir indefinido; seja por Caputo (influenciado por
Heidegger) que da vivéncia fatica encontrou um elemento préprio daquilo sob o qual ndo se
pode controlar nem ha a razoabilidade para prever; em ambos o ponto comum estd na
concepcao de religido com o lidar com aquilo que existencialmente ndo é possivel abarcar.
Diante do incerto, ambos fazem valer a exortacdo paulina a vigilancia e sobriedade (1Tes 5,
6) dirigidos ao Dasein que caracteriza-se de um lado pela postura atenta diante do que nao
abarca, do outro a tendéncia, propria da existéncia fatica, de obscurecer esse aspecto em vista

do ocupar-se cotidiano em paz e seguranca.

2. A Temporalidade

A temporalidade € o0 conceito que perpassa as trés instancias de grande importancia na

analise filosofica heideggeriana da religido: faticidade, historicidade e religido. Estas estdo

205 Cf. HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 307.
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intrinsecamente relacionadas de modo que nos cursos sobre religido sdo fundamentais para o

acesso ao fendmeno religioso.

A faticidade esta relacionada ao modo de experimentar que é anterior & concepgdo
gnosiologica. “A experiéncia da vida ¢ mais do que a mera experiéncia de tomada de
conhecimento. Ela significa a plena colocagdo ativa e passiva do homem no mundo”?®. Em
outras palavras, a faticidade abarca toda possivel experiéncia do Dasein no mundo
circundante (Umwelt), que abarca o mundo compartilhado (Mitwelt), o eu mesmo (Ich-Selbst)
e o mundo proprio (Selbstwelt). Ambas trazendo um carater de significancia desse
experimentar no mundo que antecede toda teoria. Essa significAncia caracteriza-se pela
indiferencga, devido o fato de ser intrinseca ela acaba ndo sendo cotidianamente notada.
Somente h& certa percepcdo quando ha mudanca de conteldo, entretanto o modo dessa
experiéncia permanece sem ser acessado.

Além disso, “O conceito ‘fatico’ [...] deve ser compreendido apenas através e pelo

conceito do ‘histérico”?’

. Isso significa dizer que embora leve a defini¢do de “conceito” a
faticidade é antes um existencial, isto é, um termo que serve como indicio que aponta para
algo. Esta, desse modo, anterior a caracterizacdo epistemolégica do termo ou como conceito
objetivo pré-estabelecido para acessar ou dar conta de explicar algo. Sua intencdo é antes

acessar o fendbmeno originario da experiéncia da vida fatica.
Mas, o que é o historico?

Em suas Consideragdes criticas a filosofia da religido de Troeltsch, Heidegger atenta
para o fato da exposi¢do desse filésofo dizendo que “O conceito de religido torna-se
secundario™® deixando, por fim, de tratar a religio enquanto religi&o em busca de abordé-la
a partir de uma consideracdo objetiva, com conceitos prévios a serem aplicadas nela. A
experiéncia ¢ desconsiderada a partir dela mesma em prol da explicacdo externa a ela. “A
religido é, para ele [Troeltsch], de anteméo, um objeto e, como tal, pode ser colocada em
complexos tematicos distintos (de acordo com ‘sistemas’ filoséficos distintos”)?*’. Diante
dessa constatacdo, Heidegger propde “que se examine a religido sem sua realidade factual

antes de acercar-se dela com uma determinada visdo filos6fica”®'®. Em outras palavras, a

26 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, pp. 15-16.
27 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 14.
2% HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 29.
29 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, pp. 30-31.
29 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 31.
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religido deve ser examinada enquanto fenémeno historico, ocorrendo no tempo, enquanto

horizonte a partir do qual toda vivéncia originaria se da.

Enquanto o sentido do “temporal” ainda ficar indeterminado, € possivel
toma-lo como algo ndo prejudicativo [Prajudizierendes]. Pode-se pensar:
enquanto cada objetualidade se constitui na consciéncia, ela é temporal.
Porém, essa determinagdo “geral” do tempo ndao ¢ fundamental, mas uma
falsificacdo do problema do tempo. Com isso € indicada uma moldura
[Rahme] para o fenbmeno do tempo, isto é a partir do que € tedrico
[Theoretischen]. Ao contrério, o problema do tempo deve ser compreendido
da maneira como experimentamos originariamente a temporalidade na
experiéncia fatica — totalmente abstraida de toda consciéncia e tempo
puros?,

Husserl rompeu com entraves da metodologia neokantiana e tematizou a “esfera das

vivéncias”. Ele abordou a questdo do mundo da vida, Lebenswelt**?

, no qual com sua
significacdo e sentido constituem o solo a partir do qual a ciéncia e sua objetivacdo tornam-se
possiveis. De encontro com essa concepcdo, Heidegger radicaliza a proposta husserliana. Para
o jovem filésofo “o modo de conhecimento proprio as ciéncias da natureza ¢ uma espécie de
derivada da compreensdo”?". H4, portanto um compreender originario relacionado ao sentido
de realizacdo proprio do ser-ai enquanto ser-no-mundo. Desse modo, anterior a questdo da
divisdo do interesse tedrico e pratico, “o compreender ¢ o modo de ser do ser-ai que 0

constitui como ‘saber ser’ (savoir-étre) e ‘possibilidade”***,

Compreender, no sentido heideggeriano, ndo diz respeito a um elemento gnosioldgico,
mas ontoldgico. Anterior a qualquer compreensdo de cunho epistemoldgico, o compreender é
relacionado a experiéncia fatica originaria da vida. Em suma, “todas as compreensdes se
reduzem, finalmente, ao néo comum e um ‘eu sei como me ocupar’, isto é, a uma compreensao

de si em relacéo a alguma coisa”?.

A questdo histdrica, portanto, recebe em Heidegger uma valorizacdo de cunho

ontoldgico. E no cerne de sua compreensdo esta a existéncia, cuja caracteristica originaria

' HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 60.

212 Ressalta-se aqui que a nocéo de Lebenswelt aparece no Husserl da Crisis, isto &, na década de 1930.

213 GADAMER, Hans-Georg. Martin Heidegger e o significado de sua “hermenéutica da facticidade” para as
ciéncias humanas. In: O problema da consciéncia histérica. Pierre Frunchon (org.). Trad. Paulo César Duque
Estrada. 3% ed. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2006, p 39.

24 GADAMER, Hans-Georg. Martin Heidegger e o significado de sua “hermenéutica da facticidade” para
as ciéncias humanas, p. 40.

2> GADAMER, Hans-Georg. Martin Heidegger e o significado de sua “hermenéutica da facticidade” para
as ciéncias humanas, p 41 (grifo do autor).
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mais propria estd em esta ser voltada para o futuro®®. Mas, como fica a questio do

conhecimento a partir desse horizonte ontologico? Para Gadamer:

A relacdo comum entre o conhecimento e o conhecido, esse tipo de
pertencimento que 0s une um ao outro, ndo se funda sobre a equivaléncia de
seus modos de ser, mas sobre 0 que é o seu modo de ser. Isto significa que
nem o conhecimento nem o conhecido sdo “onticamente”, e simplesmente

“subsistentes” mas “historicos”, quer dizer, eles sdo o modo de ser da

historicidade®’.

Desse modo, toda a perspectiva da existéncia, inclusive seu processo epistemologico, é
possivel e acontece na medida em que se € um ser histérico. Assim, anterior a quaisquer
divisdes subjetivas e objetivas, o Dasein é histdrico e € ai que acontece todo o processo das

vivéncias.

Falar da historia somente se torna possivel pelo fato do Dasein ser constitutivamente
histérico. Nessa constituicdo ha, contudo, uma estrutura na qual por haver uma constante
dindmica de “expectativa e esquecimento” é que ha um “retorno do passado & vida”?'®. Esse
retorno €, contudo, constitutivo da estrutura ontoldgica do Dasein. Este € concomitantemente
um ser-lancado [Geworfenheit] e um ser de projeto [Entwurf], ou seja, o primeiro aspecto
indica o pertencimento a uma tradicdo que o precede e que o0 constitui a0 mesmo tempo em

que, sob o segundo, o impele a projetar-se, a voltar-se para o futuro.

Desse modo, a histdria ndo deve ser pensada como algo externo a vida. A tradicdo e a
pesquisa histdrica sdo intrinsecas, nelas se encontra uma unidade passivel de ser “analisada
como uma rede de agdes reciprocas™®. A tradicdo que constitui 0 homem estd no mesmo
patamar do saber proprio de sua pesquisa historica. A hermenéutica da faticidade, portanto,
consiste na familiaridade desempenhada pela tradicdo no comportamento do homem (Dasein)

enquanto o que lhe caracteriza de modo fundamental que é a historicidade?.

Nessa perspectiva, anterior a toda conceituacdo da historia, Heidegger busca o que
mais originariamente constitui o Dasein na experiéncia de sua temporalidade. Um tempo que

¢ antes vivido e ndo conceitualizado. Um tempo que ndo é compreendido por meio da

216 Cf. GADAMER, Hans-Georg. Martin Heidegger e o significado de sua “hermenéutica da facticidade”
para as ciéncias humanas, p 42.

" GADAMER, Hans-Georg. Martin Heidegger e o significado de sua “hermenéutica da facticidade” para
as ciéncias humanas, pp. 42-43.

28 GADAMER, Hans-Georg. Martin Heidegger e o significado de sua “hermenéutica da facticidade” para
as ciéncias humanas, p. 43.

29 GADAMER, Hans-Georg. Martin Heidegger e o significado de sua “hermenéutica da facticidade” para
as ciéncias humanas, p. 45.

220 Cf. GADAMER, Hans-Georg. Martin Heidegger e o significado de sua “hermenéutica da facticidade”
para as ciéncias humanas, p. 45.
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eternidade, tal como se pode pensar no ambito teoldgico, uma vez que partir da experiéncia do
que é mais proprio ao Dasein é a temporal. Tempo nem mesmo é uma categoria definivel a
partir da qual se pode elaborar um constructo filosofico. Na prele¢cdo O conceito de tempo

Heidegger sucintamente diz: “O tempo ¢ aquilo em que se desenrolam os acontecimentos™?%.

Trata-se, portanto, de um tempo divergente da concepcdo aristotélica pensado em
relacdo a mudanca e movimento, e seguido pelos fisicos na modernidade. Pela defini¢do
acima, é importante notar que o tempo ndo é mera sucessao de acontecimentos. Antes, € uma
espécie de base a partir de onde os acontecimentos podem se suceder. Dito de outro modo, 0
tempo € aquilo que da as condicBes de possibilidade para que os acontecimentos se sucedam.
Assim, é necessario um sentido de passado (memédria) e futuro (poder-ser), ndo apenas uma
sucessdo de “agoras”, que nada mais explicaria do que um presente-eterno (apenas um ponto
sem relacdo com os demais), destituido de sentido. O tempo ndo se resume a uma contagem
externa, como a do reldgio, vista enquanto uma sucessdo de instantes calculdveis e
homogéneas. “O tempo, entdo, seria eu mesmo, e cada qual seria o tempo. E nods, no nosso
estar uns com os outros, seriamos o tempo...”??2. Um aspecto importante que se articula nessa
tematica e que, posteriormente serd desenvolvido em Ser e Tempo € o ser-para-a-morte. Em O

conceito de tempo, Heidegger ja trata brevemente desse tema.

A morte, uma vez que ndo pode ser experimentada, € uma possibilidade. A
possibilidade que impossibilita a existéncia. “Esta possibilidade extrema de ser € uma certeza,
pelo seu lado, caracteriza-se por uma indeterminabilidade total”??*. Uma indeterminabilidade
que havia sido tratada na experiéncia da vida religiosa, na maxima paulina “vird como um
ladrdo”. Entretanto, ja em 1924 essa experiéncia da vivéncia a partir da expectativa do incerto
ja presente — nos cristdos a parusia e em O conceito de tempo a morte — é trabalhado sem
tocar na experiéncia origindria do protocristianismo, mesmo carregando tracos muito

préximos.

Para além das tonalidades tomadas de 1920 a 1924, o tempo, em suma, ndo €é algo
externo — um objeto ou um aspecto categorial — ou interno — psiquico ou consciente — ao
sujeito, mas um porvir. “A possibilidade de aceder a historia funda-se na possibilidade,

segundo a qual um presente compreende em cada caso o ser porvir. Este é o primeiro

2! HEIDEGGER, Martin. O conceito de tempo. Trad. Irene Borges-Duarte. 22 ed. Lisboa: Fim de Século, 2008,
p. 27.

22 HEIDEGGER, Martin. O conceito de tempo, p. 31.

2 HEIDEGGER, Martin. O conceito de tempo, p. 45.
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principio de toda a hermenéutica®®*. O Dasein n&o é algo ao lado do tempo, mas sua
constituicdo prépria é ser a temporalidade. Desse modo, perguntar pelo tempo é antes
perguntar pelo Dasein em sua constituicdo originaria fatica.

3. Considerac0es criticas

Em todo desenvolvimento do trabalho até aqui prevaleceu a ideia de que o tempo do
protocristianismo teve forte influéncia na concepcao heideggeriana de temporalidade, dada a
partir do acesso a experiéncia originaria da vida fatica crista que, em suma, caracteriza-se pela
vivéncia da histéria mesma. E, a religido foi definida como o lidar com o historico.
Entretanto, a seguir duas consideracdes acerca tanto da leitura fenomenologica da religido,
guanto as concepc¢des dela adquiridas, do filésofo de Messkirch, sdo questionadas. John
Caputo faz ampla critica a Heidegger sobretudo por ele ndo levar em conta elementos
importantes do Novo Testamento. Jesis Adrian Escudero, por sua vez, vé a influéncia mais
aristotélica do que cristd no acesso a faticidade, empreendida pelo filésofo alemédo, de modo
que a Introducdo a Fenomenologia da Religido nédo teria passado de uma tentativa frustrada
de alcance do fenémeno da vida. Essas considerac@es criticas, ndo sem ressalvas, serdo o tema

dos topicos a seguir.

3.1 O limite da filosofia da religido

John Caputo faz relevantes observacdes acerca da finalidade do pensamento do jovem
Heidegger no inicio dos anos de 1920. Para o estadunidense, um elemento forte nos cursos
heideggerianos®® é a Kampf, a luta. Esse elemento vem de encontro & concepcéo de filosofia

224 HEIDEGGER, Martin. O conceito de tempo, p. 67 (grifo do autor).

2% John Caputo remete-se em especial as Interpretagfes fenomenolégicas sobre Aristoteles e Ontologia.
Hermenéutica da Faticidade, ja que no ano (1993) em que foi publicado o livro Desmistificando Heidegger, o
volume das obras completas sobre a Fenomenologia da Vida Religiosa (1995) ainda ndo havia sido publicado, e
n&o se tinha informagGes completas sobre estes trabalhos.
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desenvolvida no ambiente académico®® e defendida por esta que a postula como uma “ciéncia

99227

pura, separada e teorética”’, visdo contra a qual Heidegger se opde.

O pensamento filoséfico, segundo o filésofo alemao, necessita de uma radicalidade de
pensamento que gera inquietacdo. Trata-se de algo avesso a ordem e ao sossego. Filosofia,
portanto, ndo se define como algo estatico ao qual todos tém acesso a partir de concatenagdes
determinadas. A questdo de fundo é que ndo h& uma filosofia, mas o filosofar mesmo. Nesse
sentido é que a filosofia surge e deve sempre retornar a seu ponto de partida: a faticidade. E a
caracteristica prépria a vida fatica é a vivéncia da temporalidade. Um movimento que exige o
colocar-se a caminho no qual ja esta, isto é, na histdria, sem a ilusdao de uma visdo externa ao

mundo no qual vive, num complexo realizador.

Esse remeter-se a faticidade, contudo, leva a inquietacdo. Para Caputo a visdo
referente a luta estd contida no pensamento do Estagirita: “Isto ¢ algo que aprendemos com
Aristoteles, que determinou o Ser da Vida em termos de movimento e agitacdo (Kinésis,
Bewegtheit)”??®, Mas, muito além da leitura heideggeriana de um Avristteles apartado da
metafisica, esses elementos remetem ao sentido ndo exatamente desenvolvido ao longo da
historia filosofica. Heidegger traz a vivéncia da temporalidade em seu sentido contingente do
cristianismo, mais especificamente das epistolas paulinas. Seguindo elementos proprios da
influéncia, Caputo expde a concepc¢do heideggeriana do filosofar, contra a filosofia imovel,

serena, sedimentada e institucionalizada, nos seguintes termos:

[...] o filosofar é um acto vivo (Vollzug), algo a ser levado a cabo, e deve ser
julgado em termos que beneficiem a ac¢do genuina — em termos da sua
capacidade de decisdo, de iniciativa, de originalidade e “radicalidade” (um
termo predilecto do jovem fil6sofo). O seu objetivo ndo é reproduzir as
férmulas mais sedimentadas dos textos classicos, mas apropriar-se
radicalmente desses escritos, disputando-os de forma “destrutiva”, por forma
a contactar e a recuperar as experiéncias fundadoras que Ihes deram origem

num momento em que a filosofia e a vida néo se encontravam separadas®*.

Esta passagem ilustra bem todo o projeto heideggeriano empreendido na analise das
epistolas paulinas e a0 método que empreende posteriormente em seus textos sobre
Aristoteles (1921-1922) e Platdo (1924-1925). O primeiro elemento esta contido no método
dos indicios formais no qual leva em conta o sentido de realizacdo (Vollzug). O seguinte

termo estd no apropriar-se dos textos legados pela tradicdo em vista de ir ao sentido mais

226 No é a proposta dessa dissertacéo tratar das relagdes entre a Universidade e a filosofia, por isso, esta s6 sera
aborda na medida em que contribuir para pensar a relagdo do cristianismo com a filosofia heideggeriana.

22T CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 68.

228 CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 68.

2 CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 69.
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originario, num complexo realizador, perdido pelo sedimento ao longo da histéria. E, por fim,
acessar o momento em que a filosofia e a vida ndo estavam divididas. Em todo esse processo
hd o fundo da vivéncia do histérico mesmo. O horizonte pré-tedrico, anterior a todo
constructo tedrico e dogmatico, religioso ou filosofico, em que a inquietacdo prépria do

historico vé-se tendendo a busca pela seguranca.

Entretanto, para Caputo, mesmo as questdes sendo partilhadas pelos cursos em que
Heidegger trata do Novo Testamento e os voltados para os Gregos, a motivacdo ou a origem
desse tratamento com a questdo do tempo nao séo originariamente da tradicédo filosofica, mas
“extremamente biblicos e hebraicos™®. Nesse sentido a passagem da Primeira Epistola aos
Tessalonicenses (5, 1-3) em que a paz e a seguranc¢a ndo sdo possiveis diante da incerteza da
vinda do Senhor que, tal como um ladrdo, vira a noite, ndo sendo possivel prever o dia nem a

hora, resta apenas a exortacdo para que estejam atentos.

A vida fatica heideggeriana possui duas bases bem claras, segundo a concepc¢do de
John Caputo: “A ressondncia do Novo Testamento [...] combinada de forma harmoniosa com

. . . . . 231
o aristotelismo existencial de Heidegger”?.

Segundo esta concepcdo, nota-se que a
modificacdo por parte do filésofo de Messkirch esta na leitura que faz da filosofia de
Aristoteles, fortemente abordada sob o aspecto de sua chamada filosofia pratica. O
cristianismo parece aqui ter mais forca de influéncia do que uma modelacdo feita pelo

filosofo.

O que marca a faticidade, e que constantemente surge nas epistolas paulinas, € a
tensdo entre a vivéncia prépria da temporalidade marcada pela inquietacdo, tribulacéo,
indigéncia, e a constante busca, também combatida pelo apostolo, pela seguranca a partir da
ocupacdo cotidiana. Essa é a caracteristica que o filésofo busca afirmar como fundamental

para seu filosofar. A prépria ciéncia leva consigo essa tendéncia apaziguadora, dada a partir

do trato com o que é tradicionalmente estabelecido®?.

O filosofar deve manter-se a si mesmo como um questionar radical que
responde as questdes de modo a manté-las em aberto, e mesmo de modo a
abrir esferas sempre novas de questionabilidade. O questionar contraria a
tendéncia da vida para a decadéncia, perturba a sua inclinacdo para se

estabelecer, provoca problemas onde a vida quer paz e seguranga®®.

20 CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 69.
#1 CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 72.
32 Cf. CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 70.
23 CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 77.
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Heidegger coloca em questdo a filosofia apartada da vida, somente produzida em seu
constructo tedrico objetivante, como se fosse possivel ver a vida de fora. O pré-teorico, ao
qual o filésofo quer chegar, é o horizonte da experiéncia originaria a partir do qual toda teoria,

toda filosofia, religido e até a ciéncia tem sua origem.

Essa é uma questdo até hoje dificil de compreender. O filosofo Lorenz B. Puntel
acabou acusando Heidegger de em ultima analise, ndo ser um fil6sofo, uma vez que este ndo
teria considerado algo préprio a filosofia. Para 0 autor de Ser e Deus “A filosofia é uma

empresa rigorosamente teorica”?

e a proposta iniciada pelo jovem filésofo inspirada pelo
cristianismo, cuja caracteristica fundamental é a experiéncia originaria fatica, seria traicdo a

vocagdo tedrica do pensar rigoroso da filosofia.

Nos anos de Friburgo, Heidegger ja tinha claramente uma posi¢do fenomenoldgica
distinta de Husserl, de quem era auxiliar. Este pensava no acesso fenomenologico a partir da
epoché que em suma traria consigo, em sua neutralidade, uma tranquilidade dada pela pura
intuicdo. O método husserliano nesse periodo excluia vivéncia fatica e a indissolubilidade da
vida com a filosofia para buscar a raiz de todos os fendmenos num ego transcendental.
Heidegger propés o caminho inverso quando concebeu a filosofia como um exercicio de
acesso a faticidade mesma, e apartou-se da possibilidade da pura intuicdo para seu ato de
filosofar. “A filosofia é uma batalha (Kampf) porque a vida é uma batalha. Um ser cujo ser é

ele préprio uma batalha exige, pois, um filosofar que saiba batalhar”?*°.

Caputo ndo nega a forte influéncia de Aristoteles no pensamento do jovem Heidegger.
Se por um lado a hermenéutica da faticidade tem sua origem na experiéncia da vida oriunda
do Novo Testamento, que por sua vez veio da tradi¢do hebraica, o Estagirita marca elementos

desenvolvidos nos anos de 1920.

O alvo da Arete — do Selbstsein, a saber, 0 modo como a Arete funcionava na
hermenéuticada facticidade — é dificil de atingir. Ser-se a si prdprio requer
préatica e vigilancia, consciéncia e julgamento prético (phronésis), toda a
habilidade e o conhecimento de um ser cujo ser esta a ser-movido. Isto era
um aristotelismo retirado mais da ética de Aristételes do que da sua
metafisica. Ou, melhor ainda, resultava de um Aristoteles cuja metafisica
tinha sido desconstruida na sua ética, cuja metafisica da presenca
permanente (ousia) fora abalada, transformando-se numa filosofia de

utensilios domésticos (ousia)®®.

Z4 PUNTEL, Lorenz B. Ser e Deus: um enfoque sisteméatico em confronto com M. Heidegger, E. Lévinas e J.-L.
Marion. Trad. Nélio Schneider. Sao Leopoldo, RS: Ed. UNISINOS, 2011, p. 143.

25 CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 79.

26 CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 79.
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Em comum, o mundo grego e o biblico trazem a tentativa de Heidegger de acessa-los.
Seus indicios formais constituiram certa unidade aos dois mundos. Contra a opinido luterana
que via como antagonico pensar o Estagirita com o cristianismo, como o tentaram fazer a
escolastica, Heidegger busca, enfatiza Caputo, partir da hermenéutica empreendida no Novo
Testamento para acessar um Aristoteles mais fatico. Com isso, tem-se o jovem fenomendlogo
com sua Kampf originada a partir do Aristoteles lido sob a vida fatica neotestamentéria que se
caracteriza pela “tentativa de encontrar um Aristoteles mais grego — mais pratico — e um Novo

Testamento menos grego — menos metafisico™?’.

Embora Caputo veja forte influéncia do Novo Testamento, mais especificamente das
epistolas paulinas, na leitura de Aristdteles, divergente da efetuada pela tradigdo, sobretudo
pela escoléstica, alguns limites sdo apontados. Limites estes que assinalam a forcga da filosofia
grega norteando a leitura neotestamentaria levando a desconsiderar aspectos importantes da
visdo judaico-cristd. O que resulta na leitura da faticidade heideggeriana a partir do que
Caputo denomina uma filosofia grego-judaica. Essa caracteristica se deve porque ao mesmo
tempo em que a leitura aristotélica torna-se menos metafisica, baseando-se na filosofia préatica
da Etica a Nicobmaco e a ousia da estrutura metafisica d4 lugar a ousia enquanto instrumento
cotidiano com o qual se lida, o Novo Testamento é lido por Heidegger no ambito da faticidade
exclui elementos como questdes sociais que levam em conta a dor do outro. Nas palavras do
proprio Caputo:

Heidegger conseguiu ler o Novo Testamento do principio ao fim com os
olhos postos nas categorias do cuidado e da dificuldade, nunca tendo
prestado atengdo aos leprosos e aos deficientes, aos cegos e aos pedintes, as
villvas e as maos definhadas, as curas e as multidées esfomeadas. Engquanto
se interessava [...] pela theologia crucis de Lutero, a teologia do Deus
crucificado, que para Heidegger sempre significou ter a firmeza de carregar
a propria cruz, de combater o bom combate. Porém, Heidegger nédo

compreendeu, ou ignorou, a tematica dos gestos da cura dirigidos a todos 0s

que sofrem. Excluiu toda a temética da ética da misericordia, do grito por

justica, do apelo que emerge da carne e da dor, da carne aflita®®.

Esta passagem evidencia a insatisfacdo diante do ndo tratamento de Heidegger em
relacdo a questdo da acdo do cristdo. Para Caputo, essa tendéncia ao ndo preocupar-se com a
situacdo do outro se da pela influéncia do pensamento grego, nesse ponto bem aristotélico, de

cunho burgués, no qual a questdo da miséria alheia ndo é levada em conta. Heidegger,

27 CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 81.
28 CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 89.
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segundo essa critica, focou inteiramente na luta contra um amor voltado a paz e segurancga, e

desconsiderou o aspecto altruista do Novo Testamento.

Caputo chega mesmo a comparar o pensamento heideggeriano ao de Nietzsche. Este
teria forte tendéncia a criticar o cristianismo, que favorece o fraco, a partir da visdo grega
voltada a exaltar os fortes, os melhores. Heidegger teria a mesma tendéncia grega a ndo levar
em conta os prediletos da biblia. Diante do discurso biblico que favorece os pobres,
oprimidos, os marginalizados, 0s an-arquicos, que vem em SOcOrro a esses rejeitados, a
concepcao aristocratica, os da arché, leva a ofender o pensamento do autor de O Anticristo.
Nessa mesma esteira, caminha Heidegger excluindo esse aspecto de sua leitura
neotestamentaria®®. “No ‘mundo quotidiano’ de Heidegger, ndo existem pedintes, leprosos,
hospitais, desabrigados, doencas, criangas, refei¢des, animais”**°. Mas, o aspecto aristocréatico
grego que conduz a leitura biblica se reduz apenas a ndo considerar estes aspectos mais
“marginais” da existéncia, ndo mais do que isso. Pois, o jovem fenomendlogo nao privilegiou
as classes privilegiadas e apresentou a faticidade constituida de uma existéncia de luta e
trabalho, ocupado pelos afazeres artesanais cotidianos.

Esse ndo tratamento das questbes acerca da marginalizacdo constitui-se, para a visao
caputiana, uma sutil epoché, ndo mais nos moldes husserlianos, mas suspendendo questdes
referentes ao que o autor denomina da carne. Nisso o jovem fenomendélogo acaba caindo na
critica feita a seu mestre em relacdo a critica de sua fenomenologia. Heidegger ignorando esse
aspecto, acabou ignorando o “mundo biblico”, 0 que em termos biblicos é denominado
“Reino”.

Os materiais biblicos projectavam um “mundo” de banquetes e pedintes, de
leprosos e curas, de corpos envoltos em montanhas e de corpos emergindo
de tumulos. Todavia, Heidegger assimilou tudo isso a termos gregos, a
energeia, phronésis e techné, silenciando os termos misericordia e kardia,
gue constituiam as categorias nao filoséficas ou pré-filosoficas mais visiveis
das narrativas biblicas, as categorias mais passiveis de escandalizar a

filosofia, de a chocar, de a radicalizar — uma vez que essa era a sua
verdadeira inteng&o®".

Kardia, segundo Caputo, estd no ambito dos sentimentos que ndo tiveram espaco na
filosofia de Heidegger. Uma vez que eles ndo sao capazes de viabilizar uma desocultagdo do

mundo, ndo possuem importancia. A dor vivida no mundo, acompanhada da humilhagéo e a

29 Cf. CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, pp. 97-98.
20 CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 100.
1 CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 104.
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busca por alivio sdo abdicados pelo filésofo devido ao fato de pertencerem a ambitos

meramente psicol6gicos**.

A influéncia da theologia crucis de Lutero, teria tido peso na concepc¢éo da faticidade
de Heidegger no sentido de pensar a vida cristd como um carregar a propria cruz. Entretanto,
no que diz respeito a pensar no alivio alheio, este ndo é levado em conta. A misericérdia e a
Kardia, sdo omitidos no constructo da analitica da faticidade do fildsofo alemé&o, e ndo sdo
retomados em nenhuma época posterior da filosofia do pensador alemao.

Todo projeto heideggeriano em torno da vida fatica € abandonado no fim dos anos de
1920. Questdes como a Origem (Ursprung), Ser Essencial (Wesen), verdade, poesia, arte,
tecnologia, pensamento, critica a onto-teo-logia, o Primeiro ¢ o Outro inicio, etc.. “A vida
factica tinha dado lugar ao pensamento essencial, ao pensamento da propria histéria do Ser

(seinsgeschichtliches Deinken)*?**,

As acusacOes de John Caputo a producdo do jovem Heidegger sobretudo em relacdo a
andlise das epistolas paulinas traz certa limitacdo. A afirmacdo continua acerca do que
supostamente Heidegger ndo colocou em questdo, que ignorou, foram elementos elencados ao
longo dos Evangelhos. QuestGes como 0s pobres, a vilva, a fome, a cura de aleijados, séo
elementos proprios aos relatos da vida de Jesus. A todo momento as colocagdes de Caputo em
Desmistificando Heidegger ressalta aquilo que o filésofo ndo tratou. No entanto, é preciso
estar atento a propria faticidade e finitude do proprio Heidegger: ndo lhe € possivel tratar do
Novo Testamento como um todo. E de se esperar que temas Ihe escapem, uma vez que ele

parte para a leitura com determinadas questoes.

Além do mais, como bem o filésofo de Messkirch coloca em seu enunciado da
Introducdo a Fenomenologia da Religido — e discorrida no segundo topico do capitulo
anterior —, sua pretensdo é analisar a experiéncia da vida fatica cristd a partir das epistolas de
Paulo. A razdo da escolha desses escritos, e nenhum outro, € o fato de tratarem do relato
histérico em que momentos relevantes da experiéncia religiosa do apdstolo sdo expostos.

Questdes referentes a cura, aos milagres, a assisténcia a vilva e aos pobres séo abordadas nos

242 «Os prazeres e dores estabelecem um novo registro de acontecimentos, com uma tabela de categorias propria,

que esta simplesmente ausente da ontologia agressiva e forte de Heidegger” (CAPUTO, John. Desmistificando
Heidegger, p. 107).

3 CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 110. E interessante notar que segundo Caputo foi cogitada a
possibilidade de se excluir os textos referentes as primeiras prele¢cdes dos anos de 1920 que tratavam da questéo,
ja abandonada, da faticidade. (Cf. CAPUTO, John. Desmistificando Heidegger, p. 111).
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textos construidos posteriormente, nos quais abordam a vida e os feitos de Jesus, e que nao

refletem a faticidade experienciada que se pode encontrar nos escritos de Paulo.

Em outro trabalho intitulado Heidegger e a Teologia, Caputo chega a afirmar que o
empreendimento que foi efetuado ao longo dos anos de 1920 e que culminou na producéao de
Ser e Tempo era ligado a questdes teologicas e tratavam de “Aristoteles de um lado e a vida
no Novo Testamento do outro™®**, Embora carregue em si questdes teoldgicas, tanto pensar
como um trabalho teoldgico quanto abarcar todo o Novo Testamento, conduzem ao risco de
cobrar da hermenéutica da faticidade empreendia pelo jovem Heidegger, algo que ela ndo se

propde.

E interessante notar que se por um lado a fenomenologia da religifo empreendida na
andlise das epistolas paulinas é criticada por ndo abordar elementos da teologia, por outro, a
maturidade do pensamento heideggeriano desse periodo, expressa em Ser e Tempo gera
interesses por parte de tedlogos como Bultmann e o pensamento posterior a essa época,
reconhecida como mais afastada dessa “motiva¢do teoldgica” — até agressivo com 0S
religiosos confessos —, € ainda mais vastamente utilizada por tedlogos e fil6sofos de

orientacdo religiosa como Max Muller, Gustav Siewerth, Johannes Lotz e Karl Rahner?®.

John Caputo parece trazer duas perspectivas em relacdo a propria motivacéo teoldgica
em Heidegger a partir da década de 1930. Em Desmistificando Heidegger apresenta um
filésofo que esquece das questbes altruistas e que, depois de Ser e Tempo, intensifica sua
auséncia de preocupacdo com a fraqueza alheia — chegando a afirmar isso no @mbito de sua
posicdo politica, envolvimento com o nazismo, etc., 0 que ndo é a proposta aqui. Ja em
Heidegger e a Teologia admite o elemento oriundo de fontes teoldgicas que ndo somente se
encontra em Ser e Tempo, mas se estende a trabalhos posteriores, mesmo na época em que 0

filésofo claramente trata de pensar mais os filésofos pré-socraticos.

Mais uma vez, a questdo pode ser feita se estes jovens tedlogos
[supramencionados] cristdos acharam o pensamento de Heidegger tdo dacil
para a aplicacdo teoldgica apenas porque esse pensamento tinha em primeiro
lugar sido significantemente inspirado pelas fontes teoldgicas. Heidegger
havia fornecido uma leitura dos primeiros gregos que é impossivel acreditar
que ndo foi o resultado de uma transferéncia de categorias da cristandade
para os primeiros textos gregos. Ele chamou em termos quase proféticos por

24 CAPUTO, John D. Heidegger e a Teologia. Trad. J. C. Marcal. In: Perspectiva Filoséfica — Vol. Il —n° 26 —
julho-dezembro/2006, p. 115 (originalmente publicado em: CAPUTO, John D. Heidegger and theology. In: The
Cambridge Companion to Heidegger. Cambridge University, 1998).

245 Cf. CAPUTO, John D. Heidegger e a Teologia, pp. 118-119.



87

um “outro ser” que parecia um tipo de metanoia (conversdo), a vinda do

reino, ou mesmo a Segunda Vinda®*®.

Outra critica feita por Caputo a Heidegger esta na questdo dos sentimentos. Para o
estadunidense, desde as primeiras conferéncias em Friburgo até as Ultimas, elementos
voltados a Kardia, a carne, a invalidez, a afligdo, a dor “sdo inteiramente privados, sdo
estados subjectivos, sem forga para ‘desocultar’ o mundo”?*’. Entretanto, ndo é sem finalidade
que ndo somente Heidegger, mas outros filosofos ao tratar do &mbito da existéncia
consideram termos a principio psicologicos, énticos, somente na medida em que apontam
para 0 carater ontologico. Para essa questdo, lancar mao dos textos intitulados Significado
historico da filosofia existencial e Significado teoldgico do existencialismo e da psicanalise
presentes no livro Teologia da Cultura e A coragem de ser’® de Paul Tillich podem
esclarecer a questdo.

Segundo Tillich, uma filosofia existencial busca falar da fonte criativa do ser tratando
do sujeito e da psicologia, sem contudo serem subjetivos ou psicoldgicos®*. Heidegger
buscou falar do Dasein em Ser e Tempo, apresentando suas caracteristicas afetivas, tais como
cuidado, angustia, culpa, desespero, etc., como ontoldgicas e ndo meramente onticas.
Indicando, sem seguida o tema da “finitude humana que”, segundo Tillich, “¢ o verdadeiro
tema da filosofia da existéncia”®°. As criticas posteriores a Heidegger estdo na questdo da
diferenciacdo do significado desses conceitos psicolégicos em relagdo ao sentido ontoldgico,
diante do qual Heidegger vai reconhecer a impossibilidade de dar conta dessa distin¢do. Mas,
ndo somente Heidegger, afirma Tillich, e sim todos os filosofos da existéncia que o
precederam se viram diante desse impasse. Além dos pensadores mencionados, acrescenta
ainda, Agostinho, Duns Scotus, Lutero, Schleiermacher e Freud, que defenderam conceitos
psicoldgicos dando-lhes sentido ontolégico. Tillich, ao falar ainda dos conceitos psicolégicos

afirma;

Os fildsofos da existéncia usaram-nas ao lado de outros conceitos também
psicolodgicos, para nos proteger contra a aniquilagdo da “fonte criativa” pelo
“mundo objetivo” que foi, afinal, criado a partir daquela “fonte”, mas que
agora quer devora-lo agindo como um mecanismo monstruoso®*.

24 CAPUTO, John D. Heidegger e a Teologia, pp. 120.

2T CAPUTO, John D. Heidegger e a Teologia, p. 105.

248 CETILLICH, Paul. Teologia da Cultura. Trad. Jaci Maraschin. Sdo Paulo: Fonte Editorial, 2009, pp. 123-
176; TILLICH, Paul. A Coragem de Ser: baseado nas Conferéncias Terry, pronunciadas na Yale University.
Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1976.

29 Cf. TILLICH, Paul. Teologia da Cultura, p. 142.

20 TILLICH, Paul. Teologia da Cultura, p. 143.

SLTILLICH, Paul. Teologia da Cultura, p. 144.
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Ainda tratando da importancia do existencialismo (aqui até mais amplo do que
somente a perspectiva heideggeriana) e da psicologia profunda (como o tedlogo considera a
psicandlise), Tillich estende o sentido proposto por essas areas e sua riqueza para seu posterior
uso pela teologia. Para o tedlogo alemdo, a graca toma sentido para a teologia cristd,
superando o moralismo, através da psicanalise. O exercicio da analise de aceitacdo do que nédo
pode ser mudado, por ser algo ndo facilmente corrigido pela consciéncia, legou a teologia a
visdo da graga como aceitagéo, atribuindo a Deus esse acolher, sobretudo, os doentes, os
pecadores. Em vista de superar a separacao presente no homem, entre esséncia e existéncia, o
sentido do aconselhamento ou confissdo, perdidos pelo protestantismo, é retomado pela

psicologia profunda.

Muito do material que é discutido hoje pela psicologia profunda e pelo
existencialismo contemporaneo nao era desconhecido dos ‘analistas’
religiosos da Idade Média. Era ainda conhecido pelos reformistas, em
especial Lutero, cujas descricdes dialéticas das ambiguidades da bondade, do

desespero demoniaco e da necessidade do perddo Divino tém profundas
252

raizes na pesquisa medieval da alma humana, em suas relagdes com Deus™.

A psicanalise tem por finalidade, em sua interpretacdo, apresentar as questdes
inerentes a existéncia. E a teologia sistematica, cabe proporcionar os simbolos que servem de
resposta a essas questdes. Em ultima analise, tanto o existencialismo quanto a psicanalise sdo
apenas propiciadoras de questdo, ndo cabendo a elas uma postura teista, ateista, confessional

ou tomando qualquer outro partido que legaria algum tipo de resposta®™-.

Postulando a teologia a Unica instancia capaz de dar resposta as questdes humanas,
Tillich conclui: “Quero dizer com isso que o existencialista levanta a questdo e analisa a
situacdo humana, e o tedlogo pode dar a resposta. Mas essa resposta ndo vem da questdo, mas
de outro lugar. Nunca da situagdo humana?**, Em outros termos, é preciso pressupor uma

revelacdo capaz de responder as questdes levantadas pela existéncia.

Com isso, se pode aferir que Heidegger busca o que constitui 0 mais originario, em

nivel ontolégico, do Dasein e ndo suas manifestacdes sentimentais em vinculos superficiais,

22 TILLICH, Paul. A Coragem de Ser, p. 101.

253 «“pretendeu-se distinguir entre um existencialismo tefsta e um existencialismo ateu [...]. Mas, de fato, ndo ha
um existencialismo ateu nem um existencialismo teista. O existencialismo nos fornece uma analise do que
significa existir [...]. Quando os existencialistas dao respostas, fazem-no na terminologia de tradi¢des religiosas
ou quase-religiosas, mas ndo as derivam de sua andlise existencialista. Pascal deriva suas respostas da tradi¢do
agostiniana, Kierkegaard da luterana, Marcel da tomista, Dostoievski da ortodoxa grega. Ou derivam suas
respostas de tradicGes humanistas, como fazem Marx, Sartre, Nietzsche, Heidegger e Jaspers. Nenhum desses
autores foi capaz de desenvolver respostas a partir de suas perguntas. As respostas do humanistas provém de
fontes religiosas veladas [...]. O existencialismo é uma analise da condicdo humana. E as respostas as perguntas
implicitas na condi¢do humana sdo sempre, aberta ou ocultamente, religiosas” (TILLICH, Paul. Teologia
Sistematica.Trad. Getulio Bertelli e Geraldo Korndorfer. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2005, p. 321).

24 TILLICH, Paul. Teologia da Cultura, p. 175.
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ou melhor, dnticos. A constante tentativa de Caputo de acusar Heidegger de néao ter sido
suficientemente abordado elementos do Novo Testamento é, em certa medida, a cobranga por
ele ndo ter sido um tedlogo cristdo a altura das questdes biblicas. Entretanto, a proposta
contida na Introducdo a fenomenologia da Religido ndo é pensar o ambito da fé, mas tdo
somente pensar o ontoldgico. Inclusive na conferéncia Fenomenologia e Teologia®>®
Heidegger apontard a teologia como aquela que trata de questdes Onticas, ao lado das demais

ciéncias positivas.

Para Hebeche, a critica de Caputo a Heidegger por ter tratado da theologia crucis
caracterizada pela Kampf e ndo levado em conta a Kardia, tem origem em sua (de Caputo)
opcdo por uma das vertentes da teologia cristd. A vertente caracterizada pela Kardia é a da
teologia mistica de Eckhart. O filsofo alemdo, por sua vez, a partir da Kampf luta contra a
tendéncia objetivadora que se faz presente tanto na filosofia quanto na teologia - embora nédo

%6 que Heidegger empreende®’. O limite de se optar

seja uma luta religiosa, afirma Caputo
por somente uma dessas vertentes estd em esquecer 0 aspecto do cristianismo com o qual o

filésofo de Messkirch se vale para lutar contra a tendéncia objetivadora da filosofia e teologia.

3.2 A filosofia da religido como tentativa frustrada

Por um lado, os defensores da posi¢do na qual Heidegger é fortemente influenciado
pelo cristianismo a ponto de sua analise das epistolas paulinas virem a repercutir no seu
pensamento culminando em Ser e Tempo, por outro ha quem defenda que foi a leitura de
Aristoteles empreendida nos anos de 1920 que tiveram forte influéncia e determinante
resultado na filosofia do filésofo de Messkirch. Por isso, a consideracdo que sera feita a
respeito da analise heideggeriana de Aristoteles € baseada no texto de Adrian Escudero,
fundamental para estabelecer um didlogo — ou um forte contraponto — as concepgdes
precedentes. Cabe ressaltar que ele toma como paradigma a interpretagéo de Franco Volpi. No

inicio de sua obra Heidegger e a filosofia pratica de Aristételes faz a seguinte afirmacéo:

25 Cf. HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia e Teologia, p. 59.

26 Cf. HEBECHE, Luiz. O Escandalo de Cristo: ensaio sobre Heidegger e Sao Paulo, p. 391.

%7 Gadamer discordaria facilmente dessa afirmacéo. Para este filsofo a questdo religiosa perpassa ndo s6 o
periodo inicial do pensamento de Heidegger, mas toda sua vida. Cf. GADAMER, Hans-Georg. A teologia de
Marburgo. In: Hegel — Husserl — Heidegger. Trad. Marco Antdnio Casanova. Petropolis, RJ: Vozes, 2012, p.
266.
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A figura de Aristoteles desempenha um papel fundamental na obra inicial de
Heidegger, atraves da qual também desfilam outros protagonistas da estatura
de Husserl, Dilthey, Kant, Lutero e Agostinho. Porém, sem divida, sua
reinterpretacdo do método fenomenoldgico de Husserl e sua radicalizagdo da
filosofia pratica de Aristoteles constituem dois dos pilares basicos que

sustentam a complexa estrutura tematica e metodoldgica de seu programa

filos6fico de juventude®®,

Para esse autor, portanto, o desenvolvimento do pensamento de Heidegger na época da
juventude é pautado pelo estudo de Aristoteles, sobretudo dos escritos éticos do filésofo
grego. Dos autores cristdos, cita Lutero e Agostinho, levando-o a desconsiderar as epistolas de
Paulo gue, somente mais a frente, postula como uma “primeira tentativa” que “ndo chega a se

59259

concretizar Remete-se a essa afirmagcdo considerando que a tentativa de uma

“fenomenologia da vida™ a partir da religiosidade crista nao havia tido éxito.

Para Escudero, as analises empreendidas por Heidegger nos cursos que precedem ser e
tempo giram em torno de Aristoteles (inclusive Platdo: o sofista). Sua tese é a de que foi pela
pesquisa balizada por Husserl e Aristoteles que o fez aproximar da “fenomenologia da vida”,

da vida fatica. Em uma passagem importante ele diz:

Heidegger vé Aristételes com os olhos da fenomenologia de Husserl, mas,
ao mesmo tempo, o encontro com Aristoteles modifica a compreensao de
Husserl: por um lado, Aristételes é compreendido em termos
originariamente fenomenol6gicos e ndo no sentido metafisico e teoldgico da
escoléstica cristd; por outro lado, Husserl é compreendido em termos
radicalmente ontoldgicos e ndo no sentido idealista e transcendental®®.

Acerca da influéncia que Aristoteles e Husserl tiveram na formagdo do pensamento de
Heidegger é possivel perceber tais indicios no texto O meu caminho para a fenomenologia®®.
O contrario também é verdadeiro, isto é, tanto o autor da Etica a Nicdmaco quanto o das
Investigacdes Ldgicas tiveram, em suas concepcbes ja consolidadas, modificacGes
consideraveis no pensamento do filésofo de Messkirch. A fenomenologia heideggeriana era
distinta da de seu mestre e 0 modo tradicional de pensar Aristdteles partindo das questdes

metafisicas para as cotidianas sao invertidas nas leituras do jovem filésofo.

28 ADRIAN ESCUDERO, Jests. Heidegger e a filosofia prética de Aristételes. Trad. Jasson S. Martins, José
F. Santos. S&o Leopoldo, RS: Nova Harmonia, 2010, p. 9.

29 ADRIAN ESCUDERO, Jests. Heidegger e a filosofia pratica de Aristoteles, p. 11.

20 ADRIAN ESCUDERO, Jests. Heidegger e a filosofia pratica de Aristételes, p. 48.

261 «“Meus estudos Académicos comegaram no inverno de 1909/10, na Faculdade de Teologia da Universidade de
Freiburg. A prioridade do trabalho teoldgico deixava, no entanto, tempo suficiente para a filosofia que, de
qualquer modo, fazia parte do programa de estudos. Assim, desde o primeiro semestre, os dois volumes das
Investigacdes Logicas de Husserl estivaram na minha mesa de estudos do teologado [...] Eu, entretanto, menos
podia separar-me de Aristoteles e de outros pensadores gregos, quanto mais claramente a crescente intimidade
com o ver fenomenoldgico fecundava a interpretacdo dos textos aristotélicos. Na verdade, ndo conseguia ainda
abranger, de imediato, que consequéncias decisivas traria o repetido retorno a Aristoteles” (HEIDEGGER,
Martin. Meu caminho para a fenomenologia, pp. 495; 497).
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Entretanto, a mesma passagem acima citada, na qual se observa uma dupla influéncia
— no método fenomenoldgico (Husserl) utilizado pelo filésofo ao ler (Aristoteles) e no
contetdo aristotélico lido que influencia sua leitura fenomenoldgica — pode ser aplicado a
leitura da religiosidade cristd. Em outras palavras, a leitura fenomenologica que Heidegger fez
do protocristianismo pode té-lo influenciado no modo inclusive de buscar fenomenicamente a
faticidade, e 0 modo como o cristianismo lida com o tempo. Derivando, a partir dessa logica,
que 0s cursos anteriores as Interpretacdes Fenomenoldgicas sobre Aristoteles, assim como a
fenomenologia husserliana e a filosofia pratica, podem ter legado a Heidegger concep¢des que

modificaram seu modo de ler o Estagirita, sobretudo questdes referentes a faticidade.

Dito isso, é necessario voltar as consideracGes sobre a fenomenologia, ou filosofia, da
religido. Quando se pensa a viabilidade de uma filosofia da religido é necessario primeiro
pensar a religido. Heidegger a situa como histdrica, e ndo o determinando previamente a partir
de defini¢cbes que se pretendem a-historicas, a-temporais. O acesso a um fendmeno, cuja
determinabilidade é ser histdrica, é acessar a religido a partir do histérico mesmo. Para isso,
Heidegger desenvolve a concepcdo de temporalidade a partir da qual com suas analises

culminara em sua obra magna Ser e Tempo.

Para Escudero, a questdo da temporalidade € originada das analises heideggerianas de
Aristételes. Entretanto possiveis objecGes prévias podem colocar em questdo essas

262

afirmativas. Em diversas partes de sua obra®™“ questdes como prioridade do futuro, o tempo

enquanto central na hermenéutica da filosofia, os indicios formais, a questdo do pré-
cientifico ou pré-tedrico ja se encontram na prelecdo Introducdo a Fenomenologia da
Religido, que precede cronologicamente o0s empreendimentos de interpretacdo

fenomenoldgica dos pensadores gregos.

E a questdo fundamental a ser levada em conta quando se pensa numa filosofia que
origina-se na experiéncia da vida fatica é a da temporalidade. O tempo ao qual Heidegger se
refere € o tempo o qual se vive, portanto, ndo categorial. Enquanto “A concepgdo aristotélica
do tempo fica presa a uma visao Ontica e espacial que interpreta 0 tempo como uma sucessao
de agoras”,263 ha afirmagdes heideggerianas contundentes postulando que “a experiéncia

crista vive o tempo mesmo”.?*

%2 Ccf. ADRIAN ESCUDERO, Jests. Heidegger e a filosofia pratica de Aristételes, pp. 63. 85. 88. 102. (a
enumeracao dos quatro elementos que seguem correspondem aos assuntos trabalhados nas paginas citadas).

263 ADRIAN ESCUDERO, JesUs. Heidegger e a filosofia pratica de Aristoteles, p. 109.

%4 HEIDEGGER, Martin. Fenomenologia da Vida Religiosa, p. 74.
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“A destruicdo heideggeriana do conceito aristotélico de tempo”, diz Escudero,
“destaca que a concepgio vulgar do tempo pressupde a compreensdo do tempo originario”.?®®
Por um lado, pode-se afirmar que a dita destrui¢do é fruto das analises cristds empreendidas
nos anos compreendidos entre 1919-1921. Por outro, 0 mesmo € possivel postular acerca da
leitura dos textos cristdos. Ou seja, hd ampla possibilidade de pensar a busca da vivéncia
originaria da temporalidade tanto em Avristételes quanto na experiéncia da religiosidade cristd,
j& que ndo somente a definicdo “objetiva” do tempo do Estagirita ¢ relacionada a sucessdo de

“agoras”, quanto o cristianismo legou para a tradicdo uma perspectiva da parusia que aponta

para um quando, deixando a desejar no como dessa espera.

Embora haja argumentos para ambos os lados e tem sido a questdo do Ser que lancou
Heidegger nos estudos de Aristételes, parece que somente depois de suas prelecdes sobre a
filosofia da religido é que as leituras orientadas para a origem fética, isto é, as interpretacdes
fenomenoldgicas, tem inicio, de modo que as noc¢des desenvolvidas do protocristianismo, da
mistica medieval e de Agostinho fornecem importante aparato conceitual para as prelecdes
sobre Platdo e Aristételes. H&, também, no texto autobiografico de 1963 intitulado Meu
caminho para a fenomenologia®®, afirmacées de Heidegger na qual a fenomenologia (a partir
das obras de Husserl) fez parte de seus estudos desde o inicio de sua vida universitaria, em
1909/10, e uma busca por ler os textos aristotélicos a luz do novo método que estava
estudando. Por outro lado, no mesmo escrito consta que sua carreira docente iniciou em 1919,

justamente quando as prelecdes sobre a religido séo proferidas.

Trata-se de questBes diante das quais poucas paginas ndo sao suficientes para esgotar.
Seriam necessarias varias consideracGes bem detidas nas analises de todo trabalho de
Heidegger escrito durante o periodo que abarca toda producdo importante do periodo inicial
de seu pensamento para comprovar, contrapor, negar e concordar com quaisquer das posic¢oes
acima. Um trabalho que cabe a uma futura tese doutoral cujo tempo e a maturidade da

pesquisa favoreceriam consideraveis resultados.

CONCLUSAO:

25 ADRIAN ESCUDERO, Jess. Heidegger e a filosofia pratica de Aristoteles, p. 112.
%6 HEIDEGGER, Martin. Meu caminho para a fenomenologia. In: Coleg&o os Pensadores. Sdo Paulo: Victor
Civita, 1973, pp. 493-500.
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Se ndo trouxermos a tona o prazer na aventura da existéncia do homem, se
ndo formos transpassados por toda a enigmaticidade e plenitude do ser-ai e
das coisas, se ndo nos mantivermos alheios a escolas e opinides doutrinarias,
e, se, apesar de levarmos a cabo cada um destes pontos, néo
experimentarmos junto a tudo isso um profundo querer aprender e ouvir,

entdo os anos na universidade — por mais que possamos acumular uma

quantidade enorme de saber — serdo intrinsecamente perdidos®’.

E a luz dessas palavras de Heidegger pronunciadas entre 1929 e 1930 que se pretende
iniciar e fechar essa concluséo. Os primeiros anos de sua carreira docente em Marburgo, a
partir de 1919, mostravam sua postura contra uma filosofia essencialmente tedrica, afastada
da vida, dividida em disciplinas, fragmentaria, comoda e que ndo repercutia na vida de quem

assumia a filosofia para si.

O jovem filésofo de Messkirch postulava uma filosofia que nascia do que era mais
fundamental na existéncia, isto é, sua experiéncia originaria fatica. Nela a filosofia nasce, para
ela a filosofia se volta. Qualquer tentativa de se construir muitos arcaboucos tedricos para em
seguida tentar acessar o que ha de mais fundamental, mais ontoldgico, esta fadado ao
fracasso. Pois, somente de onde a experiéncia fundamental se da, é que dela se pode construir

uma filosofia solida.

Do mesmo modo, acessar os escritos filoséficos a partir de concepc¢des ou significados
de conceitos empoeirados pelos indmeros acréscimos que mais afastaram do sentido
originario do que apontaram para a experiéncia originaria do filésofo, necessita de uma

destruicdo metodoldgica em vista de resgatar o que de mais fatico foi experienciado.

A proposta de Heidegger nada mais € do que retornar a filosofia ao seu lugar de
origem e sua relevancia que supera seu desenvolvimento confortavel nas cadeiras
universitarias, dando-lhe de volta sua caracteristica inquietante. Se por um lado esse foi o
empreendimento feito por filosofos como Nietzsche e Kierkegaard que fora da universidade
mostraram que a filosofia ndo é mais uma disciplina dos bancos de uma escola, por outro,
Heidegger mostra que esse pode ser um movimento possivel de ser empreendido dentro das
salas de uma universidade e seus resultados podem levar muitos a inquietacdo prépria de um
filosofo. N&o é a toa que ele teve tanta repercussao no século XX, tanto por parte dos que o

admiravam, quanto no substancial movimento de criticos de seu pensamento.

Ao longo dessa dissertagdo, acompanhando o pensamento desse mesmo Heidegger, foi

possivel partir de seus proprios principios metodoldgicos para empreender uma gradativa

%7 HEIDEGGER, Martin. Os conceitos fundamentais de metafisica, p. 13 (Grifo nosso).
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compreensdo do contetdo proposto em suas prelecdes. Pode-se dizer inclusive que foi
possivel escrever com ele seus textos, com o auxilio de indispensaveis filésofos. O que leva a
questionar em qual medida os elementos apresentados na citacdo acima de fato foram
efetuados ao longo de todo esse trabalho e em que o pensamento desse filosofo contribuiu

para efetivar os principios de um inicio do filosofar.

A vida fatica em suma é a vida mesma destituida de toda compreensdo elaborada
previamente. E a experiéncia do que ha de mais originario na existéncia. Dai decorre uma
dificuldade: seu carater fundamentalmente intrinseco, por ser algo no qual ja se esta antes
mesmo da possibilidade de questionar, acaba por tornar-se provavelmente imperceptivel. Essa
possibilidade de ndo ser notada, levou os filésofos modernos a duas perspectivas em vista da
construcdo de suas respectivas ontologias: o subjetivismo e 0 objetivismo. As construcdes
teoricas elaboradas por esses elementos derivados da experiéncia originaria os afastaram da

vida fatica.

Os indicios formais foram pensados pelo filésofo alemdo como meio de acessar essa
vida fatica. E o método que leva em conta 0 movimento proprio da vida. O sentido de
realizacdo ao lado do sentido de contetudo e do sentido de referéncia € o grande ganho de
Heidegger em vista de ndo enrijecer o fendbmeno da vida em aspectos estaticos, rigidos. A
realizacdo abarca a dindmica propria da vida, permite seu acontecimento enquanto ndo a
enrijece. O “indicio” aponta e jamais define irremediavelmente a faticidade em seu

movimento que n&o cessa.

A aventura da existéncia acontece ao longo do reconhecimento do filosofo que ao
deixar a filosofia académica acomodada para lancar-se a busca pelos textos que em seu
sentido mais profundo, constitui 0 que somos, abre-se ndo somente para compreender a

experiéncia fatica daquele escritor, mas movimenta sua propria existéncia.

A posicdo de Heidegger ndo é apaziguadora. O filésofo se coloca contra correntes
historicistas acusando-as de serem no fundo platdnicas. Correntes que visam a explicagdo da
historia, a mesma que o filésofo almeja com os indicios formais, por meio de elementos
externos a ela. A ideia, 0s constructos suprarreais, a teoria do conhecimento, enfim, a
tipificacdo que visa construir uma concepgdo para posteriormente acessar a histéria néo
abarca a histéria mesma. Ndo é contra, com ou a partir da histéria 0 meio adequado para

acessa-la. Com isso, o que ensina a filosofia heideggeriana tornar-nos alheios a escolas e



95

opiniBes doutrinarias, presentes nas escolas historicistas e as leituras tradicionais dos textos

paulinos.

Segundo a proposta de Heidegger, a religido ndo pode ser acessada por meios que Ihes
sdo externos. Conceber elementos que expliquem a religido com um elemento a priori no
homem, pensar que ha dentre varias categorias no sujeito um que seja denominado Sagrado,
ou dividir a religido entre aquilo que ha de irracional, oposto ao racional do homem, é uma

busca equivoca. O mesmo vale em relacéo a historia.

O caminho empreendido por Heidegger é comecar pela religido mesma e encontrar
nela indicios que favorecam sua compreensdo. Talvez um caminho tdo Obvio que acaba
passando despercebido. O mesmo se pode dizer da faticidade que de tdo proxima faz-se

imperceptivel.

Nessa busca, Heidegger escolhe as epistolas paulinas. Antes mesmo de questionar o
motivo de escolher esses textos, a questdo € feita em relacdo a necessidade de acessar textos
antigos fenomenologicamente. Essa busca se justifica por haver um sentido compartilhado,
um horizonte comum. Entretanto, o primeiro passo é romper com o significado sedimentado
ao longo da tradicdo. A tendéncia desse significado € dar a impressao de que se esta diante do
gue aconteceu em dado instante da sucessao de agoras, num momento estatico do que passou,
e se pode ter um acesso desvinculado a outro instante pretérito a ponto de caber ao “sujeito”
julgar esse “objeto”. Acessar 0 passado, ao contrario de buscar algo diante do qual € possivel
se ver como alguém de fora acessando um objeto, é acessar algo do qual somos parte, algo
gue nos constitui, algo no qual tomamos partido, e por isso mesmo algo que nos inquieta

porgue mexe com o que nos é mais proprio: a experiéncia da vida fatica.

A dificuldade do filésofo em buscar nos textos de outros filésofos os indicios da
experiéncia originaria pode ser mais dificil do que no de Paulo. A escolha deste texto seguiu o
critério da vida mesma do apdstolo descrita em suas colocacdes. Nao é o tratamento de teorias
acerca de dogmas elaboradas posteriormente que importa, mas, as referentes ao como viver a
religido, a expressdo da vivencia religiosa, ela mesma. Ndo se trata de um interesse teologico,
ou por qualquer pergunta acerca da natureza de Deus. Desse modo, ndo importa se tenho ou
ndo experiéncia religiosa, mas o que o religioso vive. Nesse sentido, a proposta do filésofo
constitui-se uma relevante contribuicdo para a Ciéncia da Religido, um meio de acesso a
experiéncias do religioso. Metodologicamente a filosofia é atéia e sua busca é ontologica. Por
outro lado, a teologia, concebida por Heidegger nesses anos, trata de questdes onticas.
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Qual Paulo Heidegger encontra? Um apostolo em luta, entre a fé e a lei. Alguém que
depois da experiéncia religiosa permanece no mundo, mas vive como se nao tivesse. Uma
experiéncia na qual quem a vive permanece com o sentido de contetido e referéncia 0 mesmo
de antes, mas com novo sentido de realizacdo. Nas epistolas, o filésofo encontra indicios da
experiéncia originaria dada nesses sentidos. A conversao pelo ter-se-tornado a partir do qual
sabem que devem ficar atentos no modo (o como) de viver. Isso porque o risco esta em perder
a perspectiva da parusia — na qual o incerto da vinda do Senhor os remete a ficar sempre
atentos — em prol de viver em meio a suas ocupacfes cotidianas adormecidos, envoltos em

paz e seguranca.

Heidegger apresenta a vida fatica cristd além da interpretacdo usual e dogmaética em
torno da ética. O ndo conformar-se enfatizado por Paulo trata de uma dimensdo mais
fundamental, mais ontologica. Com isso, ele pede que ndo se percam em ocupacBes que 0s

tiram do foco da expectativa da parusia, algo que exige 0 modo como comportar-se e atencao.

Qual critério para tratar da religido a partir da filosofia, isto é, como fazer uma
filosofia da religido? Heidegger em sua busca ontolégica toma algo que se apresenta como
fundamental para se pensar na vivéncia religiosa, nesse caso a cristd: o lidar com e no tempo.
A religido é historica e sua efetivacdo se da diante do lidar com o tempo naquilo que dele nédo
é possivel abarcar. Trata-se do tempo diferente das concepcdes fisicas. E um tempo mais
originario. E o relacionar-se com o tempo no seu porvir. Caputo ajuda a entender quando
postula duas perspectivas de futuro: de um lado o futuro presente sob o qual temos certo
controle, é razoavel que lidemos com esse ambito. E o futuro da cotidianidade, a partir do
qual preparamos para o dia seguinte, nos ocupamos com a previdéncia, pensamos na educacéo
dos filhos. Mas, ha o outro futuro, o absoluto. Aquele diante do qual ndo se tem controle. O
que remete para 0 mistério, o elemento inquietador da vida fatica. Nesse ponto é destacado a
enigmaticidade experienciada diante do porvir e a plenitude diante da vida originaria fatica do
tempo. Nada mais enigmatico do que restar apenas o como comportar-se diante daquilo acerca

do qual é um mistério.

A experiéncia originaria da vida fatica lida com e no tempo. Este como possibilidade
ao mesmo tempo como o que traz inquietagdo, uma vez que ndo se tem controle. A vivéncia
do tempo fatico, especialmente o trabalhado na experiéncia fatica da religido, estd na

vigilancia diante do incerto, do porvir. Uma vigilancia mesclada com a constante
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possibilidade de obscurecer diante das ocupacdes cotidianas que traz seguranca. Dai estar

atentos, pois o dia do Senhor vira como um ladr&o a noite.

Com essas breves palavras as etapas descritas por Heidegger se fazem presentes. Com
todo esse aparato, ndo tem como ndo continuar a experienciar um profundo querer aprender e
ouvir tudo o que foi pensado por esse filosofo e suas ressonancias para a filosofia
contemporanea e para o beneficio do autor dessa dissertagdo. Desse modo, por fim, é possivel
dizer que esses ndo foram anos perdidos na Universidade, uma vez que 0s quesitos elencados
pelo filosofo alemédo foram os que conduziram toda a presente pesquisa cujos resultados

perpassam as palavras escritas.
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