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RESUMO

PROVINCIATTO, Luis Gabriel. Visdo de mundo e teologia como repercussao do cristianismo
originario: consideracdes fenomenologicas em Martin Heidegger. 2016. Dissertacdo (Mestrado
em Ciéncias da Religido) — Programa de Pos-graduacéo Stricto Sensu em Ciéncias da Religido,
Pontificia Universidade Catdlica de Campinas, Campinas, 2016.

Esta pesquisa toma o pensamento de Martin Heidegger (1889-1976) como principal fonte
tedrica com a pretensdo de mostrar o seguinte: o fendmeno religioso cristdo é uma possibilidade
viavel para compreender a caracterizacdo dada pelo filésofo alemdo a nocdo de experiéncia
fatica da vida. Nesse sentido, a experiéncia crista é analisada em sua originariedade, donde a
concepcao de cristianismo originario. O proprio cristianismo, enquanto fenémeno, é um
elemento singular para compreender o proprio desdobramento do percurso fenomenoldgico de
Heidegger, sobretudo nos textos e prelecdes da década de 1920. Por isso, outros dois conceitos
aparecem como fundamentais a esta pesquisa: “visdo de mundo” e “teologia”. Ambos os termos
sdo caracterizados pelo filosofo aleméo no periodo destacado. No entanto, tal caracterizacdo se
encontra dentro de um movimento fenomenoldgico-hermenéutico, ou seja, busca-se
compreender tanto o que seja “visdo de mundo” quanto o que seja “teologia” em sua
essencialidade, rompendo com a tradi¢cdo metafisica. Isso faz com que se afirme: “visdo de
mundo” e “teologia” estdo fundadas na dimensdo experiencial da existéncia do ser-ai e ambas
podem ser compreendidas como repercussao do cristianismo originario, isto €, enquanto
possibilidade de compreensdo da prépria existéncia crente do ser-ai. I1sso pode ser assim
alcancado com o auxilio de um método fenomenoldgico-hermenéutico, capaz de compreender
as construcBes conceituais elaboradas por Heidegger e aproximéa-las entre si. Logo, busca-se
compreender 0 que seja cristianismo originario em sua dimensdo experiencial para poder

mostrar que “visdo de mundo” e “teologia” sao repercussdes possiveis de tal experiéncia.

Palavras-chave: Cristianismo originario. Visdo de mundo. Teologia. Fenomenologia. Martin

Heidegger.



ABSTRACT

PROVINCIATTO, Luis Gabriel. Worldview and theology as repercussion of the originating
Christianity: phenomenological considerations on Martin Heidegger. 2016. Thesis (Master’s
degree on Religion Studies) — Programa de Pos-graduacdo Stricto Sensu em Ciéncias da

Religido, Pontificia Universidade Catolica de Campinas, Campinas, 2016.

This research takes the Martin Heidegger ’s thought (1889-1976) as the main theoretical source
with the intention to show the following: the Christian religious phenomenon is a viable
possibility to understand the characterization given by the German philosopher to the notion
of factual experience of life. In this sense, the Christian experience is analyzed in its originating,
whence the conception of original Christianity. Christianity itself, as a phenomenon, is an
unique element in understanding the proper unfolding of the phenomenological path of
Heidegger, especially in texts and lectures of the 1920s. Therefore, two concepts appear as
fundamental to this research: "worldview" and "theology." The German philosopher
characterizes both terms in the highlighted period. However, this characterization is within a
phenomenological-hermeneutic movement, that is, try to understand both what is "world view"
as it is "theology" in its essentiality, breaking with the metaphysical tradition. This makes it is
stated: "worldview" and "theology" are based on experiential dimension of existence of being-
there and both can be understood as a reflection of original Christianity, that is, as a possibility
to understand the very believer existence of be there. It cans this be achieved with the aid of a
phenomenological-hermeneutical method, able to understand the conceptual constructs
developed by Heidegger and bring them together. So try to understand what the original
Christianity is in its experiential dimension to be able to show that "worldview" and "theology"

are possible consequences of such an experience.

Key words: Original Christianity. Worldview. Theology. Phenomenology. Martin Heidegger.
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INTRODUCAO

O que sera gue a fenomenologia deve “deixar e fazer ver”? O que € que se deve chamar
de “fendbmeno” num sentido privilegiado? O que, em sua esséncia, é necessariamente
tema de uma demonstracdo explicita? Justo o que ndo se mostra numa primeira
aproximacdo e na maioria das vezes, mantendo-se velado frente ao que se mostra
numa primeira aproximacdo e na maioria das vezes, mas que, a0 mesmo tempo,
pertence essencialmente ao que se mostra numa primeira aproximagao e na maioria
das vezes a ponto de constituir o seu sentido e fundamento. No entanto, 0 que, num
sentido extraordinario, se mantém velado ou volta novamente a encobrir-se ou ainda
s6 se mostra “distorcido” ndo é este ou aquele ente, mas o ser dos entes. O ser pode-
se encobrir tdo profundamente que chega a ser esquecido, e a questdo do ser e de seu
sentido se ausentam. O que, portanto, num sentido privilegiado e em seu conteldo
mais proprio, exige tornar-se fendmeno é o que a fenomenologia tematicamente
tomou em suas “garras” como objeto. A fenomenologia é a via de acesso e 0 modo de
comprovacdo para se determinar 0 gque deve constituir tema da ontologia. Ontologia
s6 é possivel como fenomenologia (HEIDEGGER, 2012b, p. 75, sublinhado nosso?).

Fica claro, desde o inicio deste excerto, a importancia de tematizar aquilo que néo se
torna evidente de imediato para um sujeito ou para uma subjetividade em geral, mas antes aquilo
que tende a permanecer velado. A investigacdo fenomenolodgica, desse modo, pauta o ser do
ente: perguntar pelo fundamento (ser) disso que se apresenta (ente) ndo € outra coisa sendo
perguntar pelo sentido de tal ente. A fenomenologia, problematizando o ser do ente, confere-
Ihe um significado, ou seja, a fenomenologia, enquanto ontoldgica, € também hermenéutica:
tendo no centro da discussdo o ser manifestado de um ente, atribui-lhe sentido. O que isso
significa, a principio? Significa que Heidegger procede com uma identificacdo entre
fenomenologia e ontologia-hermenéutica, decorrendo no seguinte: o objeto de investigacdo da
ontologia-hermenéutica — o ser do ente — e 0 caminho de tal investigacdo — a fenomenologia —
sdo tdo somente o mesmo, pois postulam o ser do ente. A fenomenologia pretende fazer ver
justamente o fundamento (ser) disso que se manifesta enquanto fendmeno, incidindo numa
ontologia; ao assim proceder, a fenomenologia dé significado, conforme indicado acima, sendo
também hermenéutica. 1sso € 0 que se encontra expresso a continuidade do excerto acima

exposto:

Ontologia e fenomenologia ndo sdo duas disciplinas distintas da filosofia ao lado de
outras. Ambas caracterizam a propria filosofia em seu objeto e em seu modo de tratar.
A filosofia é uma ontologia fenomenoldgica e universal que parte da hermenéutica do
ser-ai [sic], a qual, enquanto analitica da existéncia, amarra o fio de todo
questionamento filosofico no lugar de onde ele brota e para onde retorna
(HEIDEGGER, 2012b, p. 75).

1 Os grifos proprios desta pesquisa sempre aparecerdo de modo sublinhado e isso vale para todas as citagdes
doravante presentes neste trabalho. Os textos em formato italico, quando ocorrerem, sdo expressao dos textos em
seu formato original.
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O significado exposto pela fenomenologia ontologico-hermenéutica é sempre
relacional, pois diz respeito a alguém que vivencia tal experiéncia significativa. Eis, entéo, a
primeira ultrapassagem a ser realizada: perceber que a experiéncia é sempre significativa para
um ente, este capaz de vivenciar e compreender o sentido de tal experiéncia. A este ente capaz
de compreender o sentido da experiéncia se da 0 nome de ser-ai.

Essa possibilidade fundamental faz com que o ser-ai seja tomado como o ente capaz de
questionar o proprio ser. E isso permite afirmar o seguinte: ao questionar o proprio ser, o ser-ai
atribui significado a isso que lhe é mais comum, a sua prépria existéncia. Por isso, perguntar
pelo ser do ser-ai € direcionar um questionamento visando a compreensdo da propria existéncia
— um movimento autocompreensivo, pois ndo ha distingdo entre quem questiona e o que €
questionado. Diante disso, é valido perceber como o préprio Heidegger compreende essa
relacao:

O ser-ai [sic] ndo € apenas um ente que ocorre entre outros entes. Ao contrério, ele se
distingue onticamente pelo privilégio de, em seu ser, isto é, sendo, estar em jogo seu
préprio ser. Mas também pertence a essa constituicdo de ser do ser-ai [sic] a
caracteristica de, em seu ser, isto é, sendo, estabelecer uma relagdo de ser com o seu
préprio ser. Isso significa, explicitamente e de alguma maneira, que o ser-ai [sic] se
compreende em seu ser, isto é, sendo. E proprio deste ente que seu ser se Ihe abra e
manifeste com e por meio de seu proéprio ser, isto é, sendo. A compreensédo de ser é
em si mesma uma determinacdo de ser do ser-ai [sic]. O privilégio que distingue o
ser-ai [sic] estd em ele ser ontolégico (HEIDEGGER, 2012b, p. 48).

Isso conduz a um primeiro conjunto de questdes: se o ser-ai € um ente privilegiado por
ser capaz de compreender o prdprio ser, como, entdo, chegar a esta atitude de questionar o
préprio ser? No proprio ato de existir, isto €, sendo, o ser-ai ja ndo compreende suficientemente
essa existéncia que é a sua, sendo desnecessaria uma questdo direcionada pelo sentido de tal
existéncia? E mais: como significar a existéncia sendo que ela é a todo momento?

Esse conjunto de questdes impulsiona este trabalho adiante fazendo com que se lance a
seguinte hipdtese: a possibilidade de questionar o préoprio ser do ser-ai se da a partir de uma
experiéncia vivencial. Isso significa o seguinte: o ser-ai é capaz de confrontar-se com o proprio
ser quando, de fato, vivencia isso que se lhe apresenta na existéncia de maneira significativa,
ou seja, quando o sentido ndo lhe é imposto externamente, mas brota do proprio carater
relacional da experiéncia. Esse carater relacional conduz a significagdo do que € vivenciado,
bem como a possibilidade de compreender o préprio ser da existéncia, pois na experiéncia da
propria existéncia o ser-ai se relaciona a todo momento consigo mesmo. Caracteriza-se, entéo,
0 modo da vivéncia como ambito principal, sobrepondo-o ao conteudo vivenciado.

Diante disso, a experiéncia religiosa se apresenta como uma possibilidade plausivel na

e a partir da qual o ser-ai pode questionar o proprio ser. Eis, entdo, uma primeira problematica:
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ao questionar essa experiéncia relacional entre ser-ai e fendmeno religioso se esta lidando com
ambos, isto é, ndo é viavel compreender o ser do ser-ai sem problematizar também a experiéncia
religiosa enquanto tal. Isso faz com que se perceba a importancia de tomar a experiéncia
religiosa como um campo capaz de conduzir o ser-ai ao proprio confronto com o seu ser. Nesse
sentido, este trabalho considera a religido enquanto fenémeno, ou seja, enquanto experiéncia
capaz de manifestar sentido ao ser-ai, bem como capaz de possibilitar-lhe a compreensao do
préprio ser. A hipdtese inicial se complementa, entdo: a experiéncia religiosa é capaz de fazer
com gue o ser-ai perceba o sentido da prépria existéncia, questionando o préprio ser do existir.
Isso ganha viabilidade quando se percebe a importancia de um regresso fenomenoldgico-
hermenéutico a esséncia do prdprio fenémeno religioso e ver que ali esta presente uma relacdo
entre este e o ser-ai.

Essas primeiras consideracdes permitem olhar para aquilo que primeiro se I& no
trabalho: o titulo. A partir do titulo, entdo, busca-se realizar o0 movimento de introduc&o:
conduzir, de fato, ao interior da pesquisa, no qual se desdobra a hipétese levantada e a
problematica colocada. Essa proposta sera iniciada agora colocando énfase em todos os termos
presentes no titulo, pois eles sintetizam o objeto estudado, a metodologia utilizada e a estrutura
da pesquisa a partir do desdobramento da hipétese e da problematica. O titulo anuncia Viséo de
mundo e teologia como repercussdo do cristianismo originario: consideracGes
fenomenoldgicas em Martin Heidegger.

A primeira consideracao a ser realizada é sobre a importancia do pensamento de Martin
Heidegger para esta pesquisa. Martin Heidegger (1889-1976) é um dos principais nomes da
filosofia contemporanea, sem duvida. Aqui se quer destacar somente um dos muitos aspectos
que tornam o pensamento de Heidegger singular: a profundidade a partir da qual toda uma
problematica foi desenvolvida. Como se pode perceber pelas duas citacGes anteriores, a
principal questdo perseguida por Heidegger: o que é ser? Isso ndo significa que tal questdo seja
esgotada em uma Unica resposta; seria uma ingenuidade pensar assim. A profundidade aludida
diz respeito as diferentes abordagens feitas pelo proprio filésofo de Messkirch a esta questéo.

Isso, no entanto, configura-se sob um ponto comum, conforme anota Pdggeler:

A via que Heidegger procura seguir € uma via da proximidade do ser. O ser é o tema
da forma classica do pensamento ocidental, da metafisica. [...] A via que Heidegger
segue alcanga sua obrigatoriedade por ndo querer outra coisa sendo exprimir de modo
comprovavel os pressupostos impensados do pensamento rotineiro (POGGELER,
2001, p. 15).

Noutras palavras: a ideia central do pensamento de Heidegger € ir em direcdo ao

fundamento do proprio pensamento ocidental, a propria esséncia da metafisica para, dessa
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maneira, supera-la. Esse projeto configura-se nos primeiros anos de atividade académica de
Heidegger sob a perspectiva fenomenoldgica. Na verdade, o tema central da fenomenologia é
o ser, logo, trata-se de uma ontologia fundamental. Esta, por sua vez, é compreendida a partir
da existéncia do ser-ai, ente capaz de compreender o proprio ser, isto €, que ultrapassa a
dimensdo do ente e se dirige ao préprio fundamento da existéncia. Essa compreensdo é dotada
de significagdo, ela é hermenéutica da existéncia. Nesse sentido, o projeto proposto por
Heidegger denomina-se como sendo uma fenomenologia-ontologico-hermenéutica.

Esse projeto filosofico esta centrado na existéncia do préprio ser-ai. A compreensédo da
realidade tem como pressuposto a autocompreenséao do ser-ai, 0 que torna central a dimenséo
experiencial, pois € nesta que o ser-ai depara-se com o proprio ser. Além disso, a dimenséo
existencial lida com o ente ndo como conceito, mas enquanto significacdo. Antes de ser
conceito, abstracdo, o ente é vivencial, experiéncia. A conferéncia A esséncia do fundamento

(Vom Wesen des Grundes) (1929) indica justamente isso:

A compreensao do ser, que previamente ilumina e orienta todo o comportamento para
com o ente, ndo é nem um captar o ser como tal, nem um reduzir ao conceito 0 assim
captado. A compreenséo do ser, ainda ndo reduzida ao conceito, designamos, por isso,
compreensdo pré-ontolégica ou mesmo ontoldgica em sentido mais amplo
(HEIDEGGER, 2008, p. 144).

Essas colocacdes mostram a centralidade da pergunta pelo ser do ser-ai para esta
pesquisa, além de apontarem para duas outras necessidades: a importancia de uma delimitacdo
no préprio pensamento de Heidegger e a relevancia do fendémeno religioso como possibilidade
de compreensdo do ser do ser-ai, de acordo com o préprio Heidegger.

A primeira tarefa — delimitar o pensamento de Heidegger — nao deve ser vista como uma
escolha aleatéria somente para justificar as afirmacGes desta pesquisa. Trata-se, antes, de,
dentro de um determinado periodo, aproximar algumas construcfes conceituais feitas pelo
préprio filésofo aleméo. Pretende-se, ao final da pesquisa, contribuir de maneira significativa
para a interpretacdo do proprio pensamento heideggeriano, ndo como algo fechado em si
mesmo, mas enquanto um convite a propria tarefa do pensamento: “Heidegger €, antes de tudo,
um mestre do pensamento que, a0 NOS ensinar a pensar por nossa propria conta e risco, Nos
concita ao exercicio da responsabilidade pessoal e intransferivel no plano de nossos
pensamentos e opinides” (GIACOIA JUNIOR, 2013, p. 109). Dessa maneira, ao longo do
trabalho se lida com o pensamento de Heidegger esperando que, ao final, possa-se pensar com
Heidegger a respeito da relagdo entre ser-ai e fendmeno religioso. De maneira objetiva, o recorte
assumido por esta pesquisa consiste num periodo que se estende desde as primeiras prelecoes

de Heidegger no semestre de pds-guerra em 1919, A ideia da filosofia e o problema da visao



15

de mundo (Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungproblem) até a conferéncia de
1929 supracitada, A esséncia do fundamento.

Tendo consciéncia das limitacfes que toda restricdo teorica impde a qualquer trabalho,
justifica-se esta escolha apontando para o segundo tépico ha pouco mencionado: a relevancia
do fendmeno religioso no pensamento de Heidegger. Esse fato ndo se deve somente a sua
formacéo religiosa catélica, instruida por jesuitas e a qual Heidegger reconhece como muito
importante para o seu ingresso na atividade filoséfica. Aqui se esta referindo a importancia de
perceber na dimenséo religiosa uma possibilidade de deparar-se com a prépria existéncia. De
acordo com isso, a preocupacdo com o fendbmeno religioso ndo ir4 apontar para debates
metafisicos sobre “o que ¢ Deus?”; trata-se antes de colocar o acento na experiéncia vivida pelo
ser-ai, ou seja, toma-se a experiéncia religiosa em sua originariedade, pois este carater
originario da experiéncia possibilita o deparar-se com o proprio ser. Ai esta a dimensao fatica
da experiéncia religiosa: centrar-se na existéncia do ser-ai, existéncia que ndo € assegurada por
nenhuma instancia metafisica.

Esse lancar-se na prépria existéncia é encontrado, por Heidegger, no cristianismo das
origens, pois “a primitiva fé cristd experimenta a vida em sua efectividade. Ela €, como diz o
jovem Heidegger, essa mesma experiéncia de vida” (POGGELER, 2001, p. 41). H&, porém,
uma adverténcia a ser realizada: essa capacidade de a fé crista ser ela mesma a experiéncia da
vida pode ser presentificada, ou seja, 0 movimento fenomenoldgico-hermenéutico possibilita
um resgate da dimenséo originaria da experiéncia religiosa, fazendo com que o crente se depare
com o proprio fundamento da existéncia. Nesse sentido, a experiéncia religiosa sera tratada
neste trabalho sob o termo cristianismo originario (também presente no titulo), aludindo a esta
dimensdo vivencial do fendmeno religioso que pode ser resgatada pelo movimento
fenomenoldgico-hermenéutico. Por isso, como ha de se notar ao longo do trabalho, a ideia de
cristianismo originario ndo remeterd diretamente aos primeiros cristdos, aqueles que
vivenciaram as primicias do cristianismo, mas antes a experiéncia do fenémeno religioso
cristdo, imbuido de uma fé cristica possivel de ser vivenciada originariamente pelo ser-ai.

Outra marcacdo também precisa ser realizada a modo introdutorio: essa entrega radical
a experiéncia fatica da vida, na verdade, prescinde de uma desinéncia religiosa, mas encontra
morada na originariedade da experiéncia religiosa crista. Essa marcacao deve ficar bem clara,
pois, como ha de se perceber ao longo da pesquisa, “a vida fatica se precipita em um nada, sem
porqué e sem fundamento” (SANTOS, 2013, p. 13). O método fenomenologico-hermenéutico
assumido por este trabalho, embora ndo possua confessionalidade, seja a-teu, permite a

aproximacdo com a originariedade da experiéncia religiosa, local — em sentido ontologico —
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possivel para deparar-se com o proprio ser da existéncia. Diante disso, a especulagdo por “o
que ¢ Deus?” ¢é descabida, possibilitando o retorno essencial a vitalidade religiosa. Lé-se, ainda

a modo introdutdrio, a afirmacédo de Bento Silva Santos:

A operac¢do de “afastamento de Deus enquanto objeto de especulacdo teérica, longe
de ser uma recusa da fé em Deus, permite na verdade o “retorno a Deus”. O caminho
ateu no pensamento de Heidegger significa “afastar-se” do “Deus dos fildésofos”, do
Deus da especulagdo metafisica, do “Deus idolo”, para voltar-se ao “Deus vivo”, ao
“Deus fatico”, ao “Deus crucificado” (SANTOS, 2013, p. 13-14).

Esse ponto garante a passagem a outro termo presente no titulo deste trabalho: a ideia
de repercussdo. O sentido literal de repercutir: uma acao causada a partir de uma experiéncia.
Disso se afirma: essa experiéncia, a partir da qual algo repercute, possui carater originario.
Além disso, atribui-se a ideia de repercussdo a nogdo de possibilidade e ndo a de determinacéo,
ou seja, visdo de mundo e teologia séo possibilidades de compreensdo do fendmeno religioso,
logo, da propria existéncia fatica do ser-ai. Isso significa o seguinte: elas sdo possibilidades a
partir das quais o ser-ai pode questionar o ser da prépria existéncia. Noutras palavras: a
originariedade da experiéncia religiosa cristd ndo € pré-determinada pela compreensao do que
seja “visdo de mundo” e nem pela caracterizagdo do que seja “teologia”. Na verdade, trata-se
de fundar a ideia de “visdo de mundo” e de “teologia” a partir da experiéncia originaria. O
percurso tracado pela pesquisa busca justamente ultrapassar a compreensdo metafisica desses
dois termos e mostrar aquilo que lhes é essencial. Entende-se ainda que o periodo apontado ha
pouco do pensamento de Heidegger — entre 1919 e 1929 — possibilita esse retorno essencial a
compreensdo de “visdo de mundo” e “teologia”, além de garantir a compreensao do que seja
“experiéncia originaria”. Eis o risco que se assume!

Deve-se agora perceber gque a estrutura da pesquisa também esta justificada a partir
dessa noc¢do de repercussdo: o primeiro capitulo se debrucga sobre o que seja essencialmente
“visdo de mundo”, para dai, fazendo uso de um movimento fenomenologico-hermenéutico,
encontrar o fundamento da propria “visdo de mundo”, isto €, a experiéncia em sua
originariedade. Vale dizer ainda: o titulo do primeiro capitulo, Visdo de mundo: a proposta de
um conceito, mostra a sua intencdo: percorrer um caminho indicado por Heidegger em suas
obras para, ao final, viabilizar tal proposta, ou seja, busca-se compreender como se da a
compreensdo essencial do que seja “visdo de mundo” no pensamento de Heidegger. Entende-
se, a principio, que a compreensdo alcangada do que seja “visdo de mundo” viabiliza a
afirmacéo de que ela é repercussdo de uma experiéncia originaria, tal qual o cristianismo.

A lida com a ideia de “experiéncia originaria” ¢ alvo do segundo capitulo, A dimensao

da experiéncia originéria, no qual langam-se os fundamentos para se compreender a
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originariedade de qualquer experiéncia. Nesse sentido, o cristianismo configura-se como uma
possibilidade vidvel de tal compreensdo. O segundo capitulo ocupa-se também do modo, do
método para regressar a dimensdo da originariedade experiencial. 1sso, adianta-se, tem uma
consequéncia interessante: ndo é somente a ideia de “visdo de mundo” que repercute de uma
experiéncia originaria cristd, mas também a possibilidade de uma ciéncia, a “teologia”.

Diante disso, percebe-se que a originariedade da experiéncia religiosa ndo repercute
somente enquanto “visao de mundo”, mas também como “teologia”, o que ¢ abordado no
terceiro momento desta pesquisa com maior rigor. A teologia, enquanto ciéncia, deve possuir
um objeto que Ihe é préprio, bem como uma cientificidade. A proposta do terceiro capitulo, A
originariedade da ciéncia teoldgica, é justamente essa: fazer ver a positividade e a
cientificidade da teologia, além de mostrar que mesmo enquanto ciéncia, ela resguarda a
dimensao originaria da experiéncia. 1sso é possivel a partir de uma expressao teologica: beata
vita.

Ainda ha de se notar o seguinte: entre “visao de mundo” e “teologia” ha uma identidade
na diferenca. O que isso significa? Significa que ambas, enquanto possibilidades de
compreensdo da experiéncia religiosa — na qual o ser-ai se depara com o ser da propria
existéncia — estdo fundadas na dimensdo originaria de tal experiéncia, havendo, entdo, uma
identidade. Por outro lado, a finalidade de ambas faz com que se distingam entre si: enquanto
a “visdo de mundo” deve, essencialmente, servir como postura do ser-ai diante da realidade, a
“teologia” deve ser o saber tedrico capaz de clarificar a propria fé ao crente, utilizando-se, para
isso, de um rigor cientifico-metodoldgico inerente a si mesma.

Ainda a modo introdutdrio vale frisar que as consideracfes fenomenoldgicas feitas no
pensamento de Martin Heidegger pretendem aproximar, pelo viés fenomenoldgico-
hermenéutico, os conceitos de “experiéncia originaria”, “visdo de mundo” e “teologia”
presentes no periodo demarcado no pensamento do proprio filésofo alemédo. A intencdo,
conforme anotado anteriormente, € fazer perceber que a experiéncia relacional entre ser-ai e
fendmeno religioso conduz o ser-ai a questionar o ser da propria existéncia, significando-a. Essa
significacdo acontece quando a vida é vivenciada em sua facticidade.

Nesse sentido, justifica-se 0 uso de um método fenomenol6gico-hermenéutico para lidar
com o pensamento de Heidegger: a via fenomenologica permite perceber a simplicidade da
concepcao tedrica. Engana-se aqui aquele que compara a simplicidade com a facilidade. Na
verdade, “o simples ¢ o mais dificil, pois exige de nés uma conversdo no olhar: exige que
descubramos, na pobreza daquilo que desprezamos, uma fonte inesgotavel de riqueza”

(FERNANDES, 2010, p. 29). A via fenomenologica permite a este trabalho ver essa riqueza
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presente no arcabougo conceitual redigido por Heidegger. Além disso, a nogdo de hermenéutica
garante a possibilidade de interpretacdo e compreensao do préprio texto, além de permitir a
proximidade com o mesmo: “nds s6 estamos junto a coisa mesma, quando interpretamos”
(FIGAL, 2007, p. 82). A via hermenéutica coloca a experiéncia novamente em sua dimenséao
primeira: a dimensédo experiencial, onde se da a significagao.

Volta-se, entdo, a atengdo a primeira pergunta: “o que sera que a fenomenologia deve
‘deixar e fazer ver’?” (HEIDEGGER, 2012b, p. 75). A fenomenologia deve fazer ver aquilo
que é simples e, justamente por fazer ver o simples, ela € tdo dificil de ser captada. Eis, a termo
de indicacdo de encerramento desse movimento introdutério, a intencdo Ultima dessa pesquisa:
deixar ver que a relagdo entre ser-ai e fendmeno religioso € uma possibilidade fundamental de
encontro com o proprio fundamento da existéncia, que, além de tudo, faz morada em diferentes
possibilidades, tais quais a “visao de mundo” ¢ a “teologia”. E uma palavra final, ou melhor,
inicial sobre os conceitos “visdo de mundo” e “teologia”: eles ndo sdo meros conceitos, ou
categorias metafisicas, ou objetos do conhecimento; eles sdo, antes de tudo, possibilidades de

compreensdo de ser e, nesse sentido, sdo nomes, conforme indica Fernandes:

Se olharmos mais de perto, mais atentamente, no uso da linguagem, o nome diz como
alguma coisa é chamada. O nome chama. Ele e-voca. Evocar é aproximar. Ao evocar,
0 nome traz a coisa para a proximidade da palavra. O que era distante ¢ chamado para
a proximidade. O nome ndo somente evoca, mas também con-voca. O nome é uma
evocacao que convoca. Convoca da distancia para a proximidade, da auséncia para a
presenca. Convocando, 0 nome pro-voca. Pro-vocar é chamar o ndo vigente para a
vigéncia. E fazer e deixar atuar a coisa na sua presenca, na sua vigéncia, no seu vigor
(FERNANDES, 2011, p. 19).
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CAPITULO 1
“VISAO DE MUNDO”: A PROPOSTA DE UM CONCEITO

No ato de respirar, algo como o ar esta tdo subentendido e pressuposto que nem €
percebido. No entanto, ndo é possivel respirar sem que o ar esteja ali presente e sua presenca €
tdo Obvia que passa despercebida. E justamente o ar, quando percebido, € motivo de espanto
em quem o percebe, dada sua constante presenga. A “visdo de mundo” como repercussdo de
uma experiéncia e o0 necessario confrontar-se com o ser, talvez, seja semelhante a este exemplo.

Tratar de um conceito como o de “visdo de mundo”? (Weltanschauung) é tomar a propria
existéncia como ponto de partida. Nesse sentido, a “visdo de mundo” aparece como repercussao
da propria existéncia. E mais: a “visdo de mundo” deve conduzir a propria existéncia humana
a se questionar sobre aquilo que lhe é mais proprio: o seu proprio existir. Na perspectiva tedrica
de Heidegger, “a visdo de mundo ¢ determinada pelo entorno: povo, raga, estado, nivel de
desenvolvimento da cultura” (HEIDEGGER, 2012a, p. 13) e deve culminar no questionamento
pelo que, de fato, é a existéncia humana, isto €, questionando aquilo que é mais préprio ao ser
humano, sua existéncia.

Ao aproximar o conceito “visdo de mundo” de um cristianismo originario ndo se entende
este como uma visdo de mundo dentre tantas outras. Adianta-se, conforme ja indicado na
Introdugdo deste trabalho: “visdao de mundo” ¢ diferente de “imagem de mundo”; e soma-Se a
iss0: 0 posicionamento tomado diante do conceito é o apresentado por Heidegger ao longo de
alguns textos nos quais tal tematica aparece problematizada; destes, destaca-se, a principio, a
obra Introducéo a filosofia (Einleitung in die Philosophie) de 1927-1928. O que isso, no
entanto, significa para o desenvolvimento desta pesquisa? Significa que o cristianismo,
enquanto experiéncia originaria, possibilita um confronto com o que é mais proprio a existéncia
humana, o proprio existir. A resposta ao “como” (Wie) isso é possivel tera parte nas devidas
conclusdes deste trabalho. Por ora, restam alguns questionamentos inerentes a esta parte da
pesquisa: o que &, de fato, “visdo de mundo”? Quais seus elementos fundamentais? E mais: qual

sua relacdo com a existéncia de um individuo enquanto tal?

2 H4 de se destacar que quando o conceito “visdo de mundo” (Weltanschauung) surgir entre aspas serd em mencéo
ao conceito elaborado e analisado por este capitulo. Os termos que aparecerem em citagfes serdo mantidos
conforme o original de cada texto. Entende-se que isso ndo prejudicard nem a compreensdo, nem o entendimento
do texto. Alerta-se, no entanto, que a significacdo e o entendimento deste conceito aparecem ao longo do
desenvolvimento deste capitulo, concretizando, na verdade, o principal objetivo deste: fazer a proposta de um
conceito.
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E claro que o presente capitulo ndo se encerra somente nestas perguntas; nem as
respostas a elas podem ser dadas de modo imediato. Dessa maneira, pretende-se compreender,
a principio, como que um conceito nascido no interior da filosofia alemé& foi apropriado e
desenvolvido por Heidegger. Para isso, € imprescindivel apontar quais as escolhas teoricas
feitas pelo proprio Heidegger para esta construcdo conceitual que lhe é tdo particular e pouco
investigada. H& de se destacar, logo de inicio, que uma das principais referéncias tomadas por
Heidegger € Wilhelm Dilthey (1833-1911) e a obra A esséncia da filosofia (Das Wesen der
Philosophie), na qual Dilthey aponta para a formagao da “visdo de mundo” filosofica, religiosa
e poética, bem como elas dialogam entre si.

O que disso aqui interessa: fazer notar a originalidade da proposta feita por Heidegger
sobre o conceito “visdo de mundo”. Dessa maneira, aquilo que aqui se apresenta ndo é uma
repeticdo do caminho tracado por Heidegger na construcdo de um conceito, mas um dialogo
entre suas préprias obras nas quais tal discussdo é relevante. Trata-se, na verdade, de um
aprofundamento investigativo no interior da obra deste filosofo, donde a importancia da
fenomenologia, tal como j& apontado na Introducdo. Com isso, justifica-se o titulo dado a este
capitulo, com destaque para o subtitulo: a proposta de um conceito. O caminho aqui tracado
visa justamente propor o entendimento de um conceito, “visdo de mundo”, desenvolvido no
interior do caminho filos6fico de Heidegger, que sempre considerou a pergunta “o que significa

ser?” como fundamental para o desenvolvimento da propria filosofia e aquilo que dela decorre.

1.1 Weltanschauung: o surgimento de um conceito e sua relacdo com a filosofia

Ao analisar o significado e a construcdo de um conceito tal qual “visio de mundo”
surgem elementos importantes que levam a uma construcdo e a um uso particular do termo.
Diz-se isso porque “visdo de mundo” ndo ¢ algo original da filosofia de Heidegger, embora o
uso que o pensador dé ao conceito seja. Nesse sentido, o proprio Heidegger aponta para o
surgimento e utilizacdo do conceito aqui explorado por outros filésofos eminentemente

importantes na construgdo do denominado “idealismo alemao”3:

% O marco inicial do movimento filoséfico denominado “idealismo alem#o” foi a publicagdo da Critica da razdo
pura em 1781 por Immanuel Kant (1724-1804), terminando cinquenta anos mais tarde com a morte de Hegel
(1770-1831). Os temas abordados neste periodo, bem como os pensadores que os desenvolveram foram de crucial
importancia para o posterior desenvolvimento das seguintes linhas filosoficas: existencialismo, fenomenologia,
teoria critica e pds-estruturalismo. O projeto filosofico do “idealismo alemdo” era, a principio, combater o
ceticismo de David Hume (1711-1776) e, nesse sentido, Kant, com a publicacdo da obra supramencionada, tentou
“demostrar que Hume falhou em estabelecer que a razdo ¢ incapaz de orientar e motivar o comportamento humano,
e, portanto, que [Hume] foi incapaz de estabelecer que os seres humanos ndo sao livres” (DUDLEY, 2013, p. 26).
Foi isso, em linhas gerais, o que incentivou Kant a escrever sua primeira “critica” e o que deu inicio a este
movimento que seguiu, apés dois séculos, sendo objeto de investigacao filosofica.
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Esse termo [“visdo de mundo”] em alem&o ndo ¢ nenhuma tradugdo oriunda do grego
ou do latim, por exemplo. Nao ha uma expressdo como yoopo-0swpia. Ao contrario,
Weltanschauung (visdo de mundo) é uma cunhagem especificamente alemd. Além
disso, ela foi criada de fato no interior da filosofia (HEIDEGGER, 2012a, p. 12).

Percebe-se pela leitura do fragmento extraido da obra Os problemas fundamentais da
fenomenologia (Die Grundprobleme der Phanomenologie), do semestre de verdo de 1927, que
0 proprio Heidegger reconhece o surgimento do termo dentro da filosofia alema. Ai estd a
originalidade do termo: ser algo proprio da filosofia alema e ndo uma traducéo proveniente de
outro idioma. Esse fato vai ser muito importante posteriormente quando Heidegger sera capaz
de se apropriar do termo para dar-lhe um novo significado*. Mesmo assim, uma pergunta salta
aos olhos: por que Heidegger remete ao idioma grego? A resposta de que essa seria uma escolha
aleatdria entre tantos outros idiomas filosoficos € incabivel. O retorno a lingua grega faz parte
do projeto filosofico de Martin Heidegger e também se configura como um retorno a
originariedade de um modo de pensar, uma vez que a lingua é expressao da existéncia humana
e de como esta se relaciona com 0 meio que a cerca. Isso se torna mais evidente na seguinte
passagem anotada por Gadamer: “[...] cada lingua é uma autointerpreta¢do da vida humana.
Heidegger teve isso em vista desde muito cedo com seu projeto de uma ‘hermenéutica da
facticidade’” (GADAMER, 2009, p. 53).

Deve-se ter em vista ainda o fato de que o retorno ao idioma grego é muito mais que
uma questdo de estilo literario do filésofo alemédo. O retorno a originariedade do idioma grego,
além de manter essa relacdo com a dimensao da facticidade, mostra que ndo ha somente uma
repeticdo de palavras. Recorrendo ainda ao texto de Gadamer se percebe isso: “de inicio, ele
[Heidegger] estava tdo consciente dos riscos de uma tal repeticdo, que denominou diretamente
a esséncia dos enunciados filosoficos ‘indicacdo formal’. Com isso, ele queria dizer que o
maximo que se pode fazer é mostrar a dire¢do do pensamento” (GADAMER, 2009, p. 52). De
fato, a presente passagem sera de capital importancia para o retorno a originariedade do
experimentar que sera trabalhada posteriormente neste trabalho® e, nesse sentido, possiveis
questdes permanecem, intencionalmente, em aberto.

Quando Heidegger afirma que ndo h4d nenhuma expressdo como yocpo-fewpia na
filosofia grega, entende-se que ndo ha a elaboracdo conceitual e essencial de tal termo. Nao

obstante, ha implicitamente um reconhecimento da importancia do pensamento grego como um

4 Essa apropriagdo, por ora anunciada, esta presente em todo o desenvolvimento do capitulo, surgindo mesmo
como um dos objetivos especificos deste. Ainda assim, destacam-se deste capitulo os topicos dois, As pontes
tedricas entre Dilthey e Heidegger, e trés, A consolidagédo do entendimento de um conceito, pelo fato de lidarem
com essa apropriacdo de modo melhor elaborado e mais especificamente.

®> O segundo capitulo deste trabalho versa sobre A dimensédo da experiéncia originaria, no qual séo trabalhados,
entre outros, 0s temas da experiéncia fatica da vida e dos indicios formais (formale Anzage).
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expoente no desenvolvimento da prépria filosofia, bem como do pensamento cientifico

posterior®. Isso se confirma nas palavras de Richard Tarnas:

H& vinte e cinco séculos aproximadamente, 0 mundo helénico produziu aquele
extraordinario florescimento cultural gue marcou a aurora da Civilizacdo Ocidental.
Dotados de lucidez e criatividade aparentemente originais, os gregos antigos
proporcionaram ao pensamento ocidental o que ja se provou ser uma fonte perene de
discernimento, inspirag&o e renovacgéo (TARNAS, 2002, p. 16).

Isso significa o seguinte: trata-se de construir essencialmente o significado desse termo,
“visdo de mundo”. E mais: tendo como ponto de partida sua propria elabora¢ao no interior da
filosofia alemao. Ao apontar que Weltanschauung € uma cunhagem provinda da filosofia alem4,
Heidegger direciona, implicitamente, o entendimento dado por ele mesmo ao conceito. Tal
entendimento s é possivel a partir do proprio desenvolvimento da filosofia alema, isto €, ndo
pode ser buscado em outro idioma, ou melhor, em outro periodo da Histéria da Filosofia. 1sso,
porém, nao impossibilita que se entenda o termo e se faca uso do mesmo em um periodo anterior
a seu surgimento e nem numa dinamica diferente do pensar filoséfico. Isso porque a elaboracéo
conceitual é proposta em termos indicativos formais’. No entanto, para que essas possibilidades
sejam viaveis e acontecam de maneira bem elaborada é necessario entender, e isso ja foi
apontado como fundamental, qual seja o entendimento de “visdo de mundo”.

Buscando essa elaboracgéo, o presente capitulo toma como fio condutor trés principais
obras de Heidegger: A ideia da filosofia e o problema da visdo de mundo (Die Idee der
Philosophie und das Weltanschauungsproblem) (1919), Os problemas fundamentais da
fenomenologia (Die Grundprobleme der Phadnomenologie) (1927) e Introducéo a filosofia
(1928/1929), nas quais a discussdo a respeito da “visao de mundo” aparece com uma maior
elucidacdo. Mesmo diante disso, faz-se aqui dois prévios e fundamentais alertas: o primeiro
deles se refere a um maior destaque que sera dado a obra Introducéo a filosofia, pois justamente
ali aparecem as discussdes com Dilthey e a apresentacdo mais rigorosa do entendimento proprio

de Heidegger sobre o que seja “visdo de mundo”; as duas outras obras soam como

® Ha uma distingdo muito importante entre “pensamento cientifico” e “pensamento cientificista”. Esse segundo
termo, pode-se dizer, reflete o periodo moderno no qual a ciéncia é feita tendo em vista a prdpria ciéncia, algo a
que Heidegger dirige uma critica, pois a ciéncia deve ter, primeiramente, relagdo com a existéncia humana. O
“pensamento cientifico”, entdo, é aquele que nasce a partir da vivéncia humana e ndo dos elementos teoricos
criados por ele. Jests Adrian Escudero, numa nota explicativa da traducdo espanhola do volume 56/57 da
Gesamtausgabe, Zur Bestimmung der Philosophie, adverte que “a énfase colocada na teoria distorce nosso acesso
ao mundo ao desvalorizar a esfera primaria da vivéncia ante o olhar objetivante do sujeito” (HEIDEGGER, 2005,
p. 149).

" A nogdo de “indicio formal” (formale Anzage) é trabalhada por Heidegger nas prele¢des intituladas Introdugéo
a fenomenologia da religido, presentes no volume 60 das Obras completas, Fenomenologia da vida religiosa. A
importancia do sentido de “indicag@o formal” para as elaboragdes conceituais se da porque ha um acento maior ao
como (Wie) da realizagdo, fazendo com que ndo se determine previamente o conteddo, isto &, o que (Was) da
experiéncia. Este trabalho ainda se ocupard a respeito da “indicagdo formal”. Para mais: 2.4.1 Indicios formais:
entre luz e sombra.
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complementares e auxiliam a delinear aquele caminho pretendido por este capitulo. O segundo
alerta se direciona para a principal intencdo de Heidegger nesses escritos, a saber: mostrar se
ha, de fato, relagdao entre o entendimento usual da época sobre o termo “visao de mundo” e
atividade filoséfica. Tem-se consciéncia disso e, mediante essa situacdo, reitera-se a intencéo
desta parte do trabalho: propor a fundamentacao do conceito “visdo de mundo” no pensamento
de Heidegger, ou seja, aqui interessa a compreensdo do termo “visdo de mundo” proposta por
Heidegger e como ela foi elaborada. Por e para isso, faz-se uso de um olhar fenomenoldgico de
investigacao presente ao longo de toda a pesquisa, ou seja, a intencao € justamente ir as fontes

e ver em que se funda algo como “visdo de mundo”.

1.1.1 “Visao de mundo”: um breve itinerario filosofico

A filosofia, sem duvida alguma, possui um grande arcabouco conceitual, construido por
muitas maos e mentes e por seculos. Mesmo assim, o conceito aqui trabalhado nem sempre é
tdo “claro e distinto”, como desejava Descartes, uma vez que uma complexa pergunta como a
seguinte ¢ muito pertinente: € a “visdo de mundo” pertencente a filosofia ou € esta que pertence
a uma determinada visdo de mundo? O préprio Heidegger ndo oferece uma resposta de
imediato, mas deixa um caminho indicado. Caminho que o préprio autor ird percorrer. Diante
da pergunta “O que é visio de mundo?”®, Heidegger indica:

N&o podemos simplesmente dizer: a filosofia pertence necessaria e expressamente a
possibilidade interna da visdo de mundo, mas antes o contrério: a visdo de mundo ja
reside na possibilidade interna da filosofia, e, por conseguinte, de maneira derivada,
a ciéncia também sé é possivel em razdo de uma determinada visdo de mundo. A
questdo é que todas as acirradas antiteses dessa natureza e todas as formulas préticas
sdo perniciosas: elas facilmente se transformam em equivocos e dao ensejo a falsas
posi¢Oes (HEIDEGGER, 20093, p. 245).

Pode-se perceber, mesmo que nas entrelinhas do texto, a intencéo de Heidegger: apontar
tanto a ciéncia quanto a “visdo de mundo” como possibilidades derivadas a partir de um
guestionamento essencial, 0 questionamento e confronto com o ser. Nessa situacéo, destaca-se
e antecipa-se o confronto com o ser do ser-ai. Essa, entdo, é a ideia do caminho proposto:
conduzir a esséncia da “visdo de mundo” como possibilidade de confronto com o ser.

No entanto, deve-se tomar um cuidado maior ao lidar com o conceito “visdo de mundo”,
conforme anota o proprio filésofo alemé&o: “isso sobre o que se pergunta, a visdo de mundo, é
um fendbmeno muito mais amplo, multifacetado, universal, mas também mais difuso em seus

limites do que a ciéncia” (HEIDEGGER, 2009a, p. 246). Isso traz uma consequéncia

8“0 que ¢ visdo de mundo?” ¢ o titulo do §32 da obra Introducéo a filosofia (1928-29). Tal paragrafo encontra-se
no primeiro capitulo da segunda se¢do da obra referida, se¢io intitulada “Filosofia e Visdo de Mundo”.
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interessante para o desencadeamento do trabalho: o local, em sentido ontologico, e o significado
do que seja “visdo de mundo” ndo pode ser dado previamente, mas tdo somente alcangcado ao
longo de um trajeto, ao longo de uma proposta. Nesse sentido, justifica-se um aspecto
mencionado ha pouco: o conceito “visdo de mundo” ndo se esgota em apenas uma obra da
Gesamtausgabe de Heidegger. Dessa maneira, o conceito é explorado, pode-se dizer, por
etapas, nas quais se percebe um amadurecimento no e do pensamento de Heidegger, bem como
um modo proprio de lidar com a construcdo de alguns conceitos especificos. As escolhas
conceituais feitas pelo autor nem sempre vdo aparecer de maneira direta em suas obras.
Contudo, ndo se pode nega-las, pois se tem consciéncia da grande influéncia que outros
filésofos tiveram sobre Heidegger. Mostra-se, com isso, um posicionamento deste trabalho
frente ao pensamento de Heidegger: ele € visto e compreendido como uma totalidade, o que
ndo impede a limitacdo tedrica. Assume-se, conscientemente, esse risco!

O conceito “visdao de mundo” segue justamente o caminho apontado e ¢ nitida sua
construcdo ao longo da década de 1920. Porém, os primeiros usos do termo remontam a 1919,
nas prelecbes do semestre de inverno de pds-guerra, dado que em 1918 se finda a Primeira
Guerra Mundial (1914-1918). Tais prelecdes se intitulam A ideia da filosofia e o problema da
visdo de mundo (Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem)®: a grande
preocupacdo de Heidegger nesse periodo é fundamentar a filosofia dando-lhe novamente um
caréter cientifico e, como aponta nas prelecdes, a filosofia surge como ciéncia pré-tedrica e se
utiliza da fenomenologia como método de investigacao. Aqui ja se percebe uma movimentacao
por parte de Heidegger em coincidir a fenomenologia com a prépria atividade filosofica,
conforme anotado nas consideracdes preliminares: “o pensamento alcanca a direcdo que
determina essencialmente nossa lida com o problema em questdo; os diferentes passos do
pensamento e as fases analiticas do problema se tornam visiveis na propria teleologia
metodoldgica” (HEIDEGGER, 1999, p. 6)™.

° N&o ha traducéo para o portugués do volume 56/57 da Gesamtausgabe, no qual essas prelecdes se encontram
publicadas. Este volume se intitula Zur Bestimmung der Philosophie e esta dividido em trés partes: 1) Die Idee
der Philosophie und das Weltanschauungsproblem; 2) Phanomenologie und transzendentale Wertphilosophie; 3)
Anhang: Uber das Wesen der Universitat und des akademischen Studiums. As prele¢Ges aqui utilizadas constituem
a primeira parte do volume. Tais prelecdes ndo estavam previstas para acontecer, trata-se de um semestre de
urgéncia ocorrido pelo término da Primeira Guerra Mundial. Os textos utilizados s&o de tradugdo nossa, mas
remetemos sempre o original em alemao em nota de rodapé. A traducdo espanhola (2005) dessas prele¢Ges conta
com alguns comentarios de Jests Adrian Escudero ao final da edicdo; comentarios muito pertinentes e, quando
julgar-se necessario, apontados neste trabalho.

10 “Dadurch gewinnt der gedankliche Zug in der Behandlung des echten Problems seine wesentliche
Richtungsbestimmtheit; die einzelnen Denkschritte und die Stufen der Problemanalyse werden in ihrer
methodischen Teleologie sichtbar”.
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Destaca-se, entéo, a Introducdo do texto, na qual se percebe uma primeira preocupagéo:
situar bem o campo de compreensdo do que seja “visdo de mundo”. Nesse sentido, Heidegger
realiza a tarefa de apresentar duas consideracdes recorrentes a epoca a respeito do conceito e
como este se relaciona com a filosofia. S&o duas maneiras diferentes de conceber essa relacéo.
Na verdade, como se perceberd, sdo correntes opostas as quais Heidegger dirige uma pergunta
comum: qual ¢, de fato, a esséncia da “visdo de mundo™?

A primeira corrente, na apresentacdo heideggeriana, vé a ““visao de mundo” como tarefa

imanente da filosofia:

Filosofia e visdo de mundo significam, na verdade, a mesma coisa, porém a visdo de
mundo expressa com maior claridade a natureza e a tarefa da filosofia. Visdo de
mundo como tarefa da filosofia, isto é, uma consideracéo histdrica da maneira que a
filosofia, em cada caso, resolveu esta tarefa (HEIDEGGER, 1999, p. 8)'*.

A segunda corrente aborda a “visdo de mundo” como tarefa limite a filosofia critica dos
valores, compreendendo, entdo, a “visao de mundo” como distinta da filosofia. Esta perspectiva

é assim apresentada:

A visdo de mundo ndo se identifica com a tarefa prépria da filosofia cientifica, como
se esta pudesse se compreender nos termos daquela. Enquanto ciéncia dos valores, o
objeto da filosofia cientifica é o sistema de valores; e justamente no limite da filosofia
se encontra a visdo de mundo. Sem duvida, ambas formam uma determinada unidade
na personalidade do filésofo (HEIDEGGER, 1999, p. 10)*.

Os dois trechos merecem uma devida atengdo: o primeiro aborda a “visdao de mundo”
no entendimento classico metafisico, ou seja, a “visdo de mundo” como um conceito universal,
uma ideia perfeita com a qual um sujeito se relaciona. A “visdo de mundo” seria, entdo, um
objeto metafisico e, assim como todo ente metafisico, isento da realidade, sem uma necessaria
perspectiva historica. A “visdo de mundo” como tarefa da filosofia ¢ a criagdo de um ente
perfeito, podendo até mesmo ser classificado como a-historico, dada sua universalidade e
potencial carater transcendente. A segunda perspectiva possui uma estreita ligacdo com a
primeira, dado que ainda concebe a “visao de mundo” como um objeto com o qual um sujeito
se relaciona. A divisao exterior/interior é clara, porém a ideia de sujeito é aqui substituida por
consciéncia. Enquanto ciéncia critica dos valores, a filosofia € responsavel por construir uma

concepgdo critica e consciente da realidade, pautando suas anélises nas trés atividades da

11 “pPhilosophie und Weltanschauung bedeuten im Grunde dasselbe, nur dap Weltanschauung Wesen und Aufgabe
der Philosophie zu scharferem Ausdruck bringt. Weltanschauung als Aufgabe der Philosophie: also
philosphiegeschichtliche Betrachtung der Art uns Weise, wie Philosophie sich jeweils dieser Aufgabe entledigt
hat”.

12 «“Wweltanschanuug ist hier. Nicht eigentlich Aufgabe der wissenschaftlichen Philosophie, so dap sie als mit ihr
identisch aufgefapt wiirde; Aufgabe der wissenschaftlichen Philosphie als Wertwissenschaft ist das System der
Werte, und unmittelbar na der Grenze der Philosophie steht die Weltanschauung — die beide allerdings in der
Personlichkeit des Philosphen zu einer gewissen Einheit kommen”.
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consciéncia — o pensar, o querer ¢ o sentir. Conforme aponta Heidegger: “aos trés tipos
fundamentais de atividade correspondem os valores ldgico [pensar], ético [querer] e estético
[sentir]”. A “visdo de mundo” surge como uma ideia de consciéncia ndo critica, mas que
mesmo assim, pertence ao filosofo. A filosofia critica, nessa perspectiva, ndo deve se ocupar
com a “visdo de mundo” e nem ter a pretensdo de forméa-la.

Mostra-se interessante ainda permanecer na Introducéo do volume 56/57 e perceber que
Heidegger elabora um terceiro topico intitulado O paradoxo do problema da visdo de mundo.
Incompatibilidade entre filosofia e visdo de mundo (Die Paradoxie des
Weltanschauungsproblems. Unvereinbarkeit von Philosophie uns Weltanschuung). Tal tépico
é responsavel por esbogar qual o principal intento do filésofo alem&o com essas prelecdes:
mostrar que a filosofia, tal como ele a concebe, ndo se identifica nem com a primeira e nem
com a segunda corrente ha pouco mencionadas. Em ambas, a filosofia é tratada como derivada,
quando, na verdade, ela € ciéncia originaria. Justamente por isso ndo € possivel aproximar, num
primeiro momento, “visdo de mundo” e filosofia. O que ndo inviabiliza uma possivel

aproximacdao posterior. Essa possibilidade é anotada pelo proprio Heidegger:

A histdria da filosofia mostra em suas multiplas formas de apresentacgao que a filosofia
sempre guarda algum tipo de relacdo com a questéo da visdo de mundo. As diferengas
e, portanto, as possiveis interpretacfes do tema se produzem somente em fungéo de
como ela estdo conectadas entre si. Isso significa que, além das diferengas concretas,
a filosofia e a visdo de mundo podem ser bem idénticas ou bem distintas, mas existe
uma conexdo [em qualquer caso] (HEIDEGGER, 1999, p. 11)*

O fato da “visdo de mundo” ser totalmente idéntica ou totalmente distinta da filosofia ¢
o paradoxo mencionado no titulo deste topico. O paradoxo, no entanto, ndo pode ser problema
marginal, mas central. A partir disso, pode-se perceber outra intencdo de Heidegger: questionar
a respeito da esséncia da “visdo de mundo”. Na verdade, esse questionamento, que aparece nas
entrelinhas nas prele¢des de 1919, vém a tona no curso de 1928-1929, Introdugéo a filosofia,
mostrando a existéncia de uma relacao entre “visao de mundo” e filosofia.

As prelecBes de 1919, no entanto, ainda trazem um elemento bem peculiar, sobre o qual
deve-se deter um momento, pois dele se extraem pontos fundamentais para a continuidade deste
trabalho. Trata-se das pouquissimas mencdes feitas por Heidegger a autores lidos até o presente
momento de sua carreira académica, exceces feitas as figuras de Edmund Husserl (1859-1938)

13 “Dessen drei Grundarten von Tatgkeiten: Denken, Wollen, Fihlen, entsprechen die logischen, ethischen und
asthetischen Werte”.

14 “Die Geschichte der Philosophie zeigt diese bei der vollen Manngfaltigkeit ihrer Auspringungen als stets
irgendwie im Zusammenhang mit der Weltanschauungsfrage. Unterschiede uns demnach mdégliche Auffassungen
des Themas ergeben sich nur bezlglich des Wie, der Art des Zusammenhangs, d.h tber alle individuellen
Differenzen hinweg sind Philosphie und Weltanschuung entweder identisch oder nicht identisch, ein
Zusammenhang aber besteht”.
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e Paul Natorp (1854-1924), contemporaneos a Heidegger. Porém, nenhum outro autor em
especifico é citado. A partir disso, concluir que Heidegger ndo se utiliza de nenhuma referéncia
seria um absurdo! Ja nesse periodo pode-se destacar a leitura que o filésofo alemdo tem de
alguns classicos da filosofia, entre eles Aristoteles. Escudero coloca o foco nas primeiras
leituras que Heidegger faz de Aristételes e no inicial interesse do pensador aleméo pela
ontologia:

Os primeiros contatos de Heidegger com a filosofia aristotélica remontam como ele
mesmo reconhece, a sua primeira leitura do livro de Franz Brentano: O significado
multiplo do ente em Aristoteles ‘[...] desde 1907, a dissertagdo de Brentano se
converteu em guia para meus primeiros ¢ torpes intentos de penetrar na filosofia’.
Logo se reencontrou com a filosofia aristotélica durante seus anos de estudante de
teologia em Friburgo (1909-1911) sob um clima marcado pelo tomismo
(ESCUDERO, 2010, p. 13)%.

Por mais que aqui a preocupacdo nao seja estabelecer um paralelo entre o filésofo grego
de Estagira e o alemdo do século XX, uma nota justifica a escolha do trecho acima: a filosofia
de Aristoteles ird acompanhar Heidegger durante toda a construgdo de seu pensamento,
exercendo grande influéncia até na publicacdo de Ser e tempo em 1927. Aristoteles representa
muito mais do que uma simples influéncia, ele € um ponto de apoio na construcdo do
pensamento heideggeriano e esta presente, mesmo que indiretamente, em muitos escritos. Por
mais que a eclosdo de Aristételes no pensamento de Heidegger tenha se dado no inicio da
década de 1920 com as publicacdes de Interpretacdes fenomenoldgicas sobre Aristoteles:
introducdo a pesquisa fenomenoldgica (1921/22) e InterpretacGes fenomenoldgicas sobre
Aristoteles: indicacdo da situacdo hermenéutica (1922), o principal foco da interpretacdo
heideggeriana dos escritos de Aristoteles se concentra na “pergunta pelo ser da vida humana
que, na perspectiva do jovem Heidegger, constitui o fio condutor de seu proprio programa
filosofico” (ESCUDERO, 2010, p. 14).

A aproximagdo com Aristoteles, todavia, é dotada de um interesse que muitas vezes
passa despercebido na construgdo do conceito aqui perseguido: a ligacdo da filosofia com o
carater pratico da existéncia. Nesse sentido, afirma-se: a dimensdo da praxis foi o principal
motivo que levou Heidegger a tomar o Estagirita como um dos pilares de seu desenvolvimento
filosofico, uma vez que “a possibilidade de uma verdadeira fenomenologia da vida se produz
com o redescobrimento de Aristoteles” (ESCUDERO, 2010, p. 11).

Essa aproximagdo entre a filosofia e o carater pratico da existéncia ganha maior

consisténcia a partir da seguinte afirmac&o:

15 A passagem citada por Escudero encontra-se em Meu caminho para a fenomenologia (Mein Weg in die
Phanomenologie), no qual Heidegger reproduz a descoberta do instrumento que o levou a realizar a tarefa do
pensamento. (cf. HEIDEGGER, 2009b, p. 85-93).
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A visdo de mundo nédo é questdo de um saber teérico, nem no que diz respeito a sua
origem nem em relagdo ao seu uso. Ela ndo é retida na memdria como um bem
cognitivo, mas é antes questdo de uma conviccdo coerente que determina de modo
mais ou menos expresso e direto as acles e as transformacdes da vida (HEIDEGGER,
2012a, p. 14).

Esse trecho, retirado de Os problemas fundamentais da fenomenologia (1927), mostram
0 posicionamento de Heidegger frente ao problema por ele mesmo anunciado em 1919. A
“visdo de mundo” ndo pode ser e nem estar alheia a existéncia do ser-ai. Com isso, percebe-se
a real proximidade entre as prele¢des de 1919, esta de 1927 e a influéncia de Aristoteles: cabe
ao ser-ai, ao ente humano, dotado da capacidade de interpretagéo, interpretar isso que, de fato,
concretiza o mundo da vida. Cabe ao ser-ai ter essa “convic¢do coerente”.

Ainda se detendo no fragmento, poder-se-ia indagar: como é possivel possuir tal
“convic¢do” que a “visdo de mundo” proporciona, convicgdo capaz de gerar transformacéo na
prépria vida? O que faz com que a “visdo de mundo” ndo possua apenas carater tedrico? As
respostas a estas indagacOes é o que conduz adiante a presente investigacdo, uma vez que tais
respostas ndo se encontram expressas nem melhor conceituadas nas prele¢des de 1919. A partir
desse ponto, constata-se a importancia de compreender o desenvolvimento do conceito ao longo
da via de pensamento de Martin Heidegger. O amadurecimento daquilo que seja “visdo de
mundo” acontece durante a década de 1920 e volta a ser tema das obras de Heidegger em 1927
durante a prelecdo intitulada Os problemas fundamentais da fenomenologia e em 1928/29 no
curso Introducdo a filosofia. A partir disso se justifica um transito entre as obras para, a
principio, mostrar com 0 minimo possivel de clareza, o que se pode entender como “visdo de
mundo” dentro do campo filosofico e apresentar as escolhas tedricas feitas por Heidegger na
construcdo de um significado proprio ao conceito Weltanschauung e, dessa maneira,
compreender a proposta de tal conceito.

No trecho hé& pouco citado (HEIDEGGER, 2012a, p. 14), percebe-se uma presenca
eficaz da filosofia de Aristoteles, sobretudo na relacdo com o carater pratico da vida. O préprio
Heidegger, porém, ndo registra a presenca do pensamento de Aristoteles em seus escritos nesse
determinado ponto de sua vida académica; o que ndo significa que o filésofo grego nédo esteja
ali presente. Somente com uma leitura muito atenta se consegue perceber algumas retomadas
filosoficas, consideracBes e, sobretudo, o que € proprio e original de Heidegger nesses

escritos?®.

16 Essa investigacdo sobre a relacdo do pensamento aristotélico e heideggeriano fica suspensa, por ora, para que
seja dada a continuidade necessaria a pesquisa. Para compreender melhor a relacdo entre estes dois filosofos
recomenda-se a leitura de uma das obras de Franco Volpi, Heidegger e Aristoteles. A obra de Volpi se caracteriza
como uma proposta arrojada de mostrar a presencga dos principais temas da filosofia aristotélica ao longo de todo
pensamento de Heidegger. Reconhece-se, todavia, como também fez este trabalho, que a presenca maior de
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Nesse sentido, interessa a partir de agora saber quais sdo os direcionamentos que 0
conceito “visdo de mundo” toma dentro da filosofia desenvolvida por Heidegger. E isso deve
ser feito ndo pelos olhos e critérios da Historia da Filosofia, mas pelas vias que o proprio
Heidegger deixa indicado em suas obras, sobretudo naquelas ha pouco apontadas. Isso
possibilita estabelecer pontes entre o pensador da Floresta Negra e outros nomes da filosofia
que incentivaram suas escolhas tedricas. Ha pouco se afirmou que Heidegger, nas prele¢des de
1919, faz pouquissimas mencdes a outros autores, porém o mesmo ndo acontece nas prelecdes
de 1927 e no curso de 1928/29, nos quais o autor alemé&o esbo¢ca um caminho para o conceito
“visdo de mundo”. Ha de se destacar ainda: em ambas as obras aparecem trechos muito
préximos, ou seja, soa como se o autor tivesse utilizado as prelecdes de 1927 para construir o
curso de 1928/29.

O primeiro passo a ser dado nesse caminho € mostrar, de fato, onde surgiu o termo e

qual o significado dado por Kant, o primeiro a utiliza-lo. Nas prelecGes de 1927 consta:

Ela [a expressdo Weltanschauung] foi criada de fato no interior da filosofia. E na
Critica da faculdade de julgar de Kant que ela vem a tona pela primeira vez em sua
significacdo natural: a visdo de mundo é ai pensada como uma contemplacdo do
mundo dado sensivelmente, ou, como Kant diz, do mundus sensibilis: visdo de mundo
como concepgdo pura e simples da natureza em seu sentido mais amplo
(HEIDEGGER, 20123, p. 12).

O modo como Heidegger apresenta a cunhagem do termo feita por Kant deixa a
impressdo que isso seja algo facil de ser compreendido e aplicado, o que ndo procede.
Heidegger, leitor de Kant, entende o termo Weltanschauung como sendo uma admiragdo do
mundo sensivel, ou melhor, uma apreensdo da natureza de maneira ampla. No entanto, é
fundamental entender qual o contexto da obra kantiana na qual se encontra esta expressdo para,
entdo, justificar a interpretacdo de Heidegger.

A Critica da faculdade de julgar (1790) tenta elaborar um critério de avaliacdo do belo
e do sublime, de modo geral. O “mundo dado sensivelmente”, ao qual se reporta Heidegger,
tem um significado especial na filosofia critica de Kant, pois remete a natureza e este Gltimo
termo tem significados especificos dentro da filosofia critica kantiana: “cumpre entdo distinguir
anatureza formal, que é o sistema de regras que fundamenta a unidade do objeto da experiéncia,
da natureza material, que é o conjunto das coisas que podem ser objeto de nossos sentidos e da
experiéncia” (VAYSSE, 2012, p. 52).

Aristoteles no pensamento de Heidegger se da em Ser e tempo e nos escritos que antecedem este volume. Nesse
sentido, Franco Volpe volta seu olhar para esse momento para esmiucar radicalmente a obra de Heidegger e fazer
notar quais as assimilagoes feitas pelo filésofo alemao dos escritos e ensinamentos de Aristoteles.
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Dessa maneira, entender “visdo de mundo” como contemplagdo da natureza significa
compreender a natureza como o local onde se manifestam os fendmenos, captados pelo
entendimento humano. Ademais, pode-se dizer: a natureza € onde o sublime se manifesta, tendo
em vista a proximidade entre o belo e o sublime, existindo entre eles a seguinte diferenca,
conforme apontam Reale e Antiseri: “a diferenca esta no fato de que o belo diz respeito a forma
do objeto e a forma é caracterizada pela limitagdo (determinagdo), ao passo que o sublime
também diz respeito ao que € informe e que, enquanto tal, implica a representacdo do ilimitado”
(REALE; ANTISERI, 2007, p. 922). Com isso, fica claro que ‘“visdo de mundo” como
contemplacéo, na filosofia kantiana, representa algo muito importante e muito singular para a
consolidacédo do idealismo alemao.

Essa distincao realizada por Kant influencia de maneira direta outros autores classicos
do pensamento alemdo, uma vez que “é¢ com essa significagdo que Goethe [1749-1832] e
Alexander von Humboldt [1769-1859] utilizam a palavra” (HEIDEGGER, 2009a, p. 246)'.
Para tais autores da geracdo seguinte, Kant € representado, sobretudo, como o autor da terceira
Critica, isto é, da Critica da faculdade de julgar:®.

Heidegger, porém, faz logo uma adverténcia a esse modo de entendimento do conceito:
o significado dado por Kant desaparece durante a primeira metade do século XIX
(HEIDEGGER, 2012a, p. 12) e ganha uma nova significagdo com o movimento roméantico
alemado?®, tendo como principal representante a figura de Friedrich Schelling (1775-1854). Um
trecho marcante citado por Heidegger tanto em Os problemas fundamentais da fenomenologia
quanto em Introducéo a filosofia afirma, de acordo com Schelling: “a inteligéncia ¢é produtiva
de duas maneiras: ou bem cega e inconscientemente, ou bem livre e conscientemente; ela é
inconscientemente produtiva na visdo de mundo; conscientemente, na criagdo de um mundo
ideal” (SCHELLING apud HEIDEGGER, 2012a, p. 12).

Com isso, ja se percebe uma distin¢do clara entre a proposicdo feita por Kant e esta

adotada por Schelling no periodo do romantismo alemdo: se antes a “visdo de mundo”

17 Johann Wolfgang von Goethe é um dos principais poetas alemaes. Sua obra é capaz de resumir toda uma época,
além de possuir uma presenca marcante na filosofia. Sobre Alexander von Humboldt sabe-se que foi naturalista e
explorador alem&o que viajou por varios continentes, além de ser irmdo de Wilhelm von Humbolt (1767-1835),
linguista aleméo, citado por Heidegger no § 26 de Ser e tempo.

18 As outras duas Criticas que antecedem esta mencionada séo a Critica da raz&o pura (1787) e a Critica da razdo
pratica (1788).

19 O “romantismo” € um movimento que abrange a filosofia, bem como a literatura e as artes. Cronologicamente,
0 romantismo se iniciou nos Gltimos anos do século XVIII, consolidando-se no século X1X. O movimento, em
todas as suas areas, valoriza o sentimento, categoria resgatada pelo iluminismo do século XVIII. Uma das
principais caracteristicas é, a partir da “experiéncia mistica e da fé, superar os limites da razdo humana,
reconhecidos pelo iluminismo” (ABBAGNANO, 2012, p. 1017). Fato ¢ que para o romantismo a razdo humana
representa uma for¢a limitada, ndo sendo nem absoluta e nem onipotente.
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designava uma contemplacdo da natureza, agora ela estd diretamente associada a uma atitude
criativa, quer consciente ou ndo. Ao conceito “visdo de mundo”, entdo, soma-se a possibilidade
de uma acdo, mesmo que de maneira inconsciente. Entende-se esse “inconscientemente” de
maneira filosofica e ndo psicologica, uma vez que, no periodo que Heidegger desenvolve o
termo filosofico “visdo de mundo”, a concepg¢do de psicologia é bem diferente daquela do
periodo de Schelling.

Aos poucos, pode-se perceber como Heidegger é capaz de tracar uma linha ténue entre
os filésofos. Linha ligada conceitualmente e que se estende até o proprio Heidegger, uma vez
que esta pequena contextualizacdo historica tem, entre outras, a finalidade de consolidar qual
seja 0 seu proprio entendimento de “visdo de mundo”. Ademais, o caminho apontado por
Heidegger deixa claro ao leitor quais séo as diferencas e semelhancas existentes entre filosofos
alemées do passado e ele. Nesse sentido, justificam-se algumas escolhas tedricas realizadas pelo
pensador da Floresta Negra, escolhas propositalmente intencionadas e ndo sem reflexdo e
amadurecimento, visando dar coesdo a sua propria proposta do conceito.

Afirma-se, entdo: em 1919, nas prelecdes mencionadas, Heidegger possuia um
conhecimento desses autores que aparecem claramente expostos entre 1927 e 1929. A diferenca
marcante nesse interim de dez anos é a profundidade e o rigor filoséfico. O que, entdo, justifica
a apresentacdo dos mesmos quase dez anos depois ndo € outra coisa sendo um amadurecimento
intelectual e, acima de tudo, a capacidade de reconhecer no interior da prépria filosofia alema
a importancia de um tema, sua profundidade, bem como a necessidade de continuar a discuti-
lo no inicio do século XX.

Como se nota, 0 conceito aqui perseguido ndo é criacdo de Martin Heidegger e conta
com o auxilio de vérios pensadores para ser elaborado e aplicado. A genialidade de Heidegger
estd no fato de saber utilizar essas outras construcdes para justificar suas escolhas teoricas e,
adiante, saber apresentar a sua construcdo conceitual, distinguindo tal formulacdo das demais.
A formulacgdo de Schelling ja se aproxima, como o préprio Heidegger afirma, da concepgéo de

“visdo de mundo” vigente em seu periodo. Nota-se isso no seguinte trecho:

Além disso, enfatiza-se 0 momento da produtividade, isto &, da formag8o autdnoma
da visdo [de mundo]. Com isso, a palavra aproxima-se da significacdo com a qual
estamos hoje familiarizados, um modo autorrealizado, produtivo e, por isso, também
consciente de apreender e interpretar o todo do ente (HEIDEGGER, 20123, p. 13).

Aqui se percebe uma ponte com aquilo que foi exposto no inicio do presente topico: a
preocupacdo de Heidegger com uma filosofia pratica, donde a proximidade com Aristoteles.
Desse modo, tanto o escrito de 1919 quanto estes de 1927 e 1928/29 possuem semelhancas

claras e aproximacdes possiveis de serem visualizadas, tais como as que aqui se pretende
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evidenciar. A tematica da “a¢do produtiva” ¢ tdo pertinente a Heidegger que no curso
Introducdo a filosofia h& um acréscimo ao texto da Introducdo da prelagdo de 1927 de modo

que se pode ler:

[...] a visdo de mundo ndo esta associada a contemplacdo sensivel da natureza, mas
se mostra como uma acao da inteligéncia, ainda que da inteligéncia inconsciente; uma
acdo que, apesar de tudo, é uma ac¢do produtiva, ou seja, uma construcdo produtiva de
uma imagem de mundo (HEIDEGGER, 2009a, p. 247).

A partir de ambos os textos fica clara qual a escolha tedrica feita por Heidegger: muito
mais proximo de uma “visdo de mundo” criativa e produtiva do que de uma contemplativa. 1SS0
possibilita uma primeira conclusao: o entendimento dado por Heidegger a “visao de mundo”
neste escrito de 1927 se distancia daqueles dois modos vigentes apresentados em 1919. A
intengdo principal de Heidegger ndo € nem construir um conceito universal nos moldes da
metafisica classica e nem tomar a “visdo de mundo” como andlise critica e valorativa da
realidade. 1sso também justifica a importancia de um momento criativo, embora tal momento
nao esteja direcionado para a formacao de uma “imagem de mundo”, conforme o entendimento
de Schelling. A acdo produtiva, antecipa-se, esta voltada ao questionamento sobre o ser e 0 que
disso decorre.

Um alerta, no entanto: a importancia de uma acdo criativa ndo coloca Heidegger
préximo do romantismo aleméo. Antes, coloca-o numa posicao de superagdo: Heidegger da um
passo adiante e jA comeca a colocar caracteristicas prdprias na elaboragdo do conceito. O fato
de concordar que a “visdo de mundo” ndo pode designar uma contempla¢do faz com que 0
préprio autor retome um tema muito caro ao seu desenvolvimento filoséfico: a facticidade.
Porém, para implantar a conceituacdo de facticidade, Heidegger discorda de Schelling em um
ponto especifico: o esquematismo da “visdo de mundo”. Ou seja, o conceito ndo ¢ uma
construcdo do acaso ou ainda um elemento puramente pessoal independente do entorno social
e cultural: o esquematismo reduz a “visdo de mundo” também a uma limita¢do. Reduz a “visdo
de mundo” também a dimensdo teorética, sendo criativa somente nessa dimensdo. Nesse
sentido, “visao de mundo”, conforme a compreende Heidegger, ndo ¢ imagem de mundo.

Isso se confirma nas palavras do proprio Heidegger: “Schelling fala at¢é mesmo de um
esquematismo da visdo de mundo, de uma forma esquematica para possiveis visdes de mundo
diversas, isto ¢, para modos de apreensdo e interpretacdo produtivas do todo do ente”
(HEIDEGGER, 20093, p. 247). Na verdade, a filosofia ndo pode ter como proposito a cria¢éo
de uma “visdao de mundo” no modo esquematico apontado por Schelling; a partir dai a
importancia do método fenomenoldgico aludido por Heidegger nesse periodo: a filosofia tem

que discutir tal tema de maneira severa com a finalidade de retirar o entendimento usual de que
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“visao de mundo” é uma mera opinido dada ao acaso e formada de acordo com um esquema
sempre previamente estabelecido; a “visdo de mundo”, relembrando, é problema central. Desse
modo, compreende-se a importancia dada por Heidegger para a facticidade, isto é, para a
vivéncia de uma experiéncia, a partir de agora apontada como base fundante da “visdo de
mundo”. A compreensdo do que seja “visdo de mundo” inicia-se, de acordo com Heidegger, a
partir da facticidade, como se percebe no seguinte trecho: “Schelling fala de um esquematismo
da visdo de mundo, isto é, de uma forma esquematizada para as diversas visdes de mundo

possiveis, que vém a tona e sdo formadas faticamente” (HEIDEGGER, 20123, p. 13).

Nota-se, mais uma vez, que ambos os trechos mencionados no paragrafo anterior tém
seus conteudos muito préximos, apontando uma diferenca nitida apenas no final, quando
Heidegger claramente faz a opgao por utilizar o termo “faticamente”, indicando a importancia
da experiéncia e da vivéncia na constru¢do da “visdo de mundo”. Ai esta um ponto de
ultrapassagem de entendimento em relacdo ao romantismo: fundar a “visdo de mundo” na
facticidade. H& claramente um movimento fenomenoldgico de retorno a fonte.

Heidegger, no entanto, vai apresentar ainda diferentes usos dados ao termo “visdo de

mundo” no interior do pensamento alemao:

Em sua Fenomenologia do espirito, Hegel fala de uma “visdo de mundo moral”.
Gorres usa a expressdo “visdo de mundo poética”. Ranke fala de “uma visdo de mundo
religiosa e cristd”. Fala-se por vezes de uma visdo de mundo democrética, por vezes
de uma visdo de mundo pessimista ou mesmo de uma visdao de mundo medieval.
Schleiermacher diz: “E somente a nossa visio de mundo que torna o nosso saber
acerca de Deus completo”. Bismarck escreveu em certa ocasido para a sua noiva: “Ha
visbes de mundo certamente assombrosas em pessoas muito inteligentes”
(HEIDEGGER, 20123, p. 13)%.

Esse trecho € instigante devido a uma possivel pergunta: qual a finalidade do autor em
apresentar essas ‘“defini¢des” quando ele proprio estd a procura da esséncia da “visdo de
mundo”? Ao analisar o contexto em que ela esta localizada, este trabalho conclui o seguinte: a

intencao de Heidegger ¢ mostrar como o conceito “visdo de mundo” passou a ser amplamente

20 S0 varias as personalidades citadas por Heidegger neste trecho e elas possuem procedéncia de diferentes areas
do conhecimento, logo, contribuem de maneiras diversas com o conceito “visdo de mundo”. O modo como cada
um deles contribuiu com o conceito aparece claramente na citagdo. Cabe, entdo, apontar a area de procedéncia de
cada um deles, algo que torna mais claro o entendimento da passagem. Georg Wilhelm Friedrich Hegel foi um
filésofo alemdo representante do movimento idealista. Johann Joseph von Gérres (1776-1848) foi um escritor do
romantismo e jornalista. Leopold von Ranke (1795-1886) foi um importante historiador aleméo do século XIX,
sendo um dos protagonistas da chamada “histdria cientifica”, um movimento que trouxe novas metodologias de
andlise para fazer da histéria, de fato, uma ciéncia moderna. Friedrich Schleiermacher (1768-1834) foi um tedlogo
e filésofo alemdo que dedicou grande parte de seus escritos para o ambito da hermenéutica; sua principal
contribuicdo para este ramo tanto da filosofia quanto da teologia foi a possibilidade de uma hermenéutica universal.
Otto von Bismarck (1815-1898), também conhecido como “chanceler de ferro, foi o principal estadista aleméo do
século XIX, sendo ele a langar as bases para o Il Reich (1871-1918) desprezando o liberalismo politico e apoiando
uma politica baseada na forca.
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utilizado sem uma suficiente fundamentagdo. “Visdo de mundo” passou a nio ser mais de
dominio exclusivo da filosofia, o que por um lado é positivo, pois possibilita um dialogo; por
outro lado, a insuficiéncia de fundamentacdo faz com que este dialogo seja mal estabelecido e
até mesmo mal compreendido

Mediante essa passagem, fica claro que “visdo de mundo” ndo se liga mais somente com
as coisas naturais, tais como a natureza, mas “visdo de mundo” carrega consigo um significado
interpretativo proprio do ser humano — o que também sera levado em consideracdo por
Heidegger na estruturagdo do que, de fato, seja “visdo de mundo”. Tal interpretacdo coloca o
homem em relagdo consigo mesmo, com os fatos, com os outros, com a histéria, com a religiao,
politica e por ai afora. Disso pode-se concluir: por mais amplitude que o conceito ganhe, ele
sempre estard associado com a vida, com o ser-ai humano e suas diversas relacdes como, por
exemplo, areligido. Isso se confirma com a afirmacdo do proprio Heidegger: “a visdo de mundo
sempre encerra em si a visdo da vida. A visdo de mundo emerge de uma meditacdo conjunta
sobre 0 mundo e o ser-ai humano” (HEIDEGGER, 20123, p. 13).

De maneira geral, o conceito “visdo de mundo” foi criado e desenvolvido ao longo da
filosofia alemé e, durante esse desenvolvimento, tomou diversos rumos, sendo muito dificil de
compreender e classificar mesmo no periodo de Heidegger. O préprio Heidegger se depara com
isso, conforme ja apontado no inicio deste topico. Essa ampliacdo no horizonte serve também
como chave de leitura e pode ser empregada da seguinte maneira: a fundamentacéo filosofica
do conceito “visdo de mundo” garante o reconhecimento de sua esséncia fundante e a posterior
ampliacdo de horizonte. Tal ampliacdo, porém, ndo pode perder de vista a propria
fundamentagdo da “visdo de mundo”, pois, caso contrario, cair-Se-ia sempre em
particularidades, num subjetivismo exacerbado. O comentario de Veiga serve justamente de

complemento a esta ideia:

A existéncia desse horizonte “mais amplo” mostra que devemos estar atentos para a
“esséncia da visdo de mundo”, e ndo a “esta ou aquela constituicdo determinada”.
Entretanto, por ser assim “mais amplo”, o horizonte assinala a diferenga ou a “radical
alteridade” entre Filosofia e visdo de mundo. O horizonte ¢ suficientemente “mais
amplo” para que a Filosofia ndo se ocupe com a “formag@o de uma visdao de mundo”
sob a forma de sua “tarefa limite” (VEIGA, 2012, p. 67).

Numa comparacéo: € como se a filosofia se voltasse para algo que, a principio, parece-
Ihe estranho, mas com o qual ela se identifica. Ha aqui um paradoxo. No entanto, permanece 0
alerta: a filosofia ndo deve se preocupar, ou melhor, ter como “tarefa limite” a formacao de uma
visdo de mundo. A “visdo de mundo” € tematizada pela filosofia, disso ndo restam duvidas,
porém isso ndo pode injetar na propria filosofia tarefas improprias ao proprio filosofar: “a visdo

de mundo se converte em problema da filosofia em sentido completamente novo. Mas o ndcleo
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do problema reside na filosofia mesma; de fato, ela mesma ¢ o problema” (HEIDEGGER, 1999,
p. 12)%. Assim, Heidegger insiste no problema central das preleces de 1919: o que é isto, a
filosofia??> O caminho desenhado indica, mesmo que ainda sucintamente, para um confronto
com o ser do proprio filosofar. E mais: a relacao entre filosofia e “visao de mundo” comega a
se esbogar como um questionar pelo proprio ser do ser-ai, pelo existir da existéncia.

A isso se acrescenta uma preocupacdo de cunho metodoldgico, responsavel por dar
maior credibilidade a investigacdo. Essa cientificidade exigida pela propria filosofia no século

XX é também preocupacao de Heidegger e se encontra, novamente, na prelecéo de 1919:

A ideia cientifica que se persegue é de tal natureza que, uma vez alcangada uma
posicao metodoldgica realmente auténtica, nos vemos obrigados a sair e dar um passo
para além de nds mesmos retornando metodologicamente sobre aquela esfera que
sempre permanece estranha a problematica mais propria da ciéncia que se pretende
fundar (HEIDEGGER, 1999, p. 3)%.

Do mesmo modo, o recorrente uso do termo “visao de mundo” o coloca numa situacao
critica, ou melhor, “obscura e inicialmente dificil de apreender” (HEIDEGGER, 2009a, p. 247),
0 que possibilita um recorte tedrico ainda mais especifico para que o entendimento do conceito
ndo caia nesse obscurantismo apontado por Heidegger. Nesse sentido, a partir de agora ha de
se investigar as ligacOes existentes entre a obra A esséncia da filosofia de Wilhelm Dilthey,
explicitamente mencionada por Heidegger em Introducdo a filosofia, e a formulacdo do

conceito “visdo de mundo” pelo pensador da Floresta Negra.

1.2 As pontes teoricas entre Dilthey e Heidegger

A escolha por Wilhelm Dilthey (1833-1911) néo € aleatdria e esta justificada dentro do
percurso filosofico de Martin Heidegger, como sera apresentado brevemente a partir de agora.
No entanto, deve-se ter consciéncia de que a escolha por Dilthey acontece em meio a tantas
outras possiveis no que tange ao conceito “visdo de mundo”. Noutras palavras: ha relacdes
tedricas existentes entre Heidegger e outros autores no que concerne ao conceito aqui

investigado. Isso é apontado pelo préprio filésofo na obra Introducdo a filosofia quando

2l “Die Weltanschauung wird zum Problem der Philosophie in einem ganz neuen Sinne. Aber der Kern des
Problems liegt in dieser selbst — sie selbst ist ja Problem”.

22 Essa pergunta, “o que é isto, a filosofia?”, pode-se dizer, acompanha Heidegger ao longo de todo o seu
pensamento. De fato, ha uma linha ténue e continua entre os escritos do filésofo aleméo que sempre dizem respeito
a filosofia como parte fundamental da existéncia humana. Por isso, a pergunta central que conduz as primeiras
prelecdes de Heidegger o acompanha na tarefa do pensar. H4 ainda uma conferéncia ministrada em 1955 intitulada
Que ¢ isto — a filosofia? Tal conferéncia pode ser lida sob o crivo da analitica existencial, bem como a partir do
modo como esta concebida a linguagem no pensamento de Heidegger.

23 “Es liegt im sinnmidfigen Zuge der zu verfolgenden wissenschaftlichen Idee, daB wir mit der Gewinnung der
echtmethodischen Erkenntnisstellung Gber uns selbst hinaus uns wegschreiten und uns selbst methodisch
zuruicklassen missen in der Sphére, die der ureigensten Problematik der zu fundierenden Wissenschaft ewig fremd
bleibt”.
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reconhece o esfor¢o de Wilhelm Dilthey, Karl Jaspers (1883-1969) e Max Scheler (1874-1928)
em discutirem um tema que foi “entregue as moscas”, ou seja, que foi sendo esvaziado de sua
significacdo inicial. O motivo disso encontra-se implicito no texto e remete as diferentes
aplicacdes em diversas areas e ao uso sem um entendimento suficientemente claro, isto &, sem
uma metodologia adequada e com um arcabouco conceitual pouco viavel.

Afirma-se, entdo: num primeiro momento, a ideia de Heidegger €, na obra Introducéo a
filosofia, reconhecer a importancia de outros autores na discussdo do tema a partir de um
método filosofico rigoroso. Confirma-se isso quando se Ié: “a pergunta pela rela¢do entre visao
de mundo e filosofia estid entregue as moscas apesar dos importantes esforgos para uma
interpretacdo essencial da visdo de mundo que foram empreendidos nos Gltimos tempos,
sobretudo por Dilthey e, em seguida, por Jaspers e Scheler” (HEIDEGGER, 2009a, p. 251-
252). Desse modo, configura-se a possibilidade de estabelecer diferentes pontes teoricas, isto
é, poderia ser aqui apontada a relagdo entre Jaspers e Heidegger?*, por exemplo. Porém, segundo
Heidegger, Jaspers em sua Psicologia das visées de mundo (1919) ja se utiliza do arcabougo

conceitual de Dilthey para elencar a esséncia da “visdo de mundo”:

[...] Karl Jaspers tratou do problema da visdo de mundo em seu Psycologie der
Weltanschauungen. Tendo em vista antes de tudo o trabalho de Dilthey, essa obra se
distingue pela riqueza e pela abundancia de visdes de mundo possiveis, pela
incisividade da interpretacdo e pela amplitude da apresentagdo. Contudo, no que diz
respeito a determinacéo da esséncia da visdo de mundo, Jaspers se orienta por Dilthey
(HEIDEGGER, 20093, p. 253).

Destaca-se justamente a influéncia de Dilthey também sobre a estrutura elaborada por
Jaspers que, em linhas gerais, se configura a partir da divisdo em trés fatores: atitude, imagem

de mundo e vida do espirito?. Demonstra-se, com isso, a importancia de Dilthey na discussdo

24 Ha uma relagdo clara e evidente entre Heidegger e Jaspers. Pode-se comprovar isso pelo grande nimero de
correspondéncias trocadas entre eles. Destaca-se também a influéncia de Jaspers sobre a decisdo de Heidegger em
publicar Ser e tempo, mesmo Heidegger apontando que esta era ainda uma obra inacabada. A grande dificuldade,
porém, é que, de acordo com Heidegger, Jaspers se deixa conduzir pela nogao apresentada por Dilthey, ou seja,
para compreender a relagdo Jaspers e Heidegger, no que tange ao conceito “visdo de mundo”, seria necessario
passar por Dilthey.

%5 Heidegger mostra-se muito interessado por essa obra de Karl Jaspers tanto é que redige, entre 1919 e 1921, uma
recensdo sobre A psicologia das visdes de mundo, presente no volume 9 da Gesamtaugabe, Marcas do caminho
(Wegmarken), na qual da importincia a relagdo entre “visdo de mundo” e ciéncia originaria. Além disso, um dos
principais apontamentos feitos por Heidegger diz respeito a historicidade da “visdo de mundo” e da propria
atividade filoséfica, algo que Jaspers ndo leva em consideragdo na estruturagdo de A psicologia das visGes de
mundo. A énfase maior sobre a historicidade é colocada, sobretudo, no problema da compreenséo, esta ndo
podendo acontecer de maneira a-historica. Ao se deixar conduzir por Dilthey, Heidegegr compreende que Jaspers
se preocupa muito mais com a formagéo da “visdo de mundo” em um sujeito do que propriamente com a esséncia
da propria “visdo de mundo”. As Notas sobre “a psicologia das visdes de mundo” de Karl Jaspers mostram muito
bem essa critica. Para mais: HEIDEGGER, Martin. Notas sobre a “psicologia das visdes de mundo” de Karl
Jaspers. In: Marcas do caminho. Petropolis: VVozes, 2008. p. 11-55.
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do conceito “visao de mundo” e, de modo decisivo, sobre a estruturacdo que Heidegger ird
apresentar.

Contudo, pode surgir uma concluséo precipitada a partir disso: as influéncias de Dilthey
sobre Heidegger estdo limitadas a esse periodo final da década de 1920, no qual se da a
publicacdo de Ser e tempo e o curso Introducéo a filosofia. Realmente, ha no tratado de 1927
citacOes a Dilthey, das quais aqui se destaca aquela presente no § 77, intitulado O nexo da
presente exposicao do problema da historicidade com as pesquisas de W. Dilthey e as ideias
do Conde Yorck (HEIDEGGER, 2012b, p. 490). A preocupacéo de Heidegger néo era discutir
a esséncia da “visdo de mundo”, mas a importancia da historicidade como aponta o titulo do
parégrafo. No entanto, convém apresentar a consideracdo feita por Heidegger a respeito de
Dilthey:

A imagem variada e ainda hoje disseminada de Dilthey é a seguinte: a de intérprete
“sutil” da historia do espirito e, em especial, da histdoria literaria. “Também” se
esforcou por delimitar a fronteira entre as ciéncias da natureza e as ciéncias do
espirito, atribuindo a historia dessas ciéncias e também a “psicologia” um papel
privilegiado e inserindo tudo numa “filosofia da vida”, de carater relativista. Para uma
consideragdo superficial, essa caracterizagdo ¢ “correta”. A ela, no entanto, se
contrapde a “substincia”. Pois encobre mais do que desvela (HEIDEGGER, 2012b,
p. 491).

Pretende-se destacar dois pontos fundamentais para a leitura que Heidegger ira
apresentar das obras de Dilthey, com destaque para A esséncia da filosofia, explicitamente
citada por Heidegger em Introducéo a filosofia. O primeiro deles é o resgate de um pensador:
pela leitura do trecho acima citado de Ser e tempo, sobretudo das duas primeiras oragdes, pode-
se concluir que Heidegger percebe que Dilthey € uma figura pouco compreendida dentro do
pensamento filosofico. Isto €, o que se tinha era um “desprezo” por suas obras por serem
consideradas uma analise “sutil”, o mesmo que dizer: sem um rigor filosofico adequado. Com
esse trecho, entdo, Heidegger chama a atencdo para a importancia desse pensador dentro do
desenvolvimento filoséfico. Percebe-se minuciosamente que Dilthey, aos olhos de Heidegger,
é responsavel por trazer para o campo da filosofia uma discussao riquissima acerca das ciéncias
do espirito. De tal modo, “Dilthey orientou, em grande parte, as publicagdes nesse sentido
[acerca da pesquisa sobre a fundamentagdo das ciéncias do espirito]” (HEIDEGGER, 2012b, p.
491-492).

O segundo ponto a ser destacado: uma apropriacao critica realizada por Heidegger das
teorias propostas por Dilthey. Isso se percebe nas duas Ultimas oragdes presentes na citagdo
longa acima apresentada, o que nao significa desprezar ou tornar irrelevantes as teorias
desenvolvidas acerca da historicidade ou de outros temas. Atesta-se para o fato de que as teorias

de Dilthey sdo para Heidegger um elemento despertador, isto é, elas ddo destaque a algo



38

importante (a historicidade, por exemplo, conforme o § 77 de Ser e tempo), mas que ainda néo
havia sido trabalhado de maneira adequada pela filosofia. A “consideragdo superficial” que se
tinha sobre Dilthey encobria sua “substancialidade”, conforme aponta o proprio fragmento.

Esse “elemento despertador” ndo se encontra somente em Ser e tempo: no Curso
Introducdo a filosofia a discussdo a respeito da “visdo de mundo” acontece porque Dilthey da
uma importancia singular a esse conceito e o traz novamente para dentro da filosofia. Contudo,
isso ndo elimina a possibilidade de tomar algumas teorias desenvolvidas por Dilthey como
insuficientes, faltando-lhes um rigor filosofico apurado e uma metodologia que fosse além da
metafisica classica. Adianta-se que essa € a principal critica dirigida por Heidegger ao
pensamento de Dilthey.

Isso torna possivel realizar determinadas perguntas a teoria desenvolvida por Dilthey a
respeito da “visdo de mundo”. Perguntas que, por sua vez, ficardo sem uma resposta satisfatoria
se se levar em consideracdo apenas 0 seu proprio arcabougo conceitual. Nesse sentido,
Heidegger elabora um conjunto de perguntas responsaveis por demonstrar 0s “limites”

inerentes a teoria de Dilthey acerca da “visdo de mundo”:

1) Serd que esses componentes fundamentais [a relagdo entre experiéncia vital e
imagem de mundo, da qual se deriva um ideal de vida] sdo em si determinados de
maneira satisfatdria e originaria?

2) Sera que eles possuem uma procedéncia diversa ou ndo?

3) Como é possivel sua conexdo?

4) Sera que eles convergem ou se desenvolvem necessariamente na direcdo de uma
estrutura mais originéria, de uma estrutura que se mostra como estrutura do ser-ai
mesmo?

5) Em qual estrutura originaria do ser-ai se funda a possibilidade interna da viséo de
mundo?

6) Como é que o ser-ai precisa fundamentalmente ser considerado para tornar visivel
essa estrutura originaria?

7) Como é que essa estrutura originaria do ser-ai se comporta em relagéo ao filosofar,
do qual sabemos agora que acontece como transcender expresso na transcendéncia
como a constituicdo fundamental do ser-ai? (HEIDEGGER, 20093, p. 255)

A tarefa que Heidegger se prople € justamente a de “ultrapassar” , em determinados
momentos, a formulacdo tedrica de Dilthey e dar fundamentacéo suficiente para elementos que
ndo aparecem devidamente aprofundados, por exemplo, em A esséncia da filosofia. Percebe-
se, ja nessas perguntas, o direcionamento dado por Heidegger as respostas: a esséncia da “visao
de mundo” como ligada diretamente a facticidade da existéncia do ser-ai, ndo podendo nem ser
um construto metafisico e nem uma mera opinido ndo fundamentada criticamente. Essas
perguntas dirigidas diretamente aos escritos de Dilthey, com énfase a obra A esséncia da
filosofia, denotam também outro ponto de superacdo: a dos, até entdo, sistemas vigentes na

filosofia.
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A partir dessa breve abordagem fica clara, mais uma vez, a importancia de Dilthey na
construcdo do pensamento de Martin Heidegger. Para que isso acontecesse de modo decisivo
era necessario um conhecimento profundo a respeito das obras de Dilthey. Com isso, mostra-
se a invalidez da conclusdo que afirmava ser Dilthey um pensador que aparece somente nos
escritos do final da década de 1920. Sua presenga no periodo anterior a Ser e tempo € implicita
e merece uma atencao, pois dessa forma a constru¢do de um caminho, bem como a proposta de
um conceito véo se clarificando.

Nesse sentido, a presente pesquisa, a partir desse momento, toma para si a tarefa de
apresentar a real presenca de Dilthey ao que concerne a elaboragdo do conceito “visdo de
mundo”. Isso faz com que se retomem alguns escritos posteriores ao proprio curso Introducéo
a filosofia, pois, desse modo, as proprias questdes levantadas por Heidegger se esclarecem e,
por consequéncia, as respostas a elas ficam melhor fundamentadas. Para tal empreitada, traz-se
para um dialogo o também filésofo Hans-Georg Gadamer (1900-2002) e seu estudo
Hermenéutica em retrospectiva, com destaque para a primeira parte intitulada Heidegger em
retrospectiva, na qual Gadamer apresenta seu encontro com a pessoa e a filosofia de Heidegger,
bem como delineia um possivel itinerario filoséfico para o pensador da Floresta Negra.

1.2.1 “Lembrancas dos momentos iniciais de Heidegger”?2°

Primeiramente, o interesse pelo “jovem Heidegger” sofreu uma ascensao a partir das
publicacbes das prelecbes e cursos dados pelo filésofo alemdo no periodo anterior a sua
passagem por Marburgo (1923-1928), “para os anos nos quais ele ainda estava totalmente a
procura de algo como tedlogo e como pensador” (GADAMER, 2009, p. 11). De fato, é
impossivel ndo considerar os primeiros textos de Heidegger como fundamentais na construgdo
de um arcabouco conceitual préprio, juntamente com a elaboracdo de uma fenomenologia-
ontoldgico-hermenéutica. Destarte, deve-se dar uma atencdo especial aos pensadores que
aparecem nas entrelinhas dos textos de Heidegger e isso s € possivel diante de uma leitura
atenta e minuciosa trazida por Gadamer que, além de admirar a filosofia heideggeriana,
conviveu com o proprio. Nesse sentido, a figura de Gadamer no presente trabalho ndo tem
somente a fungdo de ser um comentador; aqui se afirma sua importancia dada a proximidade
com o proprio Heidegger e o dominio de algumas informagdes que situam o contexto dos cursos

ministrados por Heidegger nesse periodo de sua vida.

26 Este é justamente o titulo que Gadamer da para o primeiro capitulo de Heidegger em retrospectiva e escolhe-se
deixa-lo como titulo desta parte do trabalho porque néo serd um estudo histérico da vida de Heidegger, mas tao s6
“lembrangas” e apontamentos especificos de seus “momentos iniciais”.
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O primeiro ponto destacado por Gadamer da trajetoria de Heidegger: apds a
redescoberta de Aristoteles, algo que ja foi brevemente tratado neste trabalho, a grande questdo
em aberto era a historicidade do homem, ou melhor, “o questionamento critico do modo de
colocagao do problema segundo o qual o relativismo historico se mostrava como insolavel”
(GADAMER, 2009, p. 16). Para resolver essa questdo, Heidegger toma Dilthey como apoio
tedrico. Na verdade, Heidegger toma as obras do pensamento maduro de Dilthey, conforme

aponta Gadamer:

Para tanto, Dilthey era em verdade a figura simbolica. Se o proéprio Heidegger |[...]
procurou escapar da pobreza formalista do pensamento sistematico neokantiano e
também resistiu em particular a virada idealista-transcendental do programa
fenomenolégico husserliano, entdo a obra tardia enormemente rica e estimulante de
Wilhelm Dilthey, apesar de toda sua fraqueza e palidez conceitual, foi desde o
principio para ele [Heidegger] uma ajuda essencial (GADAMER, 2009, p. 16).

Fica claro o auxilio da obra de Dilthey na construcdo e desenvolvimento do projeto
filosofico de Heidegger como um todo. Esse trecho também chama a atencdo porque concorda
com o que anteriormente foi dito: a obra de Dilthey, de acordo com Heidegger, possui, em
alguns pontos, uma fraqueza conceitual, necessitando de uma superacéo (Verwirgung). Além
do mais, o pensamento de Dilthey surge como uma alternativa possivel para escapar tanto ao
pensamento sistematico neokantiano quanto ao idealismo-transcendental para o qual pendeu a
obra de Husserl, como bem apontado por Gadamer.

Porém, ndo se pode olhar para essa influéncia somente como um “ponto de fuga”,
tornando a interpretacdo muito ingénua. Diante disso, afirma-se: o pensamento de Dilthey
contribuiu na formacéo do projeto filos6fico de Heidegger desde o seu inicio, quando ainda em
Friburgo preparava suas primeiras prelecdes, antecipadas por causa do final da Primeira Guerra
Mundial. Somam-se a isso as leituras empreendidas por Heidegger de outros classicos da
filosofia, sobretudo de Aristoteles: “tudo iSSo era por assim dizer o0 contra-armamento com 0
qual Heidegger combatia ja em 1919, imediatamente depois da guerra, implacavelmente a
fundamentacéo Gltima do ego transcendental ensinada por Husserl” (GADAMER, 2009, p. 17).
Percebe-se, entdo, um despertar causado pela obra madura de Dilthey em seu jovem leitor,
Martin Heidegger, em resposta a uma “decepgdo” com a guinada da fenomenologia
desenvolvida por Husserl.

Destaca-se ainda a validez de um ponto ja mencionado: a apropriagdo critica por parte
de Heidegger dos conceitos elaborados por Dilthey. A principal critica a estes é justamente o
fato de eles ndo conseguirem superar 0 modo classico da teoria do conhecimento, amplamente
difundido no periodo, ou seja, “o esquema sujeito-objeto ainda continuava vivendo de maneira

inquestionada e inabalavel na autoconcepcgéo teodrico-cientifica de Dilthey” (GADAMER, 2009,
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p. 17). Esse elemento critico sera fundamental para a “ressignificacdo” que Heidegger dara ao
conceito “visdo de mundo”. Essa critica, € claro, ndo diz respeito somente a este conceito. Vai-
se além: ndo se trata somente de uma “ressignificacao”, mas de um uso originario do conceito
por parte de Heidegger. Deve-se olhar para 0 movimento de superacdo como um elemento
construtivo e ndo destrutivo.

Reitera-se que ha varios elementos conceituais trabalhados por Dilthey permeados na
obra de Heidegger e que necessitam de um garimpo maior para aparecerem. O presente
trabalho, por sua vez, limita-se ao recorte do conceito “visdo de mundo” e sua estruturagdo no
pensamento de Heidegger.

Além do mais, o jovem Heidegger ja reconhece alguns pontos fracos nos escritos de
Dilthey, o que é positivo, pois garante ao filésofo da Floresta Negra a possibilidade de trilhar
um caminho préprio dentro da filosofia. E tal caminho torna-se viavel através de um
conhecimento profundamente enraizado, isto é, estabelecido fortemente em dmbito conceitual
e metodoldgico. Isso quer dizer: para Heidegger classificar determinados conceitos de Dilthey
como pouco plausiveis era necessario, no minimo, uma leitura atenta de seus escritos
filoséficos. Gadamer da testemunho de um momento vivenciado junto com Heidegger no qual

isso do que aqui se fala fica explicitamente claro:

Vivenciei esse instante em uma proximidade maximamente direta com Heidegger, ao
passar como seu convidado as tempestuosas semanas de inflagdo do outono de
1923em sua cabana. Outrora estava completamente claro como Heidegger tinha
descoberto nessas cartas [entre Conde Yorck e Dilthey]? com uma profunda
satisfagdo interior, sim, quase com uma certa alegria maliciosa, a superioridade do
Conde Yorck ante o célebre erudito Dilthey. Para pressentir isso era com certeza
necessario pressupor aquilo que era correto justamente no caso de Heidegger: uma
familiaridade exata com a producdo tardia de Wilhelm Dilthey (GADAMER, 2009,
p. 16).

Ai se resumem alguns pontos do presente topico deste trabalho: o conhecimento claro
e, por que nao, profundo das obras do periodo maduro de Dilthey; a apropriacdo critica; o
reconhecimento de teorias melhor fundamentadas, como no caso da teoria de Conde Yorck
sobre a historicidade, mas que ndo negam a importancia de Dilthey. Além do mais, quando se
convida um autor para dialogar, como faz Heidegger com Dilthey, esta-se, primeiramente,

reconhecendo a importancia de determinada obra e afirmando um conhecimento da mesma.

27 A tematica das cartas entre Dilthey e Conde Yorck é alvo do § 77 de Ser e tempo, no qual se 1&: “na
correspondéncia [de Dilthey] com seu amigo, o Conde Yorck, a tendéncia filoséfica mais propria de Dilthey se
explicita, inequivocamente, quando se refere ao ‘interesse que nos é comum de compreender a historicidade™”
(HEIDEGGER, 2012b, p. 492). O que disso nos interessa € o fato de Heidegger ter um conhecimento minimamente
suficiente dos escritos de Dilthey desde seus primeiros anos de academia, conforme aponta o relato de Gadamer.
Destaque a ser dado, novamente, a tematica da historicidade, bem como a possibilidade de superagéo construtiva
do pensamento de Dilthey. Os apontamentos de Gadamer confirmam essa hipotese.
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Assim procede Heidegger em seus primeiros trajetos filosoficos e que se tornam explicitamente
claros num pensamento amadurecido.

O préprio Heidegger afirma: “fixaremos como fio condutor [para o conceito “visao de
mundo”] a caracterizagdo de Dilthey” (HEIDEGGER, 20093, p. 254). Desse modo, a partir das
obras A esséncia da filosofia e Introducéo a filosofia pode-se analisar de modo mais preciso
como aconteceu essa apropriacdo critica de um conceito diltheyniano no pensamento de
Heidegger; quais sdo os pontos frageis da teoria de Dilthey; o que Heidegger propde para
superar tal conceituacdo e como isso se tornara vidvel. Antes, porém, um apontamento

realizado por Gianni Vattimo merece atengéo. Lé-se:

Dilthey observou que em todas as épocas da histéria do pensamento, na ocorréncia de
transformacdes profundas, as mutagdes das condi¢des de existéncia ndo podem ser
compreendidas a luz do sistema vigente. [...] A metafisica, mesmo quando se
apresenta de forma sistemética, como em Hegel, Schopenhauer, Leibniz, Lotze, ndo
seria muito diferente de uma viséo subjetiva do mundo, uma espécie de autobiografia
do seu autor, formulada em termos mais abstratos que os da poesia. Nao h4, porém,
contradicdo, em definitivo, por tras dessa dupla posicdo de Dilthey: numa época de
“transicdo”, a filosofia s6 consegue formular seu saber numa “Weltanschauung”
subjetiva. Nem sempre se tem consciéncia disso (VATTIMO, 1999, p. 44).

Quer-se destacar, a partir de tal apontamento, o fato de Dilthey elaborar sua teoria num
periodo de “transi¢do”, o que ndo elimina a necessidade de um rigor tedrico e metodologico
devidamente claros e suficientes para aquilo a que o autor se propGe investigar. O fato é: a
metafisica, até entdo, ndo havia conseguido responder determinados problemas que ela mesma
havia criado ou, como aponta Heidegger, esquecido. Por aqui se inicia a apropriacao critica de
Heidegger: Dilthey nao foi o pensador do “fim da metafisica”, pois ainda se utiliza da mesma
para elaborar seu arcabouco conceitual. O “problema” de Dilthey talvez tenha sido esse: nao
ter consciéncia disso. Mérito também seja dado ao autor que consegue perceber a necessidade
de elaborar um possivel novo sistema que consiga responder as problematicas da existéncia, tal
como aponta o inicio do texto de Vattimo.

Essa insustentabilidade do projeto de Dilthey a respeito da “visdo de mundo” veio a tona
ja com aquelas sete perguntas ha pouco mencionadas. Apos ter percebido a proximidade que

ha entre ambos 0s autores, resta agora tracar a linha que justamente os distingue.

1.2.2 Heidegger leitor de Dilthey: apropriacio critica do conceito “visio de mundo”
A centralidade da presente parte deste trabalho permanece, e ndo pode ser de outra
maneira, no pensamento de Heidegger. Porém, ao utilizar a obra A esséncia da filosofia, escrita
por Dilthey em 1907, faz-se necessario, a0 menos assim se entende, uma apresentacao critica

de como esta estruturado o conceito “visao de mundo” na mesma. A mencionada apresentagao
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critica ter& como base dois alicerces: o primeiro deles diz respeito a algumas limitacGes
encontradas e apontadas por Heidegger no desenvolvimento da teoria diltheyniana; para isso
conta-se com comentadores da obra heideggeriana, tais como Karl Lowith e sua obra
Heidegger, pensador de un tiempo indigente (1984). O segundo ponto funda-se tendo por base
0 solo no qual a presente pesquisa se encontra, isto €, as ciéncias da religido: isso tem um
significado importante, pois se busca a fundamentagdo do conceito com a finalidade de
relaciona-lo com o fendmeno religioso originario cristao.

A teoria de Wilhelm Dilthey contribuira, mais uma vez, de maneira significativa, dado
que para este autor ha um possivel triplo entendimento deste conceito: o religioso, o artistico
(poético) e o filosofico?,

A atencdo de Heidegger se volta ao como o conceito “visdo de mundo” esta estruturado
e 0 que, de fato, designa essa estruturacdo ao longo da obra A esséncia da filosofia. Nesse
sentido, o primeiro elemento a ser destacado é a universalidade da filosofia aos olhos da
formulacdo tedrica proposta por Dilthey, pois o0 objeto investigado pela filosofia se apresenta
como universal conforme destacado a seguir: “nds estamos acostumados a resumir certos
produtos espirituais, que surgiram no curso da historia das nacdes diversas em um grande
numero, sob a representacao universal da filosofia” (DILTHEY, 2014, p. 7). A proposta de um
carater universal para o objeto da filosofia ou para a filosofia mesma s6 pode ser compreendida
quando se olha para o método utilizado por este autor e, além do mais, para o “como” (Wie) 0
préprio método se configura. Levam-se também em consideracdo as particularidades do
método, ndo se esquecendo de apontar a importancia disso para a apropriacdo realizada por
Heidegger.

Do método de analise das ciéncias humanas proposto por Dilthey se destaca o seguinte:

Os sujeitos de todos os enunciados nessas ciéncias sdo as unidades vitais individuais
ligadas socialmente umas as outras. Essas sdo de inicio as pessoas particulares.
Movimentos expressivos, palavras, acées sdo as manifestaces dessas unidades. E a
tarefa das ciéncias humanas é revivenciar essas manifestacdes e apreendé-las de
maneira pensante. [...] Os individuos néo existem, porém, isoladamente, mas estéo

28 A aproximagcao desses trés elementos é possivel para Wilhelm Dilthey porque, de acordo com sua teoria, religio,
arte e filosofia tém algo em comum, a saber: a indagacdo pelo mundo e pela vida. Soma-se a isso a estrutura da
“visdo de mundo”: sempre hd uma ligacdo entre a experiéncia de vida de um individuo com a imagem de mundo
que, por sua vez, é justamente “as formas da representa¢do de uma realidade efetiva” (DILTHEY, 2014, p. 53). A
“visdo de mundo” funciona como um nexo, no qual diferentes componentes sdo unidos com a finalidade de
elaborar um construto espiritual que nunca vise um comportamento pratico. O que distingue as trés formas de
representacdo, entdo, é a proveniéncia dos elementos constitutivos de determinada visdo de mundo e o que
possibilita também o transito entre elas. Ainda na formulacdo de sua teoria, Dilthey destaca: “a partir da
diversidade fundamental da visdo de mundo filosofica em relacéo a religiosa e a poética [artistica] obtém-se a
possibilidade da transicdo de uma visdo de mundo da forma religiosa ou artistica para a filosdfica e vice-versa”
(DILTHEY, 2014, p. 63). A transicao para a forma filos6fica deve-se ao fato de que nela se encontra a possibilidade
de um pensamento universalmente valido, o que ndo desqualifica as outras duas formas.
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articulados uns com os outros em familias, associagdes mais coesas, nagdes, eras, e,
finalmente, na prdpria humanidade (DILTHEY, 2014, p. 9).

Dessa passagem podem-se destacar dois elementos: o individuo, sem duvida, e sua
inser¢do num conjunto, este podendo ser formado de diferentes maneiras. A religido pode ser
um desses conjuntos nos quais o individuo esti presente quer a partir de uma instituicéo
organizadora quer numa comunidade que partilha da mesma crenca, embora nao esteja sob o
crivo de normas institucionais. Os académicos formam outro conjunto com outras
caracteristicas. Os artistas sdo outro grupo com determinadas particularidades. Existem
inumeréveis conjuntos formados por diferentes individuos. Contudo, todos eles se encontram
dentro daquilo que Dilthey mostra como sendo a propria humanidade.

O ambito do conhecimento universalmente valido também acaba sendo tema dos
apontamentos de Dilthey, sobretudo no que tange ao uso da filosofia em si. Adianta-se que essa
sera uma das principais criticas levantadas por Heidegger ao pensamento de Dilthey: uma
proposta irrealizada de superacdo da teoria do conhecimento, ou melhor, da metafisica classica.
Em verdade, atesta Vattimo: “a atualidade do esfor¢o rememorativo de Heidegger provou de
fato que a questdo da universalidade aparece agora, depois do ocaso do Ocidente, como uma
espécie de fantasma que retorna mesmo nos pensadores convencidos de sua libertagdo”
(VATTIMO, 1999, p. 46). Isso, de fato, € relevante na apropriacao realizada por Heidegger,
uma vez que, como sera apontado posteriormente, a “visdo de mundo” ¢ acima de tudo uma
postura e ndo meramente uma conceituacao da qual o ser-ai se apropria.

Algo, porém, pode passar despercebido na leitura do termo “visdo de mundo” a partir
de Dilthey, mas que se encontra nas entrelinhas de sua teoria (DILTHEY, 2014, p. 62): um
mesmo individuo pode compor diferentes conjuntos, por exemplo, o professor universitario
frequenta uma igreja crista, frequentada também pelo trabalhador rural e pelo operario da
fabrica. Isso, de acordo com Dilthey, serd& muito importante para 0 modo como uma
determinada “visdo de mundo” sera construida pelo individuo, constituinte de um conjunto que,
em alguns casos, ja esta formado e “pré-determinado”. E mais: destaca-se que ao longo da obra
A esséncia da filosofia essa relagdo existente entre o individuo e um conjunto € importantissima,
pois determinara de modo decisivo a construcao de uma concepcao critica particular a partir de
especificidades proprias a cada conjunto. Aqui se percebe, entdo, a formagdo de um modo
critico de olhar a realidade pertencente a cada individuo que, por sua vez, se relaciona com um
conjunto sistematico detentor de algumas proposicdes ja estabelecidas.

O que isso significa? Significa que ha no pensamento de Dilthey uma mescla daquilo

que foi anunciado ja em 1919 nas primeiras prelecfes de Heidegger, isto €, os dois modos de
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conceber a “visdo de mundo” enquanto proximo de uma elaboragdo metafisica e distante de
uma ciéncia critica dos valores. Ao problematizar a elaboracdo de Dilthey, Heidegger coloca
em xeque também esses dois modos antecipadamente relatados. Justamente posicionando-se
contra uma formagao determinada da “visdo de mundo”, Heidegger afirma: “a filosofia pode e
precisa definir o que constitui a estrutura de uma visdo de mundo em geral. No entanto, ela
nunca pode desenvolver e estabelecer uma visdo de mundo determinada como essa e aquela”
(HEIDEGGER, 2012a, p. 19). Ou seja, a ideia defendida por Dilthey de uma “visdao de mundo”
filosofica, artistica e religiosa € descartada, o que ndo impossibilita a tarefa da propria filosofia:
investigar o que é, de fato, “visdo de mundo”.

Deve-se ainda fazer notar outro ponto da investigacdo de Dilthey: “nenhum conceito
esgota o conteudo dessas unidades particulares. Ao contrario, a multiplicidade do que é dado
nessas ciéncias [particulares] de maneira intuitiva sé pode ser vivenciado, compreendido e
descrito” (DILTHEY, 2014, p. 9). Nota-se pelo texto que “unidades particulares” se referem as
pessoas com suas caracteristicas e particularidades; entdo, nenhuma conceituacdo ja
estabelecida pode determinar a construcao conceitual prépria de cada individuo. Com isso, fica
assegurada uma carateristica fundamental para a apropriacdo da realidade de acordo com
Heidegger: a dimensdo da experiéncia. No entanto, a primeira grande ressalva realizada por
Heidegger a este modo de proceder eleito por Dilthey é a insuficiéncia para se chegar a esséncia
quer da filosofia, quer da “visdo de mundo”. Falta-lhe uma pergunta essencial: como é possivel
realizar essa vivéncia? Como é possivel compreender e descrever? Dilthey ja parte de uma
estrutura formal denominada “visdo de mundo” sem langar a questdo essencial: como ¢ possivel
algo como “visdo de mundo”?

Se h& um problema desse grau na elaboracdo de Dilthey, por que ainda toma-lo como

ponto de partida? A possivel resposta de Heidegger se encaminha nesta direcéo:

[...] em meio a um construto tdo facilmente difuso e tdo dificilmente apreensivel
quanto a visdo de mundo, precisamos mais do que nunca de um certo apoio. Nesse
caso, porém, nem mesmo uma opinido definida sobre a visdo de mundo, nem mesmo
uma opinido que em certa medida seja tida como uma opinido vulgar, popular. Com
isso, parece oportuno colocar como base uma concepgdo mais definida de visdo de
mundo. Tentaremos empreender aqui uma determinagdo mais profunda da visdo de
mundo como tal. Para tanto, fixaremos como fio condutor a caracterizagdo de Dilthey
(HEIDEGGER, 2009a, p. 254).

Percebe-se, com isso, a necessidade de uma base teorica para prosseguir numa possivel
elaboracdo do entendimento do conceito “visdo de mundo” por parte de Heidegger. O porqué

Heidegger elege Dilthey ja foi apontado de modo breve anteriormente?®. Disso decorre a

29 Para mais: retomar o topico 1.2.1 “Lembrangas dos momentos inicias de Heidegger”
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pertinéncia de continuar a exploragdo pela obra de Dilthey mostrando, nesse momento, a
importancia do aspecto formal na constru¢do duma “visdo de mundo”.

O primeiro elemento a ser destacado, nesse sentido, € 0 modo como um conjunto de
individuos consegue perceber um conceito enquanto comum a todos eles partilhando, assim, de
seu significado. O conhecimento de tais conceitos “¢ condicionado pelo fato de que eles nao
expressam apenas um estado de coisas, [...] mas a0 mesmo tempo um nexo interno, no qual as
diversas pessoas se acham ligadas umas as outras por meio desse estado de coisas” (DILTHEY,
2014, p. 11). O conceito, entdo, ndo esta diretamente relacionado a algo uniforme, que se repete
inimeras vezes igualmente, mas muito mais pelo sentido que cada individuo Ihe confere e que,
a partir desse sentido, sentem-se “ligados” uns aos outros. Para melhor se compreender essa
formulacdo pode-se aplica-la a um exemplo como a religido: os individuos se veem ligados
pelos atos religiosos, iguais para diferentes individuos; os préoprios individuos podem ocupar
diferentes espacos e fungdes dentro de um mesmo rito, o que ainda os deixa ligados; a crenca
deles é semelhante, uma vez que se trata da mesma religiosidade.

Os estados de fato, dentre eles a religido, mostram, entdo, uma relacdo dupla: os
individuos se encontram como “o particular sob o universal, como caso sob uma regra, e eles
[0s individuos] sdo a0 mesmo tempo articulados com um todo como partes entre si sob uma
regra” (DILTHEY, 2014, p. 11). Depreende-se disso a importancia do entorno para a formagao
da “visao de mundo”. No entanto, resta a pergunta: o que ¢ “visao de mundo”?

E justamente a partir de agora que os autores aqui apontados, Dilthey e Heidegger, se
distanciam: “diferentemente de Dilthey, Heidegger ndo se orienta por um factum das ciéncias
historicas do espirito, mas a partir da faticidade do Dasein humano, cuja ‘esséncia’ consistiria
em que é e tem que ser”*° (LOWITH, 2006, p. 321). A facticidade é o ponto diferencial entre
um modo e outro de conceber o entendimento de “visdo de mundo”. Isso j& Se encontra expresso
na obra Introducéo a filosofia a partir daquelas sete questfes postas por Heidegger a teoria de
Dilthey. No entanto, o proprio Heidegger ndo faz nenhum tipo de apontamento sobre para qual
parte da obra A esséncia da filosofia se direcionam seus questionamentos. A possibilidade de
afirmar que a intencdo do pensador da Floresta Negra seria estabelecer uma critica ao modo
como Dilthey elabora o conceito é plausivel. No entanto, percebe-se que ha na obra Introdugdo
a filosofia uma critica mais severa, isto é, aquelas perguntas nao estdo direcionadas somente ao
conceito “visdo de mundo”, mas a0 modo como o proprio Dilthey concebe a filosofia. Trata-

se, na verdade, de mostrar essa apropriacdo critica, alvo desse topico.

30 «A diferencia de Dilthey, Heidegger no se orienta hacia el factum de las ciencias del espiritu historicas, sino
hacia la facticidad del Dasein humano, cuya ‘esencia’ consistiria en que es y tiene que ser”.
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Dilthey, no inicio da segunda parte de A esséncia da filosofia, afirma: “todos os produtos
humanos emergem da vida psiquica e de suas relagdes com o mundo exterior” (DILTHEY,
2014, p. 52), ou seja, a filosofia, produto humano, nasce dessa relacdo. No entanto, o que € esse
“nexo da vida psiquica”? Esse nexo da vida psiquica é o sentido da vida ndo em seu aspecto
material, mas justamente no aspecto psiquico®l. Disso decorre que esse nexo seria o sentido da
vida em sua imaterialidade, o sentido da propria vida para cada ser humano. Vale destacar que
“vida”, nesse momento, ¢ muito mais que um objeto de investigagdo de uma area especifica do
saber, ao contrario, como aponta a introducdo da obra Ideias sobre uma psicologia descritiva e
analitica (Ideen (ber eine bescreibende und zergliedernde Psychologie): “vida ¢ nesse
momento muito mais um termo que nos fala sobre a complexidade presente em todos 0s
fendmenos em geral — uma complexidade que envolve elementos tanto materiais e fisicos,
quanto linguisticos, historicos e psiquicos [...]” (DILTHEY, 2011, p. 12). A partir de ambos os
trechos citados também se conclui que toda producdo humana, seja ela material ou néo, deve
necessariamente passar por essa relacdo entre vida psiquica e mundo exterior. Tudo isso, por
sua vez, visa a uma finalidade: a formacdo de uma imagem da realidade efetiva.

Apresenta-se agora um aspecto formativo da “visdo de mundo” na conceituagao

diltheyniana, expresso nos seguintes termos:

Assim, j& no interior da apreensdo objetiva se faz valer uma aspiracdo a um fim: as
formas de representacdo de uma realidade efetiva qualquer formam niveis em um nexo
final, no qual o elemento objetivo alcanga uma representacdo cada vez mais plena e
consciente. Esse modo de comportamento, no qual concebemos o vivenciado e dado,
gera nossa imagem de mundo, nossos conceitos de realidade efetiva, as ciéncias
particulares, nas quais o conhecimento dessa realidade efetiva se distribui — e, com
isso, o nexo final do conhecimento da realidade efetiva. — Em cada posicdo desse
processo atuam impulso e sentimento (DILTHEY, 2014, p. 53).

Disso se destaca, a principio, o fato das experiéncias que acontecem ao ser humano
auxiliarem na formag¢ao de uma imagem da realidade, uma “imagem de mundo”. Deve-se ter

claro que, de acordo com a construcdo proposta por Dilthey, “imagem de mundo” ¢ diferente

31 O entendimento do que era “psicologia” no periodo de Dilthey clarifica a compreenséo desse aspecto psiquico.
Em sua obra Ideias sobre uma psicologia descritiva e analitica, Dilthey propGe a interpretacdo dos dois usos do
termo psicologia propostos no titulo da obra a partir da fundamentacio do que seja “ciéncia explicativa” e “ciéncia
descritiva”. Nas palavras do proprio autor: “por uma ciéncia explicativa precisamos compreender toda
subordinacdo de um campo fenoménico a uma conexao causal por meio de um nimero limitado de elementos
inequivocamente determinados” (DILTHEY, 2011, p. 23). Ou seja, uma psicologia explicativa tem como tarefa
transpor os ideais das ciéncias naturais para a andlise da estrutura psiquica da vida. Por outro lado, “compreendo
por uma psicologia descritiva a apresentacdo dos componentes e nexos que entram em cena uniformemente em
toda vida psiquica humana desenvolvida, tal como eles se encontram ligados em uma (nica conexao, que nao €é
adicionada por meio do pensamento ou descerrada, mas vivenciada” (DILTHEY, 2011, p. 40). A psicologia
descritiva, entdo, mantém estrita relagdo com o método hermenéutico, pois leva em consideragao a vida psiquica
em sua integralidade, pode-se mesmo dizer, em sua “vitalidade total”. E mais: a propria hermenéutica serve de
fundamento para as ciéncias do espirito.
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de “visdo de mundo”: a imagem de mundo é somente um momento da estrutura do conceito
“visdo de mundo”, um momento que designa uma imagem objetiva do mundo e é seguida de
um momento afetivo que Dilthey denomina de “experiéncia da vida” e, por fim, um momento
volitivo que rege os “principios de agdo”. “Estes trés aspectos (imagem de mundo, experiéncia
da vida e principios de acdo) se acham inexoravelmente envoltos no sentido teleoldgico da
vida” (ZUBIRI, 2012, p. 241). A “visdo de mundo”, por sua vez, compreende a totalidade da
vida e emerge da experiéncia da propria vida. Disso decorre a possibilidade, afirmada por
Dilthey, de um transito entre varias visdes de mundo, uma vez que cada uma delas (religiosa,
artistica e filosofica) € expressao das proprias experiéncias da vida. Entdo, o que Dilthey chama
de “visdo de mundo religiosa” ¢ justamente o sistema de vida inspirado a partir de uma
“experiéncia religiosa” e esta, por sua vez, “¢ uma forma de experiéncia de vida, mas tem seu

carater especifico no fato de que ela se mostra como a medita¢do gue acompanha 0s processos

do transito com o invisivel” (DILTHEY, 2013, p. 64). Isso significa que mesmo a “visdo de

mundo” religiosa, e isso vale para os outros dois tipos apresentados por Dilthey, é inspirada
num conjunto de valores criados a partir de uma experiéncia.

Heidegger, intencionalmente, afirma: “Dilthey denomina visbes de mundo essa
interpretacdo da realidade efetiva a partir da vida interior” (HEIDEGGER, 2009a, p. 252), ou
seja, a “visdo de mundo” em Dilthey ¢ uma posicédo critica consciente da realidade. O grande
questionamento a ser colocado em relacdo a esse aspecto formativo apontado por Dilthey néo
estd na relagdo entre uma “realidade efetiva” e uma “vida interior” singular que interpreta tal
realidade. Na verdade, esse € o ponto central do “nexo da vida psiquica”: conseguir estabelecer
uma ponte entre a interioridade de cada individuo e uma realidade efetiva. O problema maior
dessa construcao conceitual é o fato de que Dilthey se atém aquela primeira concepg¢éo kantiana
do termo, ou seja, “a significagdo do termo ‘visdo de mundo’ como contemplagdo do ente em
si subsistente em um sentido maximamente amplo: como ‘conhecimento do mundo’, postura
tedrica” (HEIDEGGER, 2009a, p. 252)%. Com isso, pode-se concluir: Dilthey n&o é capaz de
aprofundar sua elaboracdo conceitual, sendao apenas dar outra roupagem a um “velho”

entendimento do termo.

32 Deve-se deixar claro que ¢ a aplicacdo do termo que em Kant e Dilthey se assemelha, o que n&o significa dizer
que a elaboracdo do conceito em si também o seja. Na verdade, o “método transcendental” kantiano diverge da
proposta de Wilhelm Dilthey de construir uma “critica da razéo historica”. Conforme aponta Carneiro Ledo: “ora,
em razdo da diferenga fundamental entre espirito e natureza a Critica [da razdo pura] de Kant ndo serve para uma
fundamentagéo das ciéncias do espirito. [...] Dilthey ndo pode construir sua Critica da Raz&o Historica com os
recursos do método transcendental. Tem que partir da propria vida em seu curso” (CARNEIRO LEAO, 1977, p.
38). Atesta-se, mais uma vez, para a critica de Heidegger estar direcionada, nesse momento, a aplicacdo do
conceito por parte de Dilthey e ndo a sua formulagdo, critica que aparece em outro momento.
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A critica heideggeriana ganha maior consisténcia quando se I& o seguinte na propria
construgéo de Dilthey:

O emprego da expressdo visdo de mundo para um construto espiritual, que inclui
conhecimento do mundo, ideal, regulamentacdo e determinacdo suprema do fim,
justifica-se pelo fato de nunca estar estabelecida nela a intencdo de determinadas
acdes, e de, com isso, ela nunca envolver um comportamento pratico determinado
(DILTHEY, 2014, p. 62)%.

Ao aspecto formativo da “visdo de mundo”, ha pouco mencionado, Heidegger coloca a
seguinte questdo: “sera que esses componentes fundamentais sdo em si determinados de
maneira satisfatoria e originaria?” (HEIDEGGER, 20093, p. 255). Ou seja, parece a Heidegger
faltar algo fundamental na elaboracdo de Dilthey. Falta-lhe justamente a pergunta essencial,
isto €, pela esséncia daquilo que realmente se investiga. A pergunta pela esséncia da “visdo de
mundo” € o grande questionamento a ser feito a investigacdo de Dilthey e de tal questionamento
se desenvolvem as sete questes colocadas por Heidegger, ja tendo a consciéncia de que ao
lancar as sete questBes Heidegger se dirige a prépria compreensao do que seja filosofia para
Dilthey.

A apropriacao critica desempenhada por Heidegger ganha caracteristicas peculiares,
sobretudo, no que tange aquilo que o autor ndo aponta em suas anotacdes sobre a obra de
Dilthey. De fato, ha trechos com elaboracéo conceitual semelhante que ndo sao apontados por

Heidegger. Por exemplo, I1é-se a seguinte afirmacéo de Dilthey:

Cada momento, cada época de nossa vida, tem um valor autbnomo em si, na medida
em que suas condi¢des particulares tornam possivel um tipo determinado de satisfacao
e de preenchimento de nossa existéncia; ao mesmo tempo, porém, todos os niveis da
vida estdo ligados uns com os outros em uma histdria do desenvolvimento, na medida
em que aspiramos, no avango do tempo, a atingir um desdobramento mais rico dos
valores vitais, uma figura cada vez mais firme e mais elevadamente formada da vida
psiquica (DILTHEY, 2014, p. 55).

Nela se encontra uma proximidade com a elaboracdo do conceito de tempo
desenvolvido por Heidegger, dado que este é formado por trés ek-stases (passado, presente,
futuro) que, acima de tudo, estéo interligados e formam um todo, a partir do qual a compreensao
da propria existéncia torna-se significativa. Nota-se uma relagéo intrinseca entre a importancia
de cada momento de nossa vida, conforme aponta Dilthey, e a construgdo de um entendimento
da propria existéncia, o que configura uma hermenéutica da facticidade em termos

heideggerianos, e que se apresentard em Ser e tempo como analitica existencial. O grande

33 Esse mesmo trecho encontra-se citado por Heidegger em Introducéo a filosofia, porém assume algumas
mudancas na traducéo. Ei-lo a seguir: “justifica-se 0 emprego da expresséo visdo de mundo para referir-se a uma
imagem mental que encerra em si 0 conhecimento supremo de metas, uma vez que na visdo de mundo néo se inclui
nenhuma intencdo de realizar uma acéo determinada, uma vez que ela nunca encerra em si um determinado
comportamento pratico” (HEIDEGGER, 2009a, p. 252-253).
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diferencial entre a conceituacdo dos autores: Heidegger conceitua que a vida vem a si mesma
de modo fatico e ndo a partir da relagdo necessaria entre “vida psiquica” e “realidade efetiva”,
conceitos proprios a Dilthey. No que tange, por exemplo, a hermenéutica da facticidade pode-
se destacar 0 seguinte: “a hermenéutica tem como tarefa tornar acessivel o ser-ai proprio em
cada ocasido em seu carater ontoldgico do ser-ai mesmo, de comunica-lo, tem como tarefa
aclarar essa alienacdo de si mesmo de que o ser-ai é atingido” (HEIDEGGER, 2013, p. 21). O
grifo ndo é sem intencdo, pois se pode a partir dele comprovar a semelhanca existente entre
determinados trechos da obra de Dilthey e a elaboracao conceitual desenvolvida por Heidegger.

Chega-se agora a um ponto interessante do presente trabalho: Heidegger, ao tomar como
fio condutor a concepcéo de Dilthey, faz algumas apropriaces criticas, a partir das quais pode-
se estabelecer paralelos entre ambos os autores e, em outros momentos, colocar questdes
essenciais a propria formulacdo diltheyniana. Questbes que permitem ao filésofo da Floresta
Negra dar prosseguimento a seu entendimento do que seja “visdo de mundo”, agora de modo
“independente”. Antes, porém, de mostrar as importantes contribui¢des trazidas por Heidegger
ao conceito aqui investigado, é de fundamental importancia apontar que a diferenca central, se
é que se pode elencar somente uma, entre uma elaboracdo e outra esta em sua relacdo com a
existéncia do ser-ai. 1sso se justifica porque ao questionar acerca da esséncia da “visdo de

29 ¢

mundo” “adentramos numa nova dimensado central do problema. [...] O que estd em questdao
para nos é antes a pergunta sobre o ser-ai” (HEIDEGGER, 20094, p. 254).

De fato, constata-se, a partir da teoria de Dilthey, uma relagdo entre “experiéncia vital”,
na qual é importante o nexo de vida psiquica, ¢ uma “imagem de mundo”, um resultado da
“interpretagdo” da realidade efetiva, da qual resulta um “ideal de vida” baseado na ‘“vida
psiquica”. Isso se encontra formulado nos seguintes termos: “na estrutura da visdo de mundo
esta contida uma ligacéo da experiéncia de vida com a imagem de mundo, uma ligacao, a partir
da qual pode ser deduzido constantemente um ideal de vida” (DILTHEY, 2014, p. 62). Esse
trecho tem um problema central porque traz como finalidade ultima a constru¢ao de um “ideal
de vida”, isto ¢, mira-Se sempre 0 campo tedrico e esquece-se da facticidade da existéncia, como
apontado anteriormente. A “visdo de mundo” seria um construto metafisico.

Encerra-se, entdo, uma proximidade tedrica no que tange a conceituagdo de “visdo de
mundo” para Heidegger, pois a “visdo de mundo” ndo pode acontecer ao ser-ai como “ideal de
vida”. Antes, é preciso dizer, com Heidegger, que ele, o ser-ai, “¢ visao de mundo, e, com efeito,
necessariamente” (HEIDEGGER, 20093, p. 369). Aqui ja se antecipa a centralidade do termo

em Heidegger: a “visdo de mundo” ¢ um confronto com a propria existéncia. Ai estd a
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ultrapassagem em relagdo a Dilthey, pois este coloca a “visdo de mundo” a partir da experiéncia,
mas mira um ideal metafisico; ja Heidegger parte da experiéncia e permanece nesse solo fatico.

O que conceitualmente permite a Heidegger empreender tal ultrapassagem em relacao
a Dilthey € a colocacdo de duas perguntas: como € possivel ao ser-ai algo como “visdo de
mundo”? O que “visdo de mundo” significa ao ser-ai? Perguntas que ndo encontraram respostas
satisfatorias na formulacdo diltheyniana. Enfim, o projeto de Dilthey, pode-se dizer, ndo
consegue dar cabo daquilo que propde, pois falta-lhe uma fundamentacdo ontoldgica, a qual
Heidegger se propde elaborar. Além do mais, € impensavel, para Heidegger, a “visdo de mundo
alheia a facticidade, a vivéncia da vida, logo isenta de uma préatica, uma acao.

Aqui ainda se resgata um elemento antes mencionado: a superacdo da metafisica, algo
gue o pensamento de Dilthey ndo realiza. Heidegger, por sua vez, aponta o “fim da metafisica”,
bem como sua superacgdo, conforme anota Lowith: “[...] ele [Heidegger] constata, ndo como
Dilthey, o fim da metafisica, para continuar a partir dela direcionado para a experiéncia da
realidade, mas que requer, em relacdo ao ser e seu destino, a superacdo da metafisica, e
precisamente porque ela ndo seria coisa do passado”®* (LOWITH, 2006, p. 323). Justamente
esse apontamento feito por Heidegger em direcdo ao resgate da facticidade sera de fundamental
importancia para o entendimento que sera dado ao conceito “visdao de mundo”.

O entendimento trazido por Dilthey é, por fim, de grande importancia, mas deixa
margem para questoes fundamentais, tais como: “em qual estrutura originaria do ser-ai se funda
a possibilidade interna da visdo de mundo?”; ou ainda “como é que o ser-ai precisa
fundamentalmente ser considerado para tornar visivel essa estrutura originaria?”
(HEIDEGGER, 2009a, p. 255). A partir da resposta a essas perguntas, feitas pelo préprio
Heidegger, consegue-se estruturar a significacdo dada pelo filosofo alemao ao conceito “visdo
de mundo”. E justamente essa a tarefa que se pretende cumprir a partir de agora, mostrando o
entendimento heideggeriano de “visdo de mundo” e, com isso, fundamentar um dos eixos

norteadores do presente trabalho.

1.3 “Visao de mundo”: a consolida¢do do entendimento de um conceito
A busca incessante pela definicdo de um conceito investigando seu surgimento na
propria filosofia alema, os diferentes caminhos e entendimentos que 0 mesmo conceito pode

tomar e, além disso, a perda de um rigor filosofico-conceitual fundamental direciona o presente

3 «[...] él constata, no como Dilthey, el fin de la metafisica, para continuar a partir de ella hacia la experiencia de
la realidad, sino que exige, en relacion con el ser y su destino, la superacion de la metafisica, y precisamente
porque ella no seria cosa del pasado”.
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trabalho para este terceiro momento. Busca-se clarear de modo decisivo qual o entendimento
dado por Heidegger ao conceito “visdo de mundo” e, com isso, estabelecer o sentido deste
conceito para o transcorrer da presente pesquisa.

A escolha do titulo deste momento deve ser justificada logo de inicio para que ndo haja
problemas de interpretacdo por parte daqueles que, possivelmente, tomardo contato com este
trabalho. A consolidagdo do entendimento ndo remete a uma “defini¢ao definitiva” do que ¢
“visdo de mundo”, mas, primeiramente, surge como resultado de uma investigacéo realizada
pelo proprio Heidegger no uso do conceito. Os caminhos anteriormente tragados visam
amadurecer e justificar essa consolidacdo, tendo em vista um processo de investigacdo pelas
pistas explicitamente indicadas por Heidegger e por aquelas presentes nas entrelinhas dos textos
gue, na maioria das vezes, suscitam um maior esforco metodoldgico, mas que trazem em si um
poder revelador capaz de enriquecer o entendimento do conceito. Nesse sentido, o0 presente
momento do trabalho continuard esse processo de in-vestigacdo baseado nos textos
heideggerianos, mostrando qual o entendimento dado pelo filésofo alemdo e, além disso,
apontando o que esta nas entrelinhas: relacbes com outros autores, outras tematicas, criticas,
apropriacOes e, acima de tudo, o ineditismo no entendimento do que seja “visao de mundo”.

Para o éxito daquilo que aqui se propfe € necessario apontar, uma vez mais, o0 grande
diferencial entre a compreensdo da propria tarefa da filosofia, € ndo somente da “visao de
mundo”, presente em Heidegger, a qual diferencia-o de Wilhelm Dilthey e de outros autores

contemporéneos:

[...] Heidegger se vé€ retrotraido a uma analise estrutural do homem e de sua vida
natural. E o ponto em que Heidegger ha de enfrentar-se com Dilthey. Dilthey — e toda
a filosofia da vida de um modo geral — toma a vida como algo que transcorre em suas
diversas vivéncias. E aqui estd a radical insuficiéncia de Dilthey. E preciso
caracterizar a vida como modo de ser do homem, e ndo limitar-se a descobrir suas
estruturas vivenciais, que sdo sempre meramente onticas (ZUBIRI, 2012, p. 251).

Isso configura a busca por uma ontologia fundamental da prépria existéncia humana,
algo que ndo acontece na formulacéo do filésofo Dilthey. O direcionamento dado por Heidegger
a compreensao do conceito “visdo de mundo” também segue esses moldes: a “visdo de mundo”
se funda necessariamente a partir da existéncia do proprio ser-ai e esta sempre diretamente
ligada a ela. A cisdo tedrica ocorrida entre ambos os filosofos se da nesse sentido. A
compreensdo dada por Dilthey, embora aponte a importancia da vivéncia, do entendimento e
da compreensdo, faz com que o conceito “visdo de mundo” passe a ser captado nos moldes
classicos da epistemologia, ou seja, transforma-o num conhecimento tedrico que nao precisa

estar ligado diretamente a facticidade da existéncia humana.
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Diante disso, pode-se colocar a seguinte questdo: como proceder com o conhecimento
de outras culturas, eras, povos, pois todos eles expressam uma concepcdo da realidade, situada
no espaco e no tempo, determinada por diversos fatores? Seria tal modo de conhecer
insignificante e totalmente desnecessario para 0 homem? Prontamente deve-se rejeitar essa
ideia. N&o estaria Heidegger, entdo, entrando em autocontradicao, pois afirmaria a possibilidade
de conhecer a “visdo de mundo” aos moldes da teoria classica do conhecimento, tendo uma
concepcao particular como objeto de investigacdo? A resposta também € negativa porque
Heidegger em nenhum momento rejeita uma possivel compreensao da “visao de mundo”
enquanto um elemento tedrico, por exemplo, de uma cultura. O grande problema é quando esta
leitura ndo ¢ feita a partir da “vida”, da existéncia, isto ¢, quando ha uma absolutizagdo do
tedrico e ndo um primado da vivéncia. “Os problemas derradeiros permanecem ocultos, quando
a propria teorizagdo ¢ absolutizada e sua origem ndo ¢ compreendida a partir da ‘vida’: o

processo de uma objetificacdo crescente se mostra como um processo de privacdo da vida”®

(HEIDEGGER, 1999, p. 91).

Essa absolutizacdo do tedrico diante da vida desemboca num processo de des-
vivificacdo (Entleben). Ou ainda, na mera repeticdo de elementos tedricos aplicados a vida sem
0 minimo de compreensdo e entendimento, ou melhor, que sdo pro-cessados mas nao a-
propriados. Algo semelhante acontece quando se toma qualquer valor, crenca, opinido, religido
como valida, como se diante das inimeras possibilidades de acdo todas fossem toleraveis pelo
simples fato de expressarem uma opinido, uma concepcdo da realidade. Heidegger estabelece

uma diferenciacdo diante dessa atitude:

Todo deixar-vigorar e toda compreensdo sdo considerados mesmo como um sinal
particular de uma suposta superioridade e liberdade, quando no fundo ndo passam de
uma covardia e de uma impoténcia encobertas, de uma falta de coragem para a
veracidade que, como querer humano, sempre é necessariamente “unilateral” e exige
a luta que hoje é quase considerada indecente (HEIDEGGER, 20093, p. 248).

A criticidade presente nesse trecho merece ser destacada, pois configura um elemento
fundamental no entendimento do que seja “visdo de mundo”, ainda mais quando entendida a
partir da existéncia do ser-ai. A critica que Heidegger dirige é justamente esta: aquele que na
atitude de deixar-vigorar tudo, que admite todas as coisas como certas, que diante de todas as
possibilidades ndo se posiciona, entendendo este posicionar num sentido existencial de ter uma
atitude, ndo pode se autodeclarar como superior pelo simples fato de deixar-vigorar, ou ainda,

como alguém que preza pela liberdade. Na verdade, essa atitude de deixar-vigorar tudo é sinal

% “Aber die letzten Probleme bleiben verdeckt, wenn die Theoretisierung selbst verabsolutiert wird und ihr
Ursprung aus dem ‘Leben’ nicht verstanden ist: der Prozef sich steingernder Objektivierung als Prosef der Ent-
lebung”.
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de covardia diante da propria vida, pois a vida exige uma “tomada de posi¢do”, uma atitude e
ndo somente uma aceitagio, uma contemplagio. E quando a aceitagdo supera a “atitude
vivencial” de defesa das proprias posi¢oes que se configura o primado do tedrico sobre a vida.
O meramente aceitar € um des-vivificar-se. A questdo que fica, entdo, é: como néo
simplesmente aceitar? A centralidade da pergunta ainda é mais profunda: como portar-se diante
da vida?

Essa questdo € realmente muito complexa de ser respondida, porém, um intento para
tal sera aqui apresentado. Além disso, com algumas indicacBes dessa resposta pretende-se
iniciar a apresentacdo da relacdo ontoldgica existente entre o ser-ai e a “visdo de mundo”.

A atencdo dada a “visdo de mundo” sempre vem a tona ao sujeito estando este inserido
num conjunto de atividades, eventos, significacdes, objetos aos quais se denominara “mundo”.
De fato, o ser-ai sempre se encontra imerso num mundo que deve ser compreendido ndo como
a soma das entidades possiveis, um mundo césmico, mas num sentido de nexo existencial, no
qual este passa a significar “o todo da constitui¢do ontologica” (HEIDEGGER, 2009a, p. 328).
Realmente, ndo se pode aqui compreender mundo como sendo somente a realidade da natureza,
na qual se dao as convivéncias histdricas, as relagdes com o si-mesmo e com 0s outros, além
da relacdo de uso com os entes dados. Mundo, ao contrario, “é a totalidade especifica da
multiplicidade ontolégica que é compreendida de maneira una no ser-com 0s outros, no ser
junto a e no ser-si-mesmo” (HEIDEGGER, 2009a, p. 328). Disso decorre que 0 ser-ai possui
um mundo que € o seu, um mundo proprio (Selbstwelt)*® no e a partir do qual o todo dessa
constituicdo ontoldgica se torna realizavel e possivel, ou seja, onde os fatos ganham um
significado dado pelo préprio ser-ai.

Além disso, o ser-ai estd em relacdo constante quer com outros homens quer com outros
utensilios proprios do mundo, ou seja, 0 ser-ai estd em constante relagdo com um mundo que
ndo € o seu préprio. O ser-ai, entdo, entra em contato com o0 mundo do outro ser-ai e também

com um mundo compartilhado (Mitwelt)3” por ambos que caracteriza, grosso modo, um mundo

3 Este é um termo chave para compreender o pensamento do jovem Heidegger. De fato, ele aparece nas primeiras
prelecdes de Friburgo e é utilizado formalmente para indicar o0 modo, ou melhor, o como (Wie) o si mesmo de
desdobra no mundo. O curso do semestre de inverno de 1921/1922, Interpretacdes fenomenoldgicas sobre
Aristételes: introducdo a pesquisa fenomenoldgica, traz de modo claro a significacdo dada por Heidegger a este
termo. Lé-se ai: “mundo proprio ¢ o mundo onde me encontro mundanamente, no qual de algum modo também
estou ai presente, sou também acolhido, no qual me ‘acontece’ algo, no qual ‘eu’ atuo” (HEIDEGGER, 2011b, p.
109).

3" De acordo com Jesus Adrian Escudero: “desde o inicio dos primeiros cursos de Friburgo, 0 mundo da vida fatica
se articula formalmente como ‘mundo circundante’ (Umwelt), ‘mundo compartilhado’ (Mitwelt) e ‘mundo préoprio’
(Selbstwelt). O ser-ai nunca se encontra sozinho no mundo, mas compartilha originariamente 0 mundo com 0s
outros a partir do carater de ser-com (Mitsein)” (ESCUDERO, 2009, p. 130-131), donde o termo mundo
compartilhado. Essa nota de Escudero é esclarecedora e ganha maior profundidade quando se toma o volume 58
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circundante (Umwelt)® no qual os entes aparecem e se ddo ao ser-ai enquanto utensilios.
Compreender essa primeira dindmica mundana ja € um grande passo para compreender a

relacdo entre ser-ai e “visao de mundo™:

Mundo ndo é nenhuma expressdo regional, ndo designa esse ou aquele ente, mas o
modo de ser do ente na totalidade. Nessa significacdo, porém, “mundo” esta
frequentemente tao relacionado ao ser-ai que o préprio ser-ai é diretamente designado
como mundo. Portanto, mundo é o0 modo de ser do ente na totalidade e, contudo, esta
relacionado ao ser-ai que ndo é mais do que um ente entre outros (HEIDEGGER,
20092, p. 256).

A primeira nota a esta passagem se da como pergunta: se 0 ser-ai € um ente entre outros,
qual a diferenca essencial que o distingue dos demais entes? De maneira direta: por que o ser-
ai constitui “visdo de mundo” e os outros entes ndo? E ainda: por que ser-ai e mundo podem se

identificar? Essas questes parecem pressupostas por Heidegger, dada a continuidade do texto:

O ser-ai ndo se comporta apenas ocasionalmente, apenas vez por outra em relacdo ao
mundo, mas a relacdo com o mundo pertence a esséncia do ser-ai como tal, ao existir
como ser qua ser-ai; no fundo, “ser-ai” ndo significa outra coisa sendo “ser-no-
mundo”; essa estrutura precisa ser atribuida ao ser-ai como constituicdo fundamental
(HEIDEGGER, 20094, p. 256).

Isso significa: o ser-ai é enquanto ser-no-mundo (In-der-Welt-sein)3®. As implicactes
dessa condicdo fundamental impulsionam a continuidade desse trabalho. Olhando ainda para

ambas as situagbes, uma grande problemética aparece: o ser humano, enquanto ser-ai, esta

da Gesamtausgabe, Grundprebleme der Phdnomenologie (1919-1920), e se percebe que essa triparticdo de mundo
apresentada por Heidegger é um carater estrutural da prépria existéncia do ser-ai. De fato, ndo se pode amputar do
ser-ai 0 seu carater mundano, pois a facticidade da existéncia se da em cada configuragdo de mundo. Isso significa
gue o ser-no-mundo sempre traz e manifesta 0 mundo préprio, 0 mundo compartilhado e 0 mundo circundante. E
mais: necessariamente. Para compreender melhor como o ser-no-mundo sempre manifesta o0 mundo formalmente
tripartido recomenda-se a leitura do § 10 do volume 58, Formas de manifestacdo do mundo préprio, do mundo
compartilhado e do mundo circundante. HEIDEGGER, Martin. Grundprebleme der Ph&nomenologie (1919/20).
Frankfurt am Mein: Vittorio Klostermann, 1993, p. 43-46.

3 Este termo é de capital importancia para compreender a posterior analitica existencial desenvolvida por
Heidegger. A lida com ele, a principio, mostra o ser-ai em sua relacéo direta com o0 mundo e indica a situagdo de
significacdo em que a cada vez o ser-ai se encontra. Deve-se destacar que a tripla distin¢do realizada por Heidegger
entre mundo proéprio, mundo compartilhado e mundo circundante ndo designa regides diferentes do ser-ai: “ndo
podemos colocar esses mundos um ao lado do outro ordenadamente como trés regides, trés &mbitos da realidade,
delimitados de forma prévia e absoluta, que crescem ou diminuem do ponto de vista quantitativo e de contetdo,
dependendo de ‘existirem’ mais ou menos objetos, coisas ou pessoas” (HEIDEGGER, 2011b, p. 107), de modo
que cada um deles é parte constituinte do modo de ser do ser-ai.

3% Um dos principais conceitos de toda a analitica existencial de Ser e tempo, obra na qual Heidegger, sobretudo
no § 12, apresenta uma minuciosa descri¢do do “ser-em como tal”. Mesmo assim, nota-se a constru¢éo deste
conceito desde as primeiras prelecdes em Friburgo (1919) nas quais Heidegger ja indicava que entre o ser-ai e 0
mundo ha uma abertura originaria. “Os termos utilizados na expressdo ser-em-o-mundo ressaltam precisamente
este originario co-pertencimento entre ser-ai ¢ mundo” (ESCUDERO, 2009, p. 117). Ha ainda uma vasta
bibliografia especifica sobre essa tematica, da qual se destaca: DREYFUS, Hubert L. Being-in-the-world: a
commentary on Heidegger’s Being and Time, division I. Estados Unidos da América: MIT Press, 1990; FREDE,
Dorothea. A questéo do ser: o projecto de Heidegger. In: GUIGNON, Charles (org.). Poliedro Heidegger. Lisboa:
Instituto Piaget, 2006, p. 59-85; RUBIO, Roberto Gustavo. El estar-en-el-mundo en general como constitucion
fundamental del Dasein. In: RODRIGUEZ, Ramon (org.). Ser y tempo de Martin Heidegger: un comentario
fenomenolégico. Madri: Editorial Tecnos, 2015, p. 71-88.
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inserido em mdltiplas realidades que Ihe delega costumes, tradi¢des, caracteristicas proprias
que formam um conjunto ja consolidado, um conjunto que, para aqueles que dele fazem parte,
é universal. Esse conjunto ja consolidado de tradicdes, praticas, costumes, etc. também pode
ser definido como sendo expressdo de um mundo, de uma realidade. Nesse sentido, pode-se
falar de um mundo enquanto cultura de um povo, ou ainda, cada aspecto da cultura como sendo
um componente de um mundo com a qual o ser-ai se relaciona. Essa relacdo entre o universal
e o particular é trabalhada com especial atencdo por Heidegger e de um modo distinto daquele
ainda utilizado por Dilthey. “Tal como Dilthey, Heidegger afirma a principio o carater singular
das vivéncias. No entanto, ele altera substancialmente o foco da articulacdo entre o particular e
o universal em nome de um projeto que ele mesmo denomina como ‘hermenéutica
fenomenolégica’*®” (CASANOVA, 2012, p. 37).

A partir disso passa a ser fundamental entender qual é a esséncia da “visdo de mundo”
admitindo, antecipadamente: esta esta diretamente relacionada com o ser-no-mundo como um
modo de posicionar-se, de confrontar-se com a realidade, pois “¢ precisamente a confrontagao
e ndo a mera contemplacdo que torna acessivel o0 ente nele mesmo” (HEIDEGGER, 2009a, p.
369). Além disso, a “visdo de mundo” comega a se configurar como sendo também um modo
fundamental do ser-ai se confrontar consigo mesmo e com aquilo que lhe é mais préprio,

conforme serd apontado a seguir.

1.3.1 Trés pontos fundamentais do caminho: transcendéncia, nulidade e auséncia
de apoio

Pode-se constatar, a principio, que o significado dado por Heidegger a “visdo de mundo”
tende a se aproximar daquele apresentado pelo romantismo alemdo, uma vez que esse
movimento enaltece a “acdo”, a “pratica” e ndo a pura “contemplagdo”. De fato, essa
aproximacdo € valida e coerente quando se leva em consideracdo somente 0s aspectos objetivos
da “visdo de mundo”; por outro lado, o fundamental, a problematizagdo do que é “visdo de
mundo”, continua em aberto, uma vez que o proprio romantismo ndo coloca as questdes

fundamentais elaboradas por Heidegger. Torna-se evidente, a partir do conhecimento minimo

40 Esse termo aparece ja no volume 56/57, Zur Bestimmung der Philosophie, como esbogo do projeto de uma
fenomenologia-ontoldgico-hermenéutica. A ideia de “hermenéutica fenomenologica, no entanto, aparece nessa
obra contextualizada da seguinte maneira: dentro da terceira parte desse volume, Fenomenologia e filosofia
transcendental dos valores, a hermenéutica é uma resposta encontrada por Heidegger para lidar com a relagéo
entre o particular e o universal, sendo que a hermenéutica fenomenoldgica coloca destaque na vivéncia do ser-ai e
sua relacdo com o mundo. Pode-se perceber, intrinsicamente, a relevancia da historicidade para essa operacao
hermenéutica. Dessa maneira, a “hermenéutica fenomenologica” ¢ uma das primeiras células do projeto
fenomenolégico de Heidegger. Para mais: HEIDEGGER, Martin. Zur Bestimmung der Philosophie. Frankfurt am
Mein: Vittorio Klostermann, 1999, p. 129-132.
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do que foi esse movimento (ANTISERI; REALE, 2007, p. 13-53), que néo fazia parte das
preocupacfes do romantismo colocar questionamentos tipicos para uma fundamentacdo do
conceito “visdo de mundo”, conforme realiza a posterior fenomenologia em processo de
desenvolvimento no pensamento de Heidegger. O romantismo aleméo da outra roupagem ao
conceito, sem investigar qual sua esséncia. Falta ao romantismo, assim como falta a Dilthey,

uma fundamentagdo da propria “visdo de mundo”, o que se evidencia na seguinte passagem:

Emerge dai a aparéncia de que a visdo de mundo seria algo que é por si objetivamente
subsistente — que ela equivale a construtos que o ser-ai pode adquirir —, que se
encontram em livros ou que s@o abordados nos ciclos de conferéncias da “Escola da
Sabedoria” de Darmstadt, de modo que o ser-ai entdo poderia té-los ou ndo
(HEIDEGGER, 2009a, p. 370).

Fato é que o ser-ai é “visdo de mundo” e, como afirma Heidegger, necessariamente.
Com isso, assume-se o fato de que a “visdo de mundo” ndo pode ser simplesmente abordada
por critérios subjetivos-objetivos da teoria do conhecimento, mas deve ser assumida num viés
ontoldgico de investigagio e sua constituicdo como sendo propria ao ser-ai. E justamente esse
tipo de abordagem proposta por Heidegger que da centralidade e o carater Unico ao seu
entendimento do conceito.

Anuncia-se, entdo: “visdo de mundo” ndo ¢ pura contemplagdo das coisas, afastando
Heidegger da primeira definicdo dada por Kant. O conceito também ndo pode expressar a mera
soma do conhecimento adquirido pelo ser-ai, entendendo esse conhecimento como “agdo da
inteligéncia”, pois, mesmo desse modo, o problema central em torno do conceito nao se revela.
A “visdo de mundo” expressa uma tomada de posicao, uma atitude que o ser-ai realiza a partir
das proprias “convicgdes”. Essa “convicgdo” ¢ justamente o que permite ao ser-ai posicionar-
se diante do mundo, sendo ser-no-mundo e, enquanto tal, portador de uma forma de ser que lhe
é prépria e que ndo pode ser renegada ou ainda submergida na propria existéncia. L&-se, com
Heidegger, o seguinte:

Essa convicgdo ndo ¢ algo que “temos” pura e simplesmente, algo de que
ocasionalmente fazemos uso, que trazemos conosco assim como uma inteleccdo
alcancada, ou ainda como uma proposicao comprovada. Ao contrario, ela é a forca
fundamental que movimenta nosso agir e todo 0 Nnosso ser-ai, mesmo entdo e
justamente entdo quando ndo a invocamos expressamente e ndo tomamos uma decisdo
recorrendo expressamente e de modo consciente a ela (HEIDEGGER, 2009a, p. 249-
250).

Por que isso acontece? Uma pergunta simples, mas portadora de uma resposta decisiva:
essa convicgao € uma forca fundamental justamente porque o ser-ai € dotado de um carater que
o distingue de todos os demais entes, o ser-ai € dotado de transcendéncia.

A transcendéncia € o ponto determinante capaz de fazer com que o ser-ai realize a

ultrapassagem do ente, ou seja, 0 ser-ai é capaz de superar a dimensdo 6ntica da existéncia e
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encontrar nela um fundamento. Além disso, a transcendéncia vai caracterizar o sujeito em sua
subjetividade, pois “ser-sujeito quer dizer: ser um ente na e como transcendéncia”
(HEIDEGGER, 2008, p. 149). Desse modo, o primeiro passo a ser dado no processo de
transcendéncia é transcender a si mesmo; é o ser-ai que se transcende e vai ao encontro de seu
ser. Esse movimento traz ao ser-ai um aspecto de fundamental importancia: o encontro com si
mesmo, o que configura uma relacdo de mesmidade, ou melhor, de ipseidade.

Quando se fala de transcendéncia como um movimento se pode imaginar um ir “de”
“para”; donde a questdo: ir em dire¢do a qué? Resposta: ao mundo. Ao transcender-Se, 0 ser-ai
encontra 0 mundo, a propria transcendéncia, entdo, é ser-no-mundo (in-der-Welt-Sein).

Confirma-se isso nas palavras do proprio Heidegger:

Aquilo em relacdo ao que o ser-ai essencialmente transcendente transcende
denominamos mundo. Todavia, nessa ultrapassagem, o ser-ai ndo se eleva acima de
si_ mesmo de uma tal maneira que praticamente se deixasse para trds. Ao contrario,
nao apenas permanece ele mesmo, mas, pela primeira vez, torna-se justamente ele
mesmo. Aquilo em relacdo ao que se da a ultrapassagem é aquilo em que o ser-ai se
mantém como tal. Transcender significa ser-no-mundo (HEIDEGGER, 20093, p.
326).

Isso ¢ de todo determinante para a “visdo de mundo”, pois a partir do movimento da
transcendéncia é possibilitado ao ser-ai permanecer em si mesmo, ou seja, garante-se a
existéncia a possibilidade fundamental de permanecer em si. E mais: a transcendéncia é, acima
de tudo, compreensao de ser, mas ndo se esgotando nisso. O ser-ai, entdo, € dotado de um carater
que lhe permite compreender o préprio ser, bem como confrontar-se com o ser que é, e, além
do mais, permanecer nessa condi¢do que é a sua.

Agora, volta-se novamente a atengdo para a expressao “forga fundamental”, ha pouco
mencionada, a qual pode-se denominar “convicgdo”. Essa convic¢ao, expressao da “visdo de
mundo”, ¢ algo que acompanha o ser-ai em todo momento de sua existéncia como algo que lhe
é proprio e, enquanto lhe € proprio, ndo pode ser imiscuida ou rejeitada, pois, mesmo de modo
inconsciente, o ser-ai faz uso de tal convic¢do para posicionar-se diante da realidade. Além do
mais, enquanto “visdo”, a convicgdo ¢ atitude, ou melhor, a forma de comportamento do ser-ai:
“uma atitude que da suporte e determina fundamentalmente o ser-ai” (HEIDEGGER, 20094, p.
251).

N&o obstante essa fundamentac&o, resta a pergunta: a convicgdo da suporte a qué? A
existéncia do ser-ai. Por que tal suporte é necessario e fundamentalmente determinante? A
resposta a essa segunda questdo conduz a outro ponto interessante que ainda esta atrelado a
existéncia e a transcendéncia do ser-ai. Trata-se daquilo que Heidegger denomina de nulidade

(Nichtigkeit) da existéncia. A convicgéo, entdo, responde a esta nulidade.
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Essa nulidade necessita ser esclarecida para que faga sentido o que aqui se afirma. Nesse
sentido, parte-se de dois pontos anotados pelo proprio Heidegger acerca dessa problematica.
Antecipa-se ainda: esses dois pontos estdo interligados, mas precisam ser apreciados com o
devido rigor.

O primeiro deles: “nenhum ser-ai chega a existéncia em razao de sua propria resolucao
e decisdo” (HEIDEGGER, 2009a, p. 354), ou seja, nenhum ser-ai escolhe existir. Afirma-se,
entdo: o ser-ai € sempre jogado na existéncia e esta constitui-se, de fato, como um jogo (Spiel).
Isso significa que ndo ha nenhuma seguranca sobre a existéncia, pois o jogo é sempre livre e,
dessa forma, trazer a imagem da crianca que brinca livremente sem se prender a regras faz total
sentido. A existéncia enquanto jogo ainda langa um convite bem inusitado: estar disposto a
jogar, ou seja, 0 ser-ai deve estar disposto a ser; esse modo peculiar € denominado de
“encontrar-se-ai-disposto” (Sich-dabei-befinden) (HEIDEGGER, 2009a, p. 332) e denota uma
disposicao para a realizagdo de uma tarefa mediante uma situagao, um estar afinado com o jogo
que se joga. Ainda sobre esse carater da existéncia, completa Heidegger: “as regras de jogo nao
sdo normas fixas, retiradas de um lugar qualquer, mas sdo varidveis no jogar e por meio do
jogar” (HEIDEGGER, 2009a, p. 332), isto ¢, o proprio jogo da existéncia vai se constituindo e
ndo pode ser determinado previamente.

Isso faz sentido para a compreensdo que Heidegger esta desenvolvendo sobre o termo
“visdo de mundo”: ela ndo ¢ algo acabado, mas antes formada a partir e ao longo da propria
existéncia do ser-ai. Diante disso, conclui-se o0 seguinte: o carater de ter-sido-jogado na
existéncia faz com que o ser-ai sempre seja livre para formar suas préprias vinculacdes. Tal
afirmacgdo encontra respaldo na seguinte passagem: “jogar ¢ um livre formar que sempre tem,
a cada vez, a sua propria consonancia interna, na medida em que ele a forma para si em meio
ao jogar. Com isso, apesar de ser um livre formar, jogar ¢ precisamente uma vinculagdo”
(HEIDEGGER, 2009a, p. 336). Tal vinculacdo, por sua vez, acontece no préprio movimento
da transcendéncia, no qual o ser-ai depara-se com o préprio ser que é. Ter-sido-jogado na
existéncia, entdo, é confrontar-se de maneira livre com o proprio ser do ser-ai e com tudo aquilo
que ele traz consigo.

Compreendido esse primeiro ponto sobre a nulidade da existéncia, passa-se para o
segundo, assim caracterizado: “nenhum ser-ai pode, ao existir, tornar compreensivel para si a
cada vez que ele necessariamente precisa existir, ou seja, que ele ndo poderia ndo existir. Todo
e qualquer ser-ai também pode ndo ser” (HEIDEGGER, 2009a, p. 354). Esse ponto ainda leva
muito em consideracdo a dindmica do jogo, pois no préprio jogo a possibilidade do “nao” é

contemplada. O sentido de “ndo” destoa da nogdo de “perda” ou de “negativismo”, mas antes ¢
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aludida enquanto possibilidade: a possibilidade de ndo acontecer ou ainda a possibilidade de
deixar de existir. Merece destaque a nota do tradutor Marco Casanova a respeito dessa dimensao

da nulidade: “o que esta em questdo aqui ndo ¢ a futilidade do ser-ai, mas o fato de o ser-ai ser

determinado originariamente por uma radical auséncia de propriedades e por uma relacédo
essencial com o nada” (HEIDEGGER, 2009a, p. 354). Com essa ideia de “auséncia de

propriedades” se garante a historicidade do ser-ai, pois a propriedade, ou melhor, a prévia
categorizacao elimina a formacéo histérica do ser-ai, pois o coloca sempre em contato com um
exame de ideias.

Esse “ndo”, inclusive, ndo ¢ imposto ao ser-ai, mas parte constituinte. E mais: vem a
tona na propria dinamica da transcendéncia. Justamente por isso, “nulo” ndo ¢ nenhum atributo
valorativo, mas um fator incisivo que demonstra a finitude da existéncia do ser-ai. A colocagédo

de Heidegger, entdo, estd associada a essa no¢ao:

O ser-ai tem esse carater de ndo, ele é determinado por esse ndo, por esse “nulo”. No
entanto, nulo ndo significa aqui “nada”, mas antes o inverso: essa nulidade [...]
constitui o que ha de mais positivo no que pode pertencer a transcendéncia do ser-ai:
sim, precisamente nessa determinacao originaria coincidem o-em-virtude-de e o ter-
sido-jogado (HEIDEGGER, 2009a, p. 355).

N&o se trata de algo anexado, mas essencial. Mostra-se, entdo, a finitude do ser-ai, algo
positivo nesse percurso até aqui tracado. Esse carater da finitude como esséncia do ser-ai foi
esquecido pela metafisica, sempre preocupada com o positivo, com o0 positum, com o0 objeto
sempre descrito e forjado perfeitamente numa ideia esvaziada de realidade. Adverte-se, no
entanto: essa nulidade ndo é algo negativo. E mais: de acordo com essa compreensdo trazida
por Heidegger e assumida por esta pesquisa jamais pode ser algo negativo, pois ela é o
fundamento sobre o qual se edificam as possibilidades faticas da vida. A prépria possibilidade
do “negativo” e do “positivo”, do “ndo”, em sentido usual, ¢ do “sim” estdo nela baseados
(HEIDEGGER, 20093, p. 360).

A finitude do ser-ai ainda possibilita outra afirmacéo: sua existéncia € histérica. Decorre
disso o seguinte: a “visdo de mundo”, propria ao ser-ai, também carrega consigo esse carater
finito, logo histérico. Ha uma historicidade essencial a “visdo de mundo”. Percebe-Se, entdo, a
inconsisténcia da afirmagédo que postulava a “visdo de mundo” como metafisica ou como mera
opinido a-critica. Nesse sentido, a propria compreensdo e interpretagdo da “visdo de mundo”

deve ser histdrica, conforme aponta Heidegger:

Se o carater histérico pertence a esséncia da visdo de mundo, entdo a interpretacao de
suas possibilidades fundamentais também precisa levar em conta esse carater, isto &,
ela precisa levar em conta as conexdes essenciais da sucessdo entre as visdes de
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mundo e as conexdes essenciais das leis de interpretacdo entre elas (HEIDEGGER,
20093, p. 382)*.

Agora se estd apto a compreender o significado da “visao de mundo” como essa
convicgdo necessaria, como essa “forca fundamental”: a “visdo de mundo” é um elemento
forjado na nulidade da existéncia do ser-ai. Ela ndo é negacdo da nulidade, mas um caminho
possivel para conduzir o ser-ai a confrontar-se com o proprio ser. E assim como a existéncia do
ser-ai ¢ historica, ela mesma, “visao de mundo”, possui historicidade e deve ser vista também
sob essa Otica.

A “visdo de mundo” ainda exerce a fung@o de um apoio diante dessa auséncia de apoio
que é o proprio ser-no-mundo. A prépria nulidade, alcancada sua compreensdo pelo movimento
de transcendéncia, também j& é um apoio, pois “todo ser-ai fatico, na medida em que existe, ja
sempre conquistou [sic] de um modo ou de outro um apoio” (HEIDEGGER, 2009a, p. 361)

Essa auséncia de apoio (Haltlosigkeit) é justamente 0 modo como o ser-ai se conduz em
sua transcendéncia estando sempre permeado pelo ente: “ele [ser-ai] sempre precisa conduzir o
seu ser por meio de uma escolha em sentido essencial e dar de um modo ou de outro um apoio
a esse seu ser” (HEIDEGGER, 2009a, p. 361). Com isso, pode-se afirmar: ndo basta ao ser-ai
ter consciéncia de sua condicao de nulidade, pois sua prépria existéncia continua exigindo-lhe
esse apoiar-se a todo momento. A auséncia de apoio é condi¢do necessaria e denota o constante
apoiar-se em seu proprio ser e ndo nos entes, pois é na propria existéncia que o ser-ai permanece
apoiado e determinado a todo instante. Nesse sentido, compreende-se melhor a colocacéo final

de Heidegger ao final do § 37 da obra Introducéo a filosofia:

O ser-no-mundo € a estrutura na qual incessantemente nos apoiamos. O manter-se no
ser-no-mundo, o dar a si mesmo um apoio em meio ao ser-no-mundo é o que temos
em vista com a expressdo “visdo de mundo”. Dai podemos deduzir imediatamente o
seguinte: a visdo de mundo de fato se forma de acordo com 0 modo como a auséncia
de apoio do ser-ai, o préprio ser-no-mundo como tal, torna-se manifesta para o ser-ai
em questdo (HEIDEGGER, 2009a, p. 361-362).

A “visdo de mundo” ¢, entdo, um apoio proprio ao ser-no-mundo. E mais: ela configura-
se como um apoio frente a nulidade da existéncia. Um apoio necessario e fundamentalmente
determinante. A “visdo de mundo” torna-Se apoio ao ser-no-mundo justamente porque ” assume

a possibilidade fundamental de ser enquanto concessao de abrigo (Bergen) e postura (Haltung).

41 O curso Introducdo a filosofia contemplava, em seu projeto inicial, uma terceira parte responsavel por debater
a relagdo entre Filosofia e historia. Essa terceira parte ndo foi exposta porque a segunda parte, Filosofia e visao
de mundo avolumou-se numa discussdo acerca do conceito “mundo” em Kant, conforme aponta Ina Saame-
Speidel, editor da obra em alemé&o. A presente pesquisa, no entanto, abordara a importancia da historicidade e sua
relagdo com a facticidade da existéncia no segundo capitulo, mostrando, assim, que a historicidade ndo é somente
parte constituinte da “visdo de mundo”, mas do proprio ser-ai, dando-lhe o caréter de ser historico. Para mais: 2.1
A problematizacgéo do conceito “experiéncia”.
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1.3.2 Dois modos fundamentais da “visio de mundo”: concessio de abrigo e
postura

De capital importancia apresentar os significados de “visao de mundo” como sendo essa
concessdao de abrigo ao ser-ai para depois encaminhar o entendimento, também central, da
“visdo de mundo” como postura. De fato, essas caracteristicas centrais apontadas por Heidegger
também fundamentam esse “agir” mediante a “visdo de mundo”, que ndo deve ser pré-
estabelecida ou determinada, mas alcancada pelo proprio ser-ai, enquanto algo que lhe €
essencial e proprio de sua condi¢do. Uma adverténcia, porém: “em termos faticos as duas
[concessao de abrigo e postura] nunca podem ser efetivamente cindidas; em uma ressoa a outra,
a outra ja sempre antecipa a primeira” (HEIDEGGER, 2009z, p. 382), ou seja, ndo é possivel
afirmar somente a importancia da postura sem evocar a concessdo de abrigo e vice-versa.
Espera-se com a exposicao, a seguir, deixar claro por que isso acontece, bem como esclarecer
o entendimento das duas posi¢des fundamentais da “visdo de mundo”.

A “visao de mundo” como concessdo de abrigo, enquanto possibilidade fundamental,
estd baseada no fato do ser-ai se encontrar permeado pelo ente e, além disso, entregue, de modo
originario, ao préprio ente. Isso, no entanto, ndo deve ser entendido como um fato negativo ou
ainda como uma existéncia imprdpria (Verfallenheit)*? do ser-ai. Deve-se ler essa concesséo de
abrigo da seguinte maneira: a “visdo de mundo” é capaz de conceder abrigo ao ser-ai de modo
que hé& a possibilidade do proprio ser-ai existir em meio a0 mundo no qual se manifestam os
entes e, alem disso, permitir ainda ao ser-ai o encontro de uma medida (Mag) para seus
comportamentos. Noutras palavras: a concessdo de abrigo é um modo que o ser-ai encontra
para se relacionar com o todo do ente estando ele proprio, enquanto ser-ai, tomado por esse
todo. Néo é contraditério, entdo, afirmar: o ser-no-mundo encontra-se entregue a “supremacia
do ente” na concessao de abrigo.

Isso acontece justamente porgue quanto menos dominio o ser-ai tem dessa realidade que
o0 rodeia, mais propicio ele esta as condicdes que ela o delega, ou seja, 0 ente, a principio, detém

a supremacia ante o ser-no-mundo. Veja-se a anotac¢do de Heidegger: “nesse ser dominado pela

supremacia do ente esta fundamentado o fato de que para o ser-ai, que como tal ndo se

reconhece, ele mesmo se anuncia como algo estranho” (HEIDEGGER, 2009a, p. 383). Diante

42 Esse termo também € tipico da analitica existencial de Ser e tempo e justifica-se seu emprego nesse momento
do trabalho, pois a principal obra da qual se parte nesse momento, Introducao a filosofia, é posterior a publicagdo
de Ser e tempo. O termo em si, de modo muito breve, designa a inclinagdo prépria do ser-ai em se perder naquilo
que Ihe aparece, ou melhor, vem-lhe de encontro no mundo circundante enquanto ocupagéo (Besorgen) e no mundo
compartilhado enquanto solicitude (Flrsorge). Para mais: SEIBT, Cezar Luis. Temporalidade e propriedade em
Ser e Tempo de Heidegger. In: Revista de Filosofia Aurora. Curitiba, v. 22, n. 30, p. 247-266, jan./jun. 2010.
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dessa situagdo de “estranheza” o ser-ai necessita de uma protecdo, pois ele ainda ndo se
reconhece enquanto tal. I1sso ndo quer dizer que ndo héa transcendéncia, mas antes que ela ainda
ndo foi conquistada. A entrega a supremacia do ente revela a dimensdo ontica da existéncia do
ser-ai e, nesse sentido, a “visdo de mundo” surge como concessao de abrigo, como protecao
frente a esta supremacia.

O modo de expressar essa concessao de abrigo, por exemplo, acontece nos mitos:

O mito caracteriza uma possibilidade fundamental do ser-no-mundo. Isso significa,
porém, que ao mito pertence um manter-se no ser-no-mundo totalmente determinado,
apesar de variavel, uma visdo de mundo totalmente determinada. Na medida em que
essa visdo de mundo nos fornece como que uma resposta para a auséncia de apoio, a
pergunta é essencial: como a auséncia de apoio inerente ao ser-ai manifesta-se de
algum modo ao ser-ai mitico? A essa pergunta precisamos responder: sob a forma de
desabrigo (HEIDEGGER, 2009a, p. 384)*.

O que isso significa para o entendimento de “visdo de mundo” aqui pretendido?
Significa que o ser-ai, fundamentalmente, sente a necessidade de uma protecdo para se
relacionar com o todo do ente, necessita de um abrigo (Bergen) e tal abrigo é proporcionado,
primeiramente, pelo proprio ente, pelo qual o ser encontra-se tomado. O ser-ai se coloca sob a
supremacia do ente e essa atitude demonstra a procura por uma protecao.

Essa necessidade de protecdo, no entanto, aponta para outro carater também relacionado
ao mito: o querer se apoderar da situacdo, isto &, tentar possuir ou, se assim se pode dizer,
controlar o que acontece factualmente na realidade. 1sso se d& por meio da magia, do ritual, da
oragdo, da pratica mistica ou sagrada. “O manter-Se no ser-no-mundo como um tal abrigo
atualiza, por conseguinte, toda uma esfera de atividades que se acham submetidas a regras
totalmente determinadas no rito e no culto” (HEIDEGGER, 20094, p. 385) e, dessa forma, cria-
se uma “estrutura” para esse abrigo. Aqui deve-se ficar atento para o seguinte: essa estrutura é
uma forma degenerada da “visdo de mundo”, ela ndo expressa a esséncia do termo, pois a partir
de tal estrutura a possibilidade do “desabrigo” (Ungeborgenheit) é anulada. A possibilidade de
desabrigo assegura a concessao de abrigo a possibilidade de ser uma forma fundamental da
“visdo de mundo”, pois nele é possivel o confrontar-se com o ser a partir do movimento de
transcendéncia.

Além do mais, a formacgéo dessa estrutura ndo degenera somente a “visdo de mundo”,

mas o proprio ser-ai, dado que cindir ser-ai e “visdo de mundo” é, na concepgao aqui elaborada,

43 Ao longo de todo o § 41, do qual esse trecho foi retirado, é possivel encontrar pontes entre Heidegger e Ernst
Cassirer (1874-1945), sobretudo, com a obra Filosofia das formas simbdlicas (1923). De fato, as pontes entre
Heidegger e Cassirer merecem uma atencdo especial, principalmente no que tange a relagdo do homem com uma
construcdo simbodlica. Isso, infelizmente, foge do recorte proposto por esse trabalho.
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impossivel. A estrutura de funcionamento elimina a possibilidade do desabrigo, logo do abrigo
enquanto apoio. E o ser-ai sempre necessita de apoio.

A centralidade dessa possibilidade fundamental da “visdo de mundo” ainda se mostra
do seguinte modo: mesmo a concessdo de abrigo possibilitando uma forma, uma estrutura, por
mais que degenerada, ha algo que ainda permanece “incondicionado”, mas ndo indeterminado.
“O ser-ai € esse lugar peculiar para a totalidade do ente que também podemos denominar o
incondicionado” (HEIDEGGER, 2009a, p. 386), isto €, a concessdo de abrigo, partindo da
totalidade do ente a qual o ser-ai estd entregue, ndo exclui a prépria possibilidade do ser se

manifestar. Nesse sentido, a compreensdo da passagem a seguir é de fundamental importancia:

Quando dizemos que o ser-ai é, segundo a sua esséncia, esse lugar peculiar do
incondicionado, ndo estamos dizendo com isso que o ser-ai como lugar do
incondicionado ¢ ele mesmo incondicionado. [...] Na medida em que tratamos o ser-
ai como lugar do incondicionado, incondicionado [sic]* esse que designamos o
divino, tendemos a interpretar esses contextos, bem como a origem da religido, e até
mesmo o0 ser-ai mitico, a partir de determinados conhecimentos sobre Deus, a partir
de teorias teoldgicas (HEIDEGGER, 2009a, p. 386).

Na concessdo de abrigo, entdo, esta aberta a possibilidade de uma relacdo do proprio
homem com esse lugar do incondicionado, lugar do sagrado; e sagrado € o indeterminado, que
mesmo assim é capaz de ser. E desse lugar do incondicionado que as coisas se apresentam ao
ser-ai. No entanto, nem todo manifestar do ente emerge de uma descoberta ou de um
conhecimento, ambos tomados pelo ser-ai. O novo gera pavor e medo aquele a quem se
manifesta, dai a necessidade de protecdo, de um abrigo. Esse lugar do incondicionado,
conforme apontado pelo texto, pode ser compreendido de diferentes maneiras quando é levado
em consideracdo o ser-ai mitico e pode ser investigado por diferentes ciéncias como, por
exemplo, a teologia, trabalhada mais sucintamente por Heidegger numa conferéncia intitulada
Fenomenologia e teologia (HEIDEGGER, 2008, p. 56-88) em 1927%.

Do modo como aqui foi abordada, a concesséo de abrigo deveria encaminhar para a
outra possibilidade fundamental da “visdo de mundo” (“visdo de mundo” enquanto postura)
porque com o entendimento do que seja concessdo de abrigo se cria um “pano de fundo” para
ser discutida e apresentada a propria postura do ser-ai. No entanto, ha um elemento de

“degeneragdo da concessdo de abrigo” (HEIDEGGER, 2009a, p. 388), conforme indicado

4 A traducéo brasileira fez uma opcéo de tradugio que pode confundir a interpretacdo do texto e mesmo levar a
uma falsa compreensdo. De acordo com a tradugdo se 1€: “lugar esse que designamos o divino”. No entanto, ndo ¢
ser-ai (Dasein) que é designado de divino, mas sim o incondicionado (Unbedigt). Donde a opgao por substituir o
termo “lugar” pelo termo “incondicionado”, possibilitando uma melhor compreensdo dessa passagem.

4 A conferéncia Fenomenologia e teologia (1927) aborda com maior propriedade a positividade da ciéncia da fé,
a teologia, e sua (possivel) relagdo com a filosofia. No entanto, a temética da teologia enquanto ciéncia e sua
relagdo com a experiéncia origindria cristd sera apresentada no terceiro capitulo deste trabalho, no qual a referida
conferéncia serd utilizada como um dos textos-base.
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acima. A estrutura criada na concessdo de abrigo passa a dar forma a todo comportamento
particular do ser-ai concreto, com o intuito de assegura-lo, ou melhor, de domina-lo. Anuncia-
se, tdo logo, uma objetivacdo da propria estrutura, o que, dentro da presente caracterizagéo, é
um problema serissimo, uma vez que objetivada essa estrutura € possivel estabelecer uma
“visdo de mundo” enquanto objeto a ser “captado” por um sujeito. Isto &, volta-se aos moldes
de uma teoria do conhecimento de acordo com a metafisica classica. Essa degeneracdo aponta,
novamente, para um rompimento com a faticidade, pois, ainda levando em consideragéo o ser-
ai mitico:

Nao é mais tdo essencial agora se a magia funciona e se experimentamos seu efeito e
nele acreditamos. A Unica coisa essencial é que ela seja executada de acordo com as
prescricOes e que seu uso seja considerado. O abrigo perde sua funcéo propriamente
dita de apoio e sustentacdo: torna-se estrutura de funcionamento [Betrieb].
(HEIDEGGER, 2009a, p. 389-390).

O que isso anuncia, de fato? Anuncia que o ser-ai pode passar a ndo-mais-ser-ai. O lugar
do incondicionado perde vigor, pois agora o unico elemento importante é fazer a concessao de
abrigo funcionar de tal maneira como foi estabelecida. O real sentido da agé&o perde seu valor.
A “visao de mundo” perde sua autenticidade e uma de suas possibilidades fundamentais €
esvaziada de verdadeiro significado. O que era entdo abrigo para o ser-ai transforma-se em
estrutura de funcionamento, dissipando o proprio ser-ai ¢, com isso, o “ser-ai perde a si mesmo”
(HEIDEGGER, 2009a, p. 390). Perde-se também aquela auséncia de apoio manifesta, pois a
concesséo de abrigo foi esvaziada de sua verdadeira tarefa. A estrutura de funcionamento ndo
leva mais ao confronto com o ser do ser-ai a partir do movimento de transcendéncia, pois o ente
tem a supremacia.

Aparece, contudo, por mais que essa ndo seja a intencdo da estrutura de funcionamento,
uma nova possibilidade: a de um novo apoio, agora ndo mais fundamentada no todo do ente,
mas num ser originario que, na verdade, estava subtraido naquele a quem as manifestacGes dos
entes se ddo, ou seja, no préprio ser-ai, ou melhor, no ai (Da) do ser (sein). Com isso, fica claro
que a auséncia de apoio também permite a outra possibilidade fundamental da “visdo de
mundo”, a postura. Justifica-se 1SS0 porque 0 ai do ser é o proprio ser-ai apoiando-se naquilo
que Ihe é mais proprio, isto é, permanecendo apoiado no ser-no-mundo, no proprio movimento
de transcendéncia. E ainda na possibilidade de desabrigo que a postura surge: “é o proprio ser-
ai que — como tal deixa o apoio acontecer e ser” (HEIDEGGER, 2009a, p. 392).

Pelo fato da estrutura de funcionamento do ndo-mais-ser-ai anunciar que o ser-ai perdeu
a si mesmo, isto €, perdeu a possibilidade de confronto com o ser, surge a possibilidade daquele

ser, antes entregue a totalidade dos entes e encoberto pela estrutura de funcionamento, reerguer-
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se. Isso de fato acontece a partir de uma postura, de um comportamento. A postura, entdo, “torna
manifesta a fuga de si” e, juntamente com isso, “ela torna manifesta a referéncia a uma
possibilidade propria da atividade” (HEIDEGGER, 2009a, p. 392) com énfase no
comportamento do ser-ai. Dai nasce a possibilidade do ser-ai manter-se no ser-no-mundo.
Donde a conclusdo: a “visdo de mundo”, enquanto postura, conduz ao confronto com o ser do
ser-ai, logo com a propria transcendéncia e nulidade da existéncia.

Esse manter-se no ser-no-mundo, por sua vez, s6 pode se apresentar como um modo
préprio de ser do ser-ai. E mais: isso representa a possibilidade de um retorno a propriedade
(Eingentlichkeit)*®, pois o proprio ser-ai retoma seu ser. Destarte, “quando ele [ser-ai] se re-
descobre como ser-no-mundo, encontra a Si mesmo na sua originariedade. Isso significa que ele
re-descobre o mundo, torna transparente para si mesmo o seu modo de ser e, com isso, liberta
as possibilidades auténticas do conhecimento” (SEIBT, 2010, p. 251). Disso também decorre a
possibilidade fundamental de um novo ponto de apoio, este agora configurado no proprio ai do
ser e ndo mais no todo do ente, ou como aqui se convém nomear, na “estrutura de
funcionamento” decorrente de um decaimento da “visao de mundo”.

A partir do momento que o ser-ai “descobre-se como a abertura finita do mundo”
(SEIBT, 2010, p. 251) e tem como apoio o seu ai € possivel, tendo em vista um comportamento,
uma postura, romper com essa estrutura de funcionamento e levar a cabo a outra possibilidade
fundamental da “visdo de mundo”.

E justamente esta outra possibilidade fundamental da “visio de mundo” como postura
que cabe agora ao presente trabalho analisar. No entanto, para um bom prosseguimento e
entendimento é de fundamental importancia entender qual o significado do termo postura
dentro do contexto da obra heideggeriana. O termo em alemé&o Haltung (postura/atitude) tem
seu radical em Halt (apoio) e ambos sdo de dificil compreensdo no contexto em que sdo
utilizados. Esse fato ndo inviabiliza a aplicacdo do termo e torna seu entendimento ainda mais
fundamental. Haltung, postura, significa, entdo, um modo de “postar-se” proprio do ser-ai ndo
somente diante da realidade objetiva, mas também diante da propria existéncia que € a sua. Essa
postura remete diretamente a “visdo de mundo” prépria do ser-ai e isso sO é possivel porque
“visdo de mundo” ¢é algo intrinseco a constituicdo do ser-ai, conforme lembra o proprio

Heidegger: “visdo de mundo ¢ um ingrediente necessario do ser-no-mundo, da transcendéncia”

4% Um topico, apontado por Cezar Luis Seibt em seu artigo, que clarifica o entendimento desse termo,
Eingentlichkeit, atesta: “a propriedade nio é nenhum estado paradisiaco, fora do mundo, mas também néo pode
ser descrito ao modo dos objetos. N&o é uma realidade objetiva, nenhum modelo prévio ou ideal coletivo. Mas é
a experiéncia da verdade e do mundo. Da verdade como a abertura do ser. E a lembranga do esquecimento que
esqueceu seu solo proprio, originario, fatico, ser-no-mundo finito” (SEIBT, 2010, p. 265).
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(HEIDEGGER, 2009a, p. 344). Desse modo, ndo ¢ um exagero apontar a “visdo de mundo”
como parte de uma analitica existencial do ser-ai, 0 que ndo pode ser aqui desdobrado com
maior profundidade, pois remete a todo um conjunto de textos que culminam na magna obra de
1927, Ser e tempo.

Ainda aqui ndo se pode perder de vista a ligacdo entre esse segundo modo fundamental
da “visdo de mundo” com o primeiro. O grande diferencial entre eles é que enquanto concessao
de abrigo, a importancia esta no fato do ser-ai permanecer tomado pelo ente, “o ser-ai € de certa
forma admitido no todo do ente, mas ndo obstante ndo se perde nele, sendo, ao contrario,
conduzido por ele” (HEIDEGGER, 2009a, p. 394); ja enquanto postura o peso do ser-ai se
encontra no comportamento em relagdo a si proprio e a um agir por si proprio e ndo mais
dependendo de uma estrutura de funcionamento. A postura, além de desvencilhar o ser-ai de
uma estrutura de funcionamento, torna possivel ao ser-ai se desprender, no sentido de ndo mais
depender, da totalidade dos entes. A “visdo de mundo” enquanto postura alcanca uma posi¢ao
que permite agora tornar o ente manifesto nele mesmo.

Esse tornar o ente manifesto nele mesmo traz algo decisivo no interior da filosofia
desenvolvida por Heidegger: a confrontacdo com o ente. Justamente o que se nota na seguinte
passagem: “‘com a postura, o ser-ai alcanca pela primeira vez uma posi¢cdo fundamental em
relacdo ao ente e alcanca uma posi¢do de uma tal forma que somente agora o ente € manifesto
nele mesmo” (HEIDEGGER, 2009a, p. 396). Isso se da porque o ser-ai é capaz de permanecer
em-virtude-de-si-mesmo. E nessa condicdo de ser em-virtude-de-si-mesmo, neste permanecer

no ser-no-mundo, a “visdo de mundo” confronta o ente, indo ao encontro do ser:

A confrontacdo com o ente que emerge como postura juntamente com a visao de
mundo sempre diz respeito ao todo da disseminacdo do ser-ai. Portanto, ela também
aponta para a maneira como o préprio ser-ai € e como ele se comporta expressamente
em relacdo a si mesmo (HEIDEGGER, 20094, p. 398).

Dessa confrontagdo resulta um rompimento entre o ente e o ser-ai, que se manifesta
enquanto ente, mas possui um modo de ser diferente do ente em si. O que difere ente e ser-ai,
como ja visto, é a transcendéncia. O ser-ai, entdo, escolhe por si proprio em meio a possibilidade
de decidir por si mesmo a um agir que lhe seja correspondente, ou seja, 0 ser-ai escolhe por
confrontar-se com essa nulidade da existéncia, compreendendo-a a partir da transcendéncia.
Desse modo, a “visdo de mundo” enquanto postura, anuncia a liberdade mediante a
possibilidade de escolha por si mesmo; além do mais, ela expressa uma escolha originaria e
propria ao ser-ai, dando-lhe um caréter insigne.

No entanto, assim como anunciado na descricdo da “visdo de mundo” enquanto

concessdo de abrigo, hd também nessa postura um risco a degeneracédo, a impropriedade. Na
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verdade, sdo trés os modos de degeneragdo: “a complacéncia, os gestos e a interioridade”
(HEIDEGGER, 2009a, p. 401), uma vez que todos eles apontam para um mesmo problema,
qual seja, o subjetivismo expresso de diversas maneiras. Desta forma, a partir da degeneracéo
da postura é possivel centrar-se totalmente em si e passar a agir de maneira artificial e
desorientada. Com esse processo de degeneracdo anuncia-se que a vida humana deve ser
compreendida como “um negécio que deve ser mantido em curso” (HEIDEGGER, 2009a, p.
402) independentemente dos meios usados para isso. Isto é, a degeneracdo aponta para uma
fuga do embasamento ontoldgico aqui perseguido porque acaba caindo numa espécie de
psicologia da natureza humana que desconsidera a propria fundagéo ontoldgica da existéncia.
Anuncia-se, entdo, qual o significado dado por Heidegger a expressdo “visdo de
mundo”, bem como que ela esta ontologicamente fundamentada e relacionada ao ser-ai. Pode-

se dizer a modo conclusivo:

Visdo de mundo ndo é nenhum produto psiquico tal como um fato na consciéncia
[mencéo a Dilthey], composto a partir de componentes heterogéneos em um sujeito
encapsulado em si, mas é um fendmeno transcendental originariamente uno, ainda
que ndo simples, isto é, um fendmeno inerente a transcendéncia do ser-ai e
determinante para o ser do ser-ai sob o modo desse ser-ai mesmo (HEIDEGGER,
2009a, p. 379).

A proposta do conceito, entdo, € forjada na nulidade da existéncia e no movimento de
transcendéncia que, enquanto tais, pertencem ao ser-no-mundo. E mais: “essa nulidade na
esséncia do ser-ai anuncia que ele é constantemente um ponderar e um ousar, um cair e um
levantar, um tomar ¢ um dar” (HEIDEGGER, 2009a, p. 360). Além do mais, a “visdo de
mundo” ¢ um modo de apoio valido, pois em suas condi¢des fundamentais leva a um confronto
com o proprio ser do ser-ai, possibilitando a este permanecer na condi¢do que é a sua, isto é, na
condicdo de ser transcendente que, enquanto tal, compreende a propria existéncia. Essa
afirmacdo, por sua vez, encontra eco no seguinte trecho: “o ser do ser-ai em seu acontecimento
é em si um deter-se em possibilidades nas quais ele sempre deve a cada vez poder encontrar
faticamente um apoio” (HEIDEGGER, 2009a, p. 367).

Essa fundamentacgéo até aqui apresentada é justamente o objetivo maior deste primeiro
capitulo. Com isso, fica anunciado que o entendimento dado ao termo durante o prosseguimento
do presente trabalho € tdo somente este, assegurando a base e o recorte tedrico logo de inicio
propostos. Ha espaco ainda para apresentar como essa conceituacdo aqui apresentada pode ser
vista e compreendida a partir de uma experiéncia concreta para, no momento oportuno,
estabelecer as relagbes pretendidas com a experiéncia originaria cristd, cuja tematica sera

desenvolvida no proximo capitulo.
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1.4 A experiéncia da catedra: compreensio do conceito “visio de mundo” e
indicacdo a dimenséo da vivéncia

O desenvolvimento até aqui proposto traz junto de si dois elementos fundamentais: a
ligacdo pré-tedrica e fundamental da “visdo de mundo” com o ser-ai €, a partir disso, o resgate
da dimenséo da experiéncia fatica ou, como Heidegger também denomina, da vivéncia®’. Traz-
se isso nesse quarto momento do presente capitulo com duas inten¢Ges: 1) mostrar a presenca
dessa significacdo dada a “visao de mundo” a partir de uma experiéncia descrita por Heidegger
na prelecdo de 1919, A ideia da filosofia e o problema da visdo de mundo, e 2) indicar, também
com essa experiéncia, a dimensdo da vivéncia como fundamental no emprego e efetivacdo da
“visdo de mundo” relacionada a0 mundo circundante e ao mundo proprio do ser-ai.

Essas duas intencbes estdo relacionadas entre si e ja se apresentam como um resultado
até aqui alcancado na presente pesquisa. Além do mais, a indicacdo do carater da vivéncia
possui, de fato, a intengéo de indicar a relagdo entre “visdo de mundo” e vivéncia e, com isso,
realizar a ligacdo entre o fechamento do primeiro capitulo desta dissertacdio e o
desenvolvimento da temaética apresentada no segundo momento, a qual gira em torno a
experiéncia (vivéncia) em seu acontecer originario. Dessa maneira, fica resguardada a
possibilidade de apresentar, no momento conveniente, alguns conceitos de maneira
pormenorizada, com maior dedicacdo e rigor. Esse fator estabelece ainda outro caréater
fundamental a pesquisa: seu desdobramento s6 pode ser analisado em conjunto, uma vez que 0
desenvolvimento conceitual até aqui apresentado tem total ligacdo, para ndo dizer dependéncia,
do que sera exposto posteriormente.

A compreensdo de “visdo de mundo” ganha profundidade com a apresentacdo da
experiéncia da catedra descrita por Heidegger na prelacdo ha pouco mencionada. Antes, porém,
convém apresentar, de modo breve, a intencdo do filosofo alemao ao expor tal experiéncia na
prelecdo. Para tal, é imprescindivel ter em mente que “a viéncia ndo é coisa que brutalmente
acontece, comega e termina como um processo. [...] A vivéncia e o vivenciado como tal ndo
s30 como objetos existentes ajuntados”*® (HEIDEGGER, 1999, p. 69-70). A compreens3o dessa

passagem contribui para o entendimento da construgdo do &mbito pré-tedrico do conhecimento,

47 Adianta-se que o termo vivéncia (Erlebnis) ¢ utilizado por Heidegger desde as primeiras prelegdes de Friburgo
(1919). O termo é utilizado anteriormente por Wilhelm Dilthey e Edmund Husserl; Heidegger, porém, “rechaga a
noc¢&o de vivéncia entendida, por um lado, como uma experiéncia isolada e temporal [entendimento de Dilthey] e,
por outro, como um processo psiquico interno separado do corpo e do mundo externo [entendimento de Husserl]”
(ESCUDERO, 2009, p. 81). O conceito “vivéncia” sera aprofundado com maior rigor no segundo capitulo deste
trabalho. Para mais: 2.1.1 A experiéncia entendida como Erlebnis.

48"Das Er-leben ist keine Sache, die brutal existiert, anfangt und aufhdrt wie ein Vor-gang. [...] Das Erleben und
das Erlebte als solches sind nicht wie seiende Gegenstidnde zusammengestiickt”.
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ou seja, a indicagdo da dimensdo da vivéncia como fundamental. Conforme aponta Vagner
Sassi: “essa compreensdo visualizadora que nada tem de teoérico, no sentido coisificador e
objetivante, é permitida gracas a uma apreensdo da totalidade enquanto vivéncia do mundo
circundante (Umwelterlebnis)” (SASSI, 2007, p. 113). Por isso, pode-se dizer: a intengédo de
Heidegger ao apresentar a experiéncia da catedra era justamente fazer com que os alunos
simplesmente vissem aquilo que Ihes era mais proximo, algo que pertencia a eles e a0 mundo
por eles vivenciado e compartilhado.

Destaca-se, entdo, a operacdo fenomenoldgica realizada, capaz de fazer notar a
relevancia da vivéncia e da “visdo de mundo” em seus modos fundamentais. Isso também
justifica a escolha por apresentar a experiéncia da catedra de modo integral, pois preserva-se
uma maior riqueza de detalhes, possibilitando comentarios melhor fundamentados. Para que
isso aconteca de modo a alcancar o resultado esperado, a descricdo da experiéncia sera
segmentada em trés partes, seguida dos devidos comentérios, apontamentos e relacbes
possiveis.

A descricao da experiéncia se inicia com Heidegger se dirigindo aos alunos:

Eu vou evocar uma nova vivéncia, ndo somente para mim mesmo, mas peco-lhes a
todos vocés sentados aqui, a cada eu-mesmo singular, que a fagam comigo. Trata-se
de que nos coloquemos no lugar de uma vivéncia até certo ponto Unica e
compartilhada. VVocés entram como sempre no auditério na hora de costume e se
dirigem ao seu lugar habitual. Retenham com firmeza esta vivéncia de “ver seu lugar”
ou, se preferirem, compartilhem minha prépria experiéncia: adentro ao auditério e
vejo a catedra. Nao necessitamos de uma formulagdo linguistica da vivéncia
(HEIDEGGER, 1999, p. 70-71)*.

O primeiro destaque a ser dado € ao termo vivéncia. Qual seu sentido, dado que ele se
apresenta como essencial nessa passagem? Vivéncia assume um sentido marcante na obra de
Heidegger, pois aponta a percepcao tal como ela se realiza, ou seja, sem antecedentes tedricos.
Para o presente momento do trabalho esse significado basta. Esse encontrar-se com a catedra
no mundo é sempre uma vivéncia e também aponta para a “visdo de mundo” do ser-ai, uma vez
que aquele que realiza a experiéncia da catedra é um ente dotado do mesmo carater ontolégico
fundamental, a saber, & um ser-ai capaz de ultrapassar a esfera ontica.

Ainda merece atenc¢do o grifo apontado. Ele mostra uma intimidade direta entre o ser-ai

e 0 mundo préprio, 0 que é muito pertinente, uma vez que é partindo daquilo que estad mais

4 “Ich bringe mir selbst nicht nur fiir mich ein neues Erlebnis zur Gegebenheit, sondern bitte Sie alle, jedes
vereinzelte Ich-Selbst, das hier sitzt, dasselbe zu tun. Und zwar wollen wir uns in ein bis zu einem gewissen grade
einheitliches Erlebnis versetzen. Sie kommen wie gewohnlich in diesen Horsaal um die gewohnte Stunde ung
gehen auf Ihren gewohnten Platz zu. Dieses Erlebnis des ‘Sehens lhres Platzes’ halten Sie fest, oder Sie konnen
meine eigene Einstellung ebenfalls vollziehen: In den Horsaal tretend, sehe ich das Katheder. Wir nehmen ganz
davon Abstand, das Erlebnis sprachlich zu formulieren”.
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proximo que se pode tomar contato, questionar e confrontar-se com o ser. Trata-se, justamente,
de deter-se naquilo que € mais usual e comum e perceber que é nessas condigdes que 0 ser se
da. Mais uma vez se mostra a pertinéncia da propria fenomenologia, pois “a via fenomenolédgica
se impde como uma passagem: da consciéncia para a vida, através da vivéncia” (FERNANDES,
2010, p. 29).

Junto a esta dimensdo da vivéncia se soma outro elemento: o da questionabilidade
(Charakter der Fraglichkeit). Vagner Sassi destaca o seguinte: “na lida do homem com o
mundo, em seu vivenciar, antes da apreensao tedrica disto ou daquilo por um eu, identifica-se
uma postura primordial onde algo se d4, algo existe (es gibt), de maneira que este algo mesmo
(das Etwas selbst) sempre guarda um carater de questionabilidade” (SASSI, 2007, p. 111).
Relacionando esse carater a vivéncia: o significado da mesma s € possivel quando ela mesma,
enguanto vivéncia, é colocada em questdo juntamente com tudo o que nela esta implicado. O
ser-ai, entdo, assumindo a condicdo de ter-sido-jogado, questiona o préprio ser, pondo em
pratica o carater da transcendéncia.

Essa dimenséo primordial da questionabilidade é justamente o que da prosseguimento a

descricdo da experiéncia da catedra. Dando continuidade a ela, 1é-se:

O que “vejo”? Superficies marrons que se cortam em angulo reto? Nao, vejo outra
coisa. Vejo uma caixa, de modo mais exato, uma caixa pequena colocada em cima de
outra maior? De modo algum. Eu vejo a catedra da qual devo falar, vocés veem a
catedra da qual se lhes fala, na qual eu mesmo ja falei. Na vivéncia pura ndo ha
nenhum contexto de fundamentagdo, como se diz. Ou seja, ndo é que vejo
primeiramente superficies marrons que se entrecortam, e que logo se apresentam a
mim como caixa, depois como pulpito e, posteriormente, como pulpito académico,
como catedra, de tal modo que eu peguei da caixa as propriedades da catedra como se
fosse uma etiqueta. Isso tudo é uma interpretacdo forcada e mé, um desvio da pura
fixacdo do olhar na vivéncia. Vejo a catedra como de chofre; ndo a vejo isolada, vejo
0 pulpito como alto demais para mim. Vejo um livro sobre o pulpito, como algo que
imediatamente me perturba (um livro, e ndo um nimero de folhas sobrepostas com
manchas negras); eu vejo a catedra em uma orientagdo, em uma iluminagéo, em um
pano de fundo (HEIDEGGER, 1999, p. 71)%.

Ao ver a catedra, o que se V& aqui e agora? Essa é a questdo colocada por Heidegger da
qual decorre, como se nota, o restante da descri¢do. Entéo, o que de fato se “vé”? A resposta a

esta pergunta ndo pode ser dada pelo idealismo, pois este buscaria a resposta a partir de uma

50 “Was sehe ‘ich’? Braune Flichen, die sich rechtwinklig schneiden? Nein, ich sehe etwas anderes. Eine Kiste,
und zwar eine groPere, mit einer kleineren daraufgebaut? Keineswegs, ich sehe das Katheder, an dem ich sprechen
soll, Sie sehen das Katheder, von dem aus zi lhnen gesorichen wird, an dem ich schon gesprochen habe. Es liegt
im reinen Erlbenis auch kein — wie man sagt — Fundierungszusammenhang, als sahe ich zuerst braune, sich
schneidende Flachen, die sich mir dann als Kiste, dann als Pult, weiterhin als akademisches Sprechpult, als
Katheder gében, so daf ich das Kathederhafte gleichsam der Kiste aufklebte wie ein Etikett. All das ist schlechte,
mifdeutete Interpretation, Abbiegung vom reinen Hineinschauen in das Erlebnis. Ich sehe das Katheder gleichsam
in einem Schlag; ich sehe es nicht nur isoliert, ich sehe das Pult als fiir mich zu hoch gestellt. Ich sehe ein Buch
darauf liegend, unmittelbar als mich stérend (ein Buch, nicht etwa eine Anzahl geschichteter Blatter mit scwarzen
Flecken bestreut), ich sehe das Katheder in einer Orientierung, Beleuchtung, einem Hintergrund”.
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reducdo da catedra a cores, formas, material, tamanho, altura, etc. A catedra ndo é,
primeiramente, um objeto a ser compreendido pelo intelecto de um sujeito, mas algo que se da
aum eu capaz de experienciar a catedra mesma, enquanto catedra e ndo como algo que ja passou
a dimensé&o epistemoldgica.

Aqui esta um possivel entendimento fundamental entrevisto por Heidegger da “visao de
mundo”: ela ndo pode ser apreendida nos moldes de uma “estrutura de funcionamento”, ou seja,
como se o entendimento e significado do que é a catedra seja sempre 0 mesmo de modo
universal para todos. Pelo contrério: a vivéncia da catedra é Unica, assim como todas as demais
vivéncias do ser-ai e ela possui estreita ligagdo com a “visdo de mundo”, pois a propria vivéncia
representa a postura exigida pela “visdo de mundo”. Enquanto se reconhece como ser-ai,
enquanto é capaz de realizar o movimento de transcendéncia, o ser humano é capaz de expressar
isso que Ihe € mais préprio e que nasce do proprio ato de experimentar.

O modo de se relacionar com algo ja instituido, por exemplo, a prépria catedra, deve ter
o carater de uma experiéncia originaria e ndo a mera representacdo ou adequacdo de uma
experiéncia a um conjunto de valores simplesmente dados (Vorhandenheit). De fato, e por mais
gue sua demonstracao esteja na primeira secdo de Ser e tempo, essa caracterizacdo do que sdo
coisas simplesmente dadas merece uma atencdo maior para o bom entendimento de seu uso na
posterior relacdo desses conceitos a experiéncia originaria crista. Esse termo, porém, deve ser
compreendido juntamente com outro: o conceito de manualidade (Zuhandenheit). No § 15 de
Ser e tempo Ié-se o seguinte: “denominamos de manualidade o modo de ser do instrumento em
que ele se revela por si mesmo” (HEIDEGGER, 2012b, p. 117), isto é, a manualidade de algo,
da coisa, do objeto, ou como Heidegger denomina, do instrumento vem a tona a partir de seu
uso e, melhor dizendo, do uso adequado a uma funcdo. Percebe-se com isso a retomada da
dimensdo da prética (zpa&ig), dai a possibilidade de entender que esses instrumentos estdo a
méo (Hand) para serem empregados numa funcdo que é justamente aquela para a qual foram
produzidos; ao instrumento, entdo, sempre pertence um para algo (Um-zu). A mencdo a mao,

no entanto, também deve ser esclarecida:

A mé&o ndo designa apenas aquilo que o membro-méo faz. Ela designa o modo, o
“jeito” como faz. E “modo” ndo quer dizer simplesmente que determinada ocupagéo
possui uma “qualidade” especifica que a distingue de outras ocupagdes, mas que 0
ser-ai [sic], em cada ocupacdo (modo de ser), seja ela qual for, desvela (“faz”
aparecer) o ente, a coisa, 0 manual, assim como ele &, isto é, em seu ser (PISETA,
2003, p. 391).

Assim como a manualidade expressa um modo de comportamento, aquilo que é
simplesmente dado (Vorhandenheit) também é expressdo de um comportamento, porém nao

diretamente relacionado a uma pratica (mpa&ic) e sim a uma contemplagéo teorica. Heidegger
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atesta: “a visualizagdo puramente ‘tedrica’ das coisas carece de uma compreensdo da
manualidade” (HEIDEGGER, 2012b, p. 117), ou seja, falta algo de fundamental importancia
para a compreensdo daquilo que aparece no mundo, falta a dimenséo pré-tedrica proporcionada
pela facticidade. “Esta atitude teorica ignora a totalidade referencial na qual se move a
ocupagcdo da vida cotidiana”®! (ESCUDERO, 2009, p. 190).

Esses tracos prdprios e caracteristicos da analitica existencial aparecem justamente aqui
por conduzirem ao mundo e este, por sua vez, anuncia-se a partir dos instrumentos e dos modos
préprios do ser-ai ha pouco esclarecidos. Esse “anunciar mundo” também acontece com o
exemplo da catedra e ndo poderia ser diferente. E a partir desse ponto que se da continuidade
ao exemplo aqui referido.

A cétedra, desse modo, traz consigo um “mundo”. Na verdade, a catedra “munda” (es
weltet). Munda é a primeira das criacGes vocabulares proprias de Martin Heidegger. De acordo
com Safranski, o significado do termo é de dificil compreensdo e, nesse aspecto, pode ser
utilizado “para designar um acontecimento que a principio parece evidente, mas observando
melhor revela uma complexidade para a qual ainda ndo ha nome” (SAFRANSKI, 2005, p. 129).
Ou seja, o fenbmeno da catedra, a vivéncia da catedra s6 pode ser compreendida dentro de um
conjunto, ou melhor, dentro de um mundo circundante que faga sentido a este conjunto de seres-
ai que o compartilham. Afirmar — a “catedra munda” — significa: “eu vivencio o significado da
catedra”, tudo o que nela estd envolvido, historia, cultura, aquele que a utilizou momentos antes.
“A catedra munda, isto ¢, retine todo um mundo, espacial e temporal” (SAFRANSKI, 2005, p.
130). Para compreender a catedra enquanto manualidade, entdo, € preciso ver ao redor da
catedra: a disposicao da sala, a lampada que ilumina o auditdrio, o suporte no qual esta a catedra,
0s papéis a serem utilizados por aquele que falara a partir da catedra. A partir disso, pode-se
afirmar: “o instrumento sempre corresponde a seu carater instrumental a partir da pertinéncia
a outros instrumentos” e que “antes deles, sempre ja se descobriu uma totalidade instrumental”
(HEIDEGGER, 2012b, p. 116-117).

Adianta-se que a ultima parte da experiéncia da catedra a ser aqui apresentada tenta
responder a uma questdo: e se alguém que ndo compartilha do mundo circundante da
universidade, no qual a catedra se encontra, a vivenciasse? Ou ainda, se no ambiente
universitario fosse introduzido um apetrecho tipico do trabalhador da Floresta Negra, como

saber seu significado? Essas questdes aparecem nas entrelinhas do texto a seguir:

Seguramente que vocés [alunos] dirdo que isto [0 significado da experiéncia] se
encontra imediatamente na vivéncia, para mim e de certo modo também para vocés,

51 “Esta actitud teorética ignora la totalidad referencial en que se mueve la ocupacion diaria de la vida cotidiana”.
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pois vocés também veem um conglomerado de tadbuas como catedra. Este objeto,
percebido por todos, tem de algum modo o significado de “catedra”. Isso muda
quando introduzimos no auditério um trabalhador da Floresta Negra. Ele vé a catedra
ou uma caixa? O trabalhador vé o “lugar do professor”, vé o objeto ligado a um
significado. Vamos supor que alguém veja uma caixa, ndo veria um pedaco de
madeira, uma coisa, um objeto natural. Mas imaginemos que, de repente, retirdssemos
um negro senegalés de sua habitacdo e tragamo-lo a este auditério. Torna-se dificil
apresentar com exatidao o que ele veria ao fixar o olhar neste objeto. Talvez veja algo
relacionado com a magia ou que sirva para proteger-se de flechas e pedras. Mesmo
assim, o mais provavel é que ndo saiba o que fazer com esse objeto. Por acaso ele
veria um simples conjunto de cores e superficies, uma coisa qualquer que
simplesmente se da? Assim, pois, meu modo de ver e 0 modo de ver do negro
senegalés sdo fundamentalmente diferentes. A Unica coisa que tém em comum é o
fato de que em ambos os casos se vé algo. Em grande medida, meu modo de ver é
individual (HEIDEGGER, 1999, p. 71-72)%2,

Ao apresentar e trazer como exemplo um negro senegalés a intencdo de Heidegger nédo
¢ menosprezar a cultura do povo africano ou ainda do camponés, como ¢ o caso do “trabalhador
da Floresta Negra”. Os exemplos sdo aqui utilizados com o intento de mostrar como um mesmo
objeto pode ser vivenciado de modos diferentes, por pessoas diferentes, provindas de realidades
diferentes. Deve-se ainda dizer: o significado da catedra para ambas as situacdes possibilita um
questionar o ser a partir da propria “visdo de mundo”, ora a partir de uma concessao de abrigo,
pois 0 ser-ai estd entregue a totalidade do ente; ora a partir de uma postura prépria ao ser-ai
diante disso que se Ihe apresenta. Nao se pode negar, todavia, que em ambos 0s casos acontece
0 mesmo: a catedra anuncia mundo, a catedra munda.

Esse elemento traz também para a “visdo de mundo” algo fundamental, uma vez que a
propria “visdo de mundo” ndo pode ser algo “natural”, mas sim historica, como todo ser-no-
mundo. A mencao a “visdo de mundo natural” se configura como uma critica expressa por
Martin Heidegger ao entendimento cotidiano dado ao termo: “um constructo que se tornou
publico”, isto €, todo um conjunto de significados, interpretagdes, normas, ritos, etc. ja estdo
estabelecidos, basta serem apreendidos de modo epistemoldgico. “No entanto, se todo ser-ai se

singulariza em uma situacdo, entdo isso implica que nao ha de fato algo assim como uma visao

52 “Gewip werden Sie sagen, das mag im Erlebnis ummiteelbar vorfindlich sein, fiir mich, ingewisser Weise auch
fir Sie, denn auch Sie sehen diese Holz- und Bretter-Anordnung als Katheder. Dieser Gegenstand, den wir alle
hier wahrnehmen, hat irgendwie die bestimmte Bedeutung ‘Katheder’. Anders ist es schon, wenn wir einen Bauern
vom hohen Schwarzwald in den Horsaal flhren. Sieht der das Katheder, oder sieht er eine Kiste, einen
Bretterverschlag? Er sieht ‘den Platz fiir den Lehrer’, er sirht den Gegenstand als mit einer Bedeutung behaften.
Gesetzt den Fall, jemand séhe eine Kiste, so séhe er nicht ein Stlick Holz, eine Sache, einen Naturgegenstand. Aber
denken wir uns einen Senegalneger als pl6tzlich aus seiner Hiitte hier herein verpflanzt. Was er, diesen Gegenstand
anstarrend, séhe, wird im einzelnen scwer zu sagen sein, vielleicht etwas, was mit Zauberei zu tun hat, oder etwas,
hinter dem man guten Schutz gegen Pfeile und Steinwiirfe finde, oder aber, was das Wahrscheilichste ist, er wiifte
damit nichts anzufangen, also er sihe bloB Farbenkomplexe und Flachen, eine bloPe Sache, ein Etwas, das es
einfachhin gibt? Also mein Sehen und das des Senegalnegers sind doch grundverschieden. Sie haben nur noch das
Gemeinsame, daf} in beiden Féllen etwas gesehen wird. Mein Sehen ist ein im hdchsten Grade individuelles, das
ich keinefalls ohne weiteres der Erlebnisanalyse zugrundelegen darf, denn die Analyse soll doch am Ende im
Zusammenhang einer Ploblembearbeitung allgemengiiltige, wissenchaftliche Resultate liefern”.
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de mundo natural” (HEIDEGGER, 2009a, p. 370). O significado disso se assemelha ao que foi
anunciado h& pouco: o local, o tempo, 0 modo sdo todos fatores que influenciam na
fundamentacdo do ser-ai e, consequentemente, 0 modo de questionar o ser a partir da “visdo de
mundo”. Entdo, se o carater historico se faz presente na propria “visao de mundo”, as
possibilidades de interpretacdo de seus modos fundamentais também devem levar em
consideracao esse aspecto histérico como relevante. Além disso, o carater historico também se
liga com a vivéncia, o que possibilita lidar com ambos de modo mais coeso no proximo capitulo
do presente trabalho, no qual abordar-se-4 com rigor conceitual a dimensdo da experiéncia
enquanto vivéncia, sua relacdo com o carater historico da existéncia do ser-ai, bem como a
importancia de uma hermenéutica da facticidade. Tudo isso para apontar de modo também
conceitual como se configura a experiéncia origindria cristd investigada na presente dissertagéo.

Por fim, convém destacar a originalidade apresentada por Heidegger na apropriacao do
conceito “visdo de mundo” e na proposta feita por esta pesquisa: tal originalidade consiste no
fato de reconhecer que um objeto trivialmente utilizado no ambiente académico pode néo ter
significado algum para alguém que nunca tomou contato com ele antes, o que nao significa
dizer que em sua manualidade a catedra deixe de anunciar um mundo. A vivéncia do professor
Heidegger, nem por isso, passa a ser mais valorada que a do negro senegalés, isso porque “¢
possivel falar de um mundo comum a determinados estamentos, castas, profissoes”
(HEIDEGGER, 20093, p. 370). Nesse sentido, permite-se ir além da formulacdo de Heidegger
e afirmar: o modo como 0 negro senegalés se comporta diante da catedra é expressdo de sua
postura diante da realidade, bem como a procura por um abrigo (um apoio) ao tentar encontrar
um significado valido a isso que se chama cétedra. Em ultimo caso, ha a possibilidade do negro
senegalés ndo saber o que fazer com esse objeto diante do qual se encontra, isto €, ndo encontra
nenhum significado a este objeto, somente sabe que ele existe e esta ai, simplesmente dado e,
enguanto tal, traz consigo e anuncia mundo. Isto é, vivenciar a catedra € questionar iSso que se
apresenta enquanto tal. Essa dimensdao ultrapassa o simples exemplo da catedra, pois abrange a
dimensao pulsante da vida.

Impressiona a concluséo tirada por Heidegger dessa experiéncia da catedra: “o
significado da ‘estranheza instrumental’ [apresentada pelo negro senegalés] e o significado da
‘catedra’ [apresentada pelo professor Heidegger a seus alunos] séo absolutamente idénticos em
sua esséncia”® (HEIDEGGER, 1999, p. 72). Isso autentica de modo definitivo a grande critica

heideggeriana tanto ao realismo quanto ao idealismo, ambos modos classicos da teoria do

% “Das Bedeutungshafte des ‘zeuglichen Fremseins’ und das Bedeutungshafte ‘Katheder’ sind ihrem Wesenkern
nach absolut identisch”.
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conhecimento, pois 0 modo de vivenciar o mundo néo deve ser compreendido a partir de uma
postura tedrica, mas sim por uma postura pré-tedrica que expresse a autenticidade da vivéncia
e possibilite um confronto com o ser. “A postura tedrica, por mais util que seja e embora
também faca parte do repertério de nossas posturas naturais diante do mundo, é desvitalizador
(Entlebend)” (SAFRANSKI, 2005, p. 131). A modo conclusivo, atesta-se para o fato de que a
“visdo de mundo” era apresentada nos moldes metafisicos, isto ¢, moldes que desenham “sobre
nds um céu no qual os valores pendem como frutos numa arvore” (SAFRANSKI, 2005, p. 133).

A compreensdao de “visdo de mundo”, entdo, ¢ também um ataque a cultura do
conhecimento pelo simples conhecimento®, & cultura da interioridade que ndo corresponde a
exterioridade apresentada. Ela €, acima de tudo, uma critica as grandes palavras de
profundidade enganosa (SAFRANSKI, 2005, p. 133). Afirma-se, entdo: essa critica se dirige
aqueles que agem tomando por principio somente uma estrutura de funcionamento, ou seja,
para aqueles que se esqueceram de seu proprio ser. A “visdo de mundo” se liga com a vivéncia
primeiramente e ndo com uma epistemologia para a qual o eu, formado de caréater histérico, €
desprezivel. Enquanto elemento constitutivo do ser-ai, a “visdo de mundo” expressa tanto uma
concessao de abrigo ao ser quanto uma postura diante da realidade e de si mesmo que permitem
ao proprio ser-ai se relacionar com os entes de modo diferenciado, pois realiza 0 movimento de
transcendéncia, no qual depara-se com o mundo, compreende e significa a nulidade. “O mundo
em seu vir-a-ser mundo nos remete muito mais para a génese histérica de uma certa unidade
que traspassa e retine a miriade de sentidos e significa¢fes constitutivas de si mesmo: ele aponta
para o surgimento de uma visdo de mundo” (CASANOVA, 2012, p. 40).

% Essa critica ao conhecer pelo simples fato de conhecer ndo é nenhuma novidade trazida por Heidegger. Na
verdade, ela ja se encontra na obra de Friedrich Nietzsche (1844-1900), mais especificamente em Consideragdes
extemporéaneas (1873-1874), no capitulo intitulado Da utilidade e desvantagem da histéria para a vida. Nietzsche
aponta que o homem precisa exercer a sua capacidade critica de estudar a historia e ndo sucumbir no niilismo ou
quando se nega a viver esta vida e tem a ilusdo de desfrutar de um paraiso numa outra vida, como Nietzsche
caracterizou o cristianismo, que para ele é um platonismo para o0 povo. Sendo assim, 0 homem nédo pode ser um
idealista, refugiando-se no mundo que nega a realidade que o cerca, mas por estar em constante movimento de
transformagcédo, deve buscar a superacdo no proprio presente. Dai a necessidade do homem de, a cada momento,
refazer-se, reconstruir-se, e verdadeiramente ser um homem do vir-a-ser; e ndo um homem que ja sabe tudo. Para
mais: NIETZSCHE, Friedrich Wilhelm. Obras incompletas. Trad.: Rubens Rodrigues Torres Filho. Sdo Paulo:
Abril Cultural, 1983, p. 58-70; LIMA, Marcio José Silveira. Nietzsche e a histéria: o problema da objetividade e
do sentido historico. In: Cadernos Nietzsche, n. 30, 2012, p. 159-181; DENAT, Céline. A filosofia e o valor da
histéria em Nietzsche: uma apresentacdo das considerages extemporaneas. In: Cadernos Nietzsche, n. 26, 2010.
Disponivel em: <http://www.cadernosnietzsche.unifesp.br> Acesso em: 19 Fev 2016.
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CAPITULO 2
A DIMENSAO DA EXPERIENCIA ORIGINARIA

O desenvolvimento deste momento do trabalho estd diretamente relacionado com a
ultima parte do primeiro capitulo ha pouco apresentada e, logo, com o primeiro capitulo como
um todo. Nesse sentido, exige-se uma necessaria continuidade quer no modo de abordagem
quer naquilo que é abordado. Justamente por isso, o primeiro intento aqui pretendido é a
apresentacdo, problematizacdo e indicacdo do entendimento do que seja 0 conceito
“experiéncia”, dado que esta tematica estava presente na “experiéncia da catedra”, porém, sem
ser devidamente aprofundada. Para que essa tematica ganhe coeréncia de modo satisfatério,
permanecer-se-a contando com o apoio tedrico do filésofo alemédo Martin Heidegger e dos
primeiros cursos por ele ministrados na Universidade de Friburgo (1919-1923), dado que nesses
cursos encontra-se o desenvolvimento da tematica a respeito de Erlebnis e Erfahrung, os
conceitos norteadores desse momento da pesquisa®®.

O levantamento do significado do termo “experiéncia” traz consigo uma série de
problematicas que serdo abordadas neste momento e que ndo podem ser dissociadas, dado o
modo como Heidegger constrdi seu aparato filosofico e também levando em consideracdo as
pretensdes deste trabalho. O conjunto temético aqui proposto, entdo, esboca a configuracdo do
desenvolvimento posterior do capitulo, além de apresentar, mesmo que previamente, qual a
possivel relacdo que iré se estabelecer entre as partes constituidoras do todo.

A primeira grande dificuldade que se impbe é a dupla proveniéncia do termo
“experiéncia” em alemao: Erfahrung e Erlebnis. Soma-se a isso o fato de Heidegger, em seus
textos, fazer uso de ambos os termos, dando, aos mesmos, significacdes proprias, ou seja, aquilo
gue usualmente se compreendia na lingua alema tanto por um termo quanto pelo outro pode ser
alterado dentro do desenvolvimento filosofico deste autor. Disso decorre a necessidade de uma

investigacdo intrinseca pelo pensamento de Heidegger para, assim, construir, como realizado

55 Trata-se de um recorte tedrico necessario para o bom desenvolvimento da pesquisa. Tem-se consciéncia de que
a problematizacéo a respeito de Erlebnis e Erfahrung ndo se limita aos escritos dos anos 1920 e que a partir da
década de 1930 o prdprio autor prefere o termo Erfahrung, abandonando o uso de Erlebnis. No entanto, essa
escolha posterior acontece porque, ja nos escritos de 1920, realiza-se uma aproximagdo significativa entre os
termos. Isto é, Heidegger, no préprio movimentar-se da fenomenologia-ontologico-hermenéutica, ressignifica
esses dois termos, dando, sobretudo, ao termo Erfahrung uma significacdo peculiar e até mesmo proxima do
entendimento de Erlebnis, compartilhado por ele mesmo. Mostrar essa aproximagdo surge como um dos intentos
desse capitulo, donde o recorte especifico para os textos entre os anos 1919 e 1923.
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com o conceito “visdo de mundo”, o significado do termo “experiéncia” visando a continuidade
desta pesquisa.

Esta investigagdo pelo significado do termo “experiéncia” torna-se mais viavel quando
se olha para o uso ou para as construcdes conceituais utilizadas pelo filésofo, tais como
faktische Lebenserfahrung (experiéncia fatica da vida) e Umwelterlebnis (vivéncia do mundo
circundante). De acordo com isso, aponta Kirchner:

Heidegger passa a utilizar expressdes como hermenéutica da facticidade e, a partir
disso, realiza analises totalmente novas no campo da fenomenologia. [...] A mudanga
fundamental, contudo, ndo reside apenas na mudanca e no emprego de novos
conceitos filosoficos. [...] Ao propor e fazer uma hermenéutica da facticidade,
Heidegger estd preocupado em garantir e salvaguardar a unidade do fenémeno do
mundo do ser-ai humano (KIRCHNER, 2014, p. 152-153).

A lida com o termo “experiéncia” em faktische Lebenserfahrung conduz,
necessariamente, a problematizacdo da dimensdo da facticidade nos primeiros escritos de
Heidegger. Adianta-se que este trabalho néo pretende evitar a problematizagéo da facticidade,
mas trazé-la para o centro da discussdo, uma vez que ela aponta diretamente para o posterior
caréter originario da experiéncia religiosa cristd. A tematica da facticidade esta atrelada a
discussdo da hermenéutica da facticidade, tema do Ultimo curso de Heidegger em sua primeira
passagem por Friburgo: Ontologia — hermenéutica da facticidade (Ontologie — Hermeneutik
der Faktizitat) (1923).

Destarte, tanto o fazer a experiéncia quanto a hermenéutica da facticidade possuem
sempre um modo préprio de serem assumidas pelo ser-ai, donde a possibilidade de afirmar que
ha necessariamente um modo originario de vivenciar, de experienciar. E a partir desse momento
que sera estabelecida uma ligacdo entre o entendimento de experiéncia e a indicacdo de um
“cristianismo originario”, entendendo este enquanto “experiéncia originaria cristd”. Essa
ligagdo tornar-se-a possivel a partir daquilo que Heidegger denomina de “indicio formal”

(formale Anzeige) e possibilitara o desfecho deste momento da investigagao.

2.1 A problematizacio do conceito “experiéncia”
O idioma alemdo possui duas palavras que, quando traduzidas, possibilitam o
entendimento de um experimentar, ou melhor, de um experienciar®®. Sdo elas: Erfahrung e

Erlebnis. A diferenca entre elas, conforme anuncia Michael Inwood, é a seguinte:

%6 Importante esclarecer o seguinte: a ideia de experiéncia, em Heidegger, ndo é aquela compartilhada pela Teoria
do Conhecimento moderna, responsavel por distinguir um sujeito cognoscente e um objeto a ser conhecido. Nesse
sentido, aponta-se para o entendimento de experiéncia enquanto experenciar, isto €, um viver, de fato, a experiéncia
da vida, sem trazer a preocupagao epistemologica de um sujeito distinto de um objeto. A expressdo “experiéncia”,
quando utilizada, carrega consigo esse significado e estd ancorada na seguinte passagem: “a experiéncia da vida é
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1. Erleben, de leben, “viver”, aproxima-se de “vivenciar”. Uma pessoa pode
vivenciar, erleben, o medo, por exemplo, ao senti-lo ou ao testemunha-lo. Uma
Erlebnis ¢ uma vivéncia com efeito intenso na vida interior de alguém, mas ndo
necessariamente externamente, como em “Isto foi uma experiéncia e tanto!”. 2.
Erfahren, de fahren, “ir, viajar, etc.”, e lit. “ir adiante”, possui uma qualidade mais
exterior. Pode significar “aprender, descobrir, ouvir, falar”’, mas também “receber,
sofrer” algo. Uma Erfahrung é uma experiéncia de um acontecimento externo,
objetivo, e as licBes que se aprendem de tais acontecimentos (INWOOD, 2002, p. 60).

E claro que estes significados apresentados por Inwood sdo do uso corrente do idioma
alemédo, por mais que estejam num dicionario que se propde a perscrutar o significado dos
principais termos utilizados por Heidegger. 1sso, no entanto, designa uma tarefa essencial a ser
realizada: investigar o modo como o proprio Heidegger se utiliza destes termos, como 0s
significados se modificam e em qué se modificam, além de mostrar a continuidade existente
entre as significacbes. Para que esta tarefa seja realizada com maior rigor, 0 que aqui se propde
é uma nova divisdo em duas partes: uma delas se concentrando na problematizacdo do termo
Erlebnis e a outra do termo Erfahrung.

Nesse sentido, o desdobramento a partir da raiz das palavras, a aplicagéo no idioma e na
filosofia alema seréo apresentadas nas respectivas partes que se sucedem. Adverte-se também
para a seguinte constatacdo: o entendimento de Erlebnis remete diretamente ao entendimento
de Erfahrung e vice-versa, donde uma maior dificuldade para separar ambos os conceitos. Dai
a possibilidade de afirmar, desde ja, que a vivéncia, em Heidegger, torna-se historica, isto &,
uma re-construcdo do passado, uma forma de interpretacdo. Erlebnis e Erfahrung estdo em
constante relagéo e, com isso, assegura-se: “a fenomenologia ndo precisa ser construida como
sendo necessariamente uma revelacdo da consciéncia; pode também ser um meio de revelar o
ser, em toda a sua facticidade e historicidade” (PALMER, 2006, p. 132)°’.

Mantendo ainda a fenomenologia como base investigativa, este trabalho ndo pretende
cindir Erlebnis e Erfahrung, a separacdo que aqui se da é tdo somente metodoldgica, visando a
possivel contribui¢cdo para o “como” compreender e relacionar ambos os termos. Eis a tarefa

gue agora se assume.

mais do que a mera experiéncia de tomada de conhecimento. Ela significa a plena colocacédo ativa e passiva do
homem no mundo: vemos a experiéncia fatica da vida apenas segundo a dire¢do do comportamento”
(HEIDEGGER, 2010, p. 15-16).

5" Ha nas entrelinhas desta citagio a ideia de uma “superagdo”, por parte de Heidegger, da fenomenologia proposta
por Edmund Husserl. Nota-se isso quando Heidegger percebe na fenomenologia um modo de acessar e
compreender o ser. Para mais: TAMINIAUX, Jacques. Leituras da ontologia fundamental: ensaios sobre
Heidegger. Lisboa: Instituto Piaget, 1995, p. 21-80.
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2.1.1 A experiéncia entendida como Erlebnis

O ponto de partida e base fundamental para a problematizagdo do entendimento de
Erlebnis é o volume 56/57 da Gesamtausgabe, sobretudo, o texto compreendido entre os 88 13
e 15. Isso estd desse modo aqui proposto pelo fato de se encontrar no texto a exposicao e analise
da estrutura da vivéncia (Erlebnis) a partir de trés caracteristicas peculiares: 1) a vivéncia possui
uma significacdo imediata; 2) acontece efetivamente porque quem vivencia € um eu-historico;
3) ha uma apropriacdo da vivéncia que relaciona o carater significativo com o eu-histérico.

O levantamento dessas trés caracteristicas estruturantes da vivéncia é suficiente para
aquilo que aqui se propde: compreender a ligacdo existente entre Erlebnis e Erfahrung a partir
da aplicacdo de ambos os termos, ou seja, de um mundo da vida (Lebenswelt) decorre a
experiéncia fatica da vida (faktische Lebenserfahrung) que, por sua vez, sé € possivel ser
compreendida a partir da dimensdo da vivéncia. Isso se torna relevante quando se leva em
consideragdo, com plena consciéncia, o fato de que o proprio Heidegger em cursos posteriores®
lanca mé&o de outros fundamentos essenciais ao entendimento da vivéncia, mas que ndo
necessitam ser aqui expressados. A problematizacdo que aqui se prop@e, entdo, é apresentar a
tripla estruturacéo feita por Heidegger de modo claro e objetivo visando a maxima compreensdo
do texto.

A primeira medida a ser tomada, diante disso, ¢ “dar um passo atrds” e perscrutar o
proprio termo Er-lebnis: o prefixo er®®, presente nessa expresséo, indica de modo imediato o
estado primordial do qual nasce a vida, o proprio viver no sentido mais estrito do termo, dado
gue o complemento do termo, Leben, significa justamente viver. Nao esta errado afirmar, entao:
Er-lebnis designa aquilo que é mais proprio da vida, a vivéncia, de modo que a vida vive
apropriando-se daquilo que Ihe é mais inicial, mais préprio, mais particular. A vivéncia se da
como vivéncia nessa dimensdo originaria: o viver. A vida, entdo, é necessaria para que a

vivéncia ocorra. Com isso, entende-se melhor a aplicacdo feita por Inwood (2002, p. 60): ha

%8 Aqui faz-se mengéo aos volumes 20 e 59 da Gesamtausgabe, respectivamente, Prolegomena zur Geschichte des
Zeitbegriffs (1925) e Phédnomenologie der Anschauung und des Ausdruck (1920), nos quais Heidegger ainda
dedicara uma atencdo especial ao conceito Erlebnis. Todo o § 5 do volume 20 ¢é dedicado a compreensdo da
intencionalidade como estrutura das vivéncias. Ja o volume 59, ainda na Introducdo, especificamente durante o §
4, abordara a questdo do viver como vivéncia e do sentido desta. Essa discussao ndo é apresentada neste trabalho
por se entender que, caso assim se procedesse, cair-se-ia numa andlise estritamente filoséfico-analitica da
construgdo do conceito no pensamento de Martin Heidegger, o que ndo é aqui pretendido. H&, de fato, bons
trabalhos que se propdem a perscrutar essa dimensdo do pensamento heideggeriano: VERMAL, Juan Luis. La
cuestion de la intencionalidad en las lecciones de Heidegger en Marburgo en 1925. In: Taula: quaderns de
pensament. v. 10, 1988, p. 7-18; SILVESTRE, Carlos di. La interpretacion de la intencionalidad en la obra
temprana de Heidegger. In: Anuario filosdfico. v. 37, n. 2, 2004, p. 329-359.

%9 O prefixo ur-/Ur- significa "no comego", "originario", podendo aparecer tambhém em variagdes como ar- € ir-,
conforme o acento de pronincia que se Ihe dé. Para maiores detalhes, conferir. WAHRIG, Gerhard. Deutsches
Wdrterbuch. Munique: Mosaik, 1980, colunas 1134-1135 (para er...) e coluna 3912 (para ur...).


https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=126039
https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=126039

81

uma vivéncia do medo e o medo é um modo de vivenciar. E claro que aqui se poderia enumerar
tantos outros exemplos que conseguiriam expressar a ideia central da vivéncia como esse modo
“interior” de relacionar-se com “algo” e em todos ¢les ficaria clara a intencdo expressa por
Heidegger: pensar a vivéncia a partir da vida.

Mesmo ap0s essa explanacdo pode restar uma questdo: o que vivenciar? A catedra, por
exemplo. Isso, porém, ndo basta. Ainda se poderia objetar: como vivenciar a catedra? Vai-se
além: como vivenciar algo? O que significa dizer que se vivencia algo? E ainda: € suficiente
somente dizer ou afirmar a possibilidade de vivenciar algo? De fato, “nos encontramos ante um
abismo no qual, ou nos precipitamos no nada — isto €, no nada da objetividade absoluta — ou
bem logramos saltar para outro mundo ou, sendo mais exatos, estamos pela primeira vez em
condi¢des de dar o salto a0 mundo enquanto tal” (HEIDEGGER, 1999, p. 63)%. Isso passa
diretamente pela possibilidade de compreensdo do outro mundo, “de atender a seus auténticos
motivos” (CACERES, 2014, p. 222)%,

Chega-se num primeiro ponto decisivo: as questfes colocadas possibilitam o0 acesso, de
fato, a dimensédo da vivéncia. No entanto, esse acesso deve ser feito de modo a ndo se precipitar
no “nada da objetividade absoluta”, ou seja, a vivéncia ndo esta na dimenséo teorica-reflexiva,
que trabalha com fatos psiquicos sem problematizar a materialidade que os possibilita. Disso
decorre o fato de Heidegger anunciar o mau uso do termo vivéncia e cogitar nem empregé-lo:
“neste momento, o termo vivéncia esta tdo desgastado e desconfigurado que o melhor seria
prescindir de seu uso, caso ndo fosse tdo adequado. Dado que ndo podemos evita-lo, o melhor
sera tentar compreender sua esséncia” (HEIDEGGER, 1999, p. 66)%. Esse movimento de
incursdo ao termo é 0 que proporciona o aparecimento dos trés momentos fundamentais ja
mencionados.

Vale mencionar ainda: mesmo Heidegger priorizando o pré-reflexivo e o a-tedrico na
dimensao da vivéncia, ndo se amputa a vivéncia a possibilidade de criar um objeto, viabilizando
a teoria e a reflexdo. Essa pre-ocupacdo com o carater cientifico também é prdpria a dimensao
da vivéncia (HEIDEGGER, 1999, p. 75) e o que tornara possivel afirmar a existéncia de uma

ciéncia originaria. O problema a ser enfrentado é deixar de ter como ponto de partida a

60 “Wir stehen an einem Abgrund: entweder ins Nichts, d.h. her absoluten Sachlichkeit, oder es gelingt der Sprung
in eine andere Welt, oder genauer: iiberhaupt erst in die Welt”.

81 “De atender a sus auténticos motivos”.

62 “Das Wort ‘Erlebnis’ selbst ist heute so abgegriffen und verblaBt, dap man es am besten beiseite miifte, wenn
es nicht gerade so treffend wire. Es 14t sich nicht vermeiden, und es kommt daher um so darauf an, sein Wesen
zu verstehen”.
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teorizagdo, o teorético que parte e retorna a um sujeito psiquico, principal proposta do
neokantismo que vigorava na época.
A dimensdo da vivéncia, na verdade, ndo pode partir de um sujeito psiquico, um “eu”,

pré-estabelecido tal como aponta a passagem a seguir:

Reproduzamos a vivéncia com toda sua vivacidade e examinemos seu sentido. N&o
se trata, todavia, de uma coisificacdo e objetificacdo da vivéncia, de uma visdo
contraria a vivéncia, se digo que esta ¢ algo como um “eu me comporto”. Realmente
decisivo é que na simples contemplagdo ndo encontro algo assim como um “eu”. O
que vejo € que [esse “eu”] vive, e mais, que vive dirigindo-se para algo, e este “viver
intencionado para algo” ¢ um “viver que se dirige para algo em atitude interrogativa”,
para algo que por si mesmo é questionavel (HEIDEGGER, 1999, p. 66)%.

O contexto do 8 13, no qual se encontra essa citagdo, desenvolve a vivéncia da pergunta
“existe algo?” (gibt es etwas?). O que disso aqui interessa € a aplicagdo em tantas outras
possiveis vivéncias, uma vez que durante o vivenciar ndo se percebe um “eu”. Pelo contrario:
a Unica coisa que se percebe é o fato de ser vivente e, enquanto tal, estar direcionado para algo.
Esse “algo” que se apresenta durante a vivéncia ja estd ai em significacdo imediata, o que
Heidegger caracteriza como es weltet (munda)®*. O fato disso que se da na vivéncia ja se
apresentar em sua significacdo imediata aponta, mesmo indiretamente, para a hermenéutica
enquanto possibilidade fundamental do modo de acesso & dimensdo da vivéncia. A partir desse
ponto em diante ja comeca a Se encontrar vestigios que proporcionarao a passagem da Erlebnis
para a Erfahrung, dado que o desenvolvimento fenomenoldgico caracterizara a hermenéutica
como hermenéutica da facticidade. Na verdade, ja se pode compreendé-la como uma
fenomenologia hermenéutica da facticidade, dada a compreensdo que aqui se toma de um
movimento fenomenoldgico em curso.

O comentario a seguir é capaz de fazer ver um elemento que esta nas entrelinhas do

texto de Heidegger:

Vendo, de modo simples, o que se d4, cada vez, em cada vivéncia, nunca se mostra
algo como um “eu”. [...] £ como se o “sujeito” de cada vivéncia fosse, ndo tanto eu
mesmo, mas a vida. [...] Eu, contudo, com a minha consciéncia, com a minha
subjetividade, ja estou enraizado nesta vida, que vive em mim, que eu vivencio, na
qual eu vivo e sou vivido (FERNANDES, 2010, p. 34).

O que esse comentdrio faz notar? A vivéncia ndo ¢ “coisa”’, mas “comportamento”.

Comportamento diante de algo que se apresenta em sua significacdo imediata com a qual

83 «“yVollziehen wir es in voller Lebendigkeit, und gehen wir seinem sinne nach uns sehen darauf hin. Zwar wiire es
noch keine verdinglichung uns Versanchlichung des Erlebnisses, eine ihm widerstrebende Auffassung, wenn ich
sagen wollte, es liege so etwas darin wie ‘ich verhalte mich’. Entscheidend ist: Das sclichte Hinsehen findet nicht
so etwas wie ein ‘Ich’. Ich sehe: Es lebt, und weiter, es lebt auf etwas hin, uns dieses ‘Leben auf hin’ ist ein
‘fragend Leben auf etwas hin’, und das Etwas selbst steht im Charakter der Fraglichkeit”.

64 Essa problematica ja foi apresentada neste trabalho. Para mais: 1.4 A experiéncia da catedra: compreensédo do
conceito “visdo de mundo” e indicac¢do a dimensdo da vivéncia.
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“aquele que vivencia” se identifica. Afirma-se, entdo: no vivenciar h4, a principio, uma
identificacdo entre o vivenciado e aquele que vivencia; disso decorre o fato de que a vivéncia,
a priori, ndo determina um “eu”.

Impressiona quando Paulo, dirigindo-se aos Galatas, escreve: “ja ndo sou eu quem vivo,
mas ¢ Cristo que vive em mim” (Gl 2, 20). A partir dessa passagem pode-se afirmar a
identificacdo entre aquilo que é vivenciado, a fé em Jesus Cristo, e aquele que vivencia, Paulo,
que, vivenciando, ndo encontra um “eu”, pois se identifica com Cristo, o “algo” da vivéncia.
Corrobora com essa constatacao um escrito do proprio Heidegger, no qual se 1€: “a experiéncia
religiosa da vida me prende no mais intimo de mim, a experiéncia aparece na proximidade
imediata de meu eu préprio, eu sou, por assim dizer, esta experiéncia” (HEIDEGGER, 1993, p.
208)%,

Essa é a outra grande contribuicdo que o retorno a dimensao da vivéncia pré-reflexiva e
a-tedrica traz: o “eu” ser condi¢@o necessaria, porém nao suficiente, para que a vivéncia ocorra
(FERNANDES, 2011, p. 118-119). No entanto, ndo se cria uma esfera “absoluta” na qual a
vivéncia torna-se uma entidade “suprema”. Isso ¢é possivel porque “a vivéncia é, cada vez,
minha vivéncia, isto é, a vivéncia que se apresenta aqui, em mim, e que eu vivencio agora”
(FERNANDES, 2010, p. 35). A vivéncia é também historica, ela pertence a um eu histérico, ao
qual esse mundo circundante se apresenta em seu carater de significacdo imediata. Esse agora
aqui mencionado ndo é o agora das coisas, ndo € uma espacialidade e temporalidade do ente,
mas tdo somente 0 agora originario que é o tempo e o espaco do ser-ai. E de acordo com
Heidegger: “este ‘hoje’ [agora] enquanto modo da facticidade somente podera ser determinado
em seu carater ontoldgico quando se tiver feito visivel de modo explicito o fenbmeno
fundamental da facticidade: ‘a temporalidade’ (que ndo é uma categoria, mas um existencial”
(HEIDEGGER, 2013, p. 39).

O elemento histdrico, o eu histdrico que vivencia, proporciona, de fato, a ligacdo entre
a vivéncia e a facticidade, pois todo vivenciar possui um agora que Ihe da singularidade e lhe
proporciona modos tipicos de vivenciar. Com isso, fica assegurada a afirmacéo de Heidegger
ao findar o exemplo da catedra: “o significado da ‘estranheza instrumental’ e o significado da
‘catedra’ sdo absolutamente idénticos em sua esséncia”®® (HEIDEGGER, 1999, p. 72). Trata-

se de vivéncias distintas, mas que possuem a mesma estrutura, sendo justamente a historicidade

85 «“Religidse Lebenserfahrung erfat mich in meinem innersten Selbst, die Erfahrung tritt in die unmittelbare Nahe
meines Selbst, ich bin sozusagen diese Erfahrung”.

% “Das Bedeutungshafte des ‘zeuglichen Fremseins’ und das Bedeutungshafte ‘Katheder’ sind ihrem Wesenkern
nach absolut identisch”.
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(Geschichtlichkeit) do ser-ai que as distingue. Dai a importancia do carater historico da
vivéncia, pois a vivéncia ndo pode ser uma coisa apreendida como um pro-cesso (Vor-gang)®’,
0 que culminaria numa eminente des-vivificacdo (Entlebung). Acrescenta-se a isso outro
elemento: “a interpretagdo ¢ o que da ao ‘ai’ do ser-ai fatico o carater de um estar orientado, o
que delimita muito bem seu possivel modo de ver e o alcance de sua visdo” (HEIDEGGER,
2013, p. 40). A hermenéutica, entdo, é o que possibilita romper com o esquematismo classico
e situar o ser-ai em sua condicdo historica.

Interessante ainda perceber: Heidegger faz uma disting¢do entre os dois termos alemées
possiveis de serem traduzidos por “historia”: Geschichte e Historie. Este ultimo faz referéncia
direta a ciéncia historica e, dessa maneira, aponta para uma ordem cronoldgica dos fatos, ou
seja, nesse entendimento de histdria o tempo € linear e progressivo. Ja o termo Geschichte esta
ligado a raiz do verbo geschehen, acontecer, e, conforme aponta Escudero, “remete ao acontecer
mesmo da histdria, a0 movimento de gestacao historica ao qual esta submetida qualquer parte
da existéncia humana” (ESCUDERO, 2009, p. 100)%. E esse sentido de historia enquanto
Geschichte que Heidegger quer resgatar, pois ela guarda as diferentes estruturas de sentido
determinantes para a existéncia finita e temporal do ser-ai. A essa compreensdo Heidegger
denomina de historicidade do ser-ai, a qual esta relacionada outra compreensdo de tempo, ndo
mais aquela linear e progressiva, mas aquela na qual o tempo se d& de maneira ek-statica.

Adverte-se também, conforme destacado pelos trechos da obra Ontologia:
(hermenéutica da facticidade): ndo se pode pensar a historicidade fora da temporalidade. O
proprio experienciar o tempo, por sua vez, ¢ epocal, isto é, historico, pois “ontologicamente, o
hoje supGe: o presente do agora, o impessoal, o ser e estar com 0s outros; ‘N0sso tempo’”
(HEIDEGGER, 2013, p. 38).

Essa caracteristica propria da historicidade € desvelada no eu historico e sobre sua
importancia lé-se o seguinte:

O eu-histdrico. Este novo elemento estrutural faz referéncia a finitude inigualavel de
cada eu singular que vive e encarna toda vivéncia do mundo circundante. Mas, por
que historico? A nosso entendimento, Heidegger caracteriza o eu como histérico
porque esta caracteristica ressalta o carater Gnico, que ndo se pode repetir, proprio de

870 termo “processo” (Vorgang) é outro conceito elaborado pelo jovem Heidegger e, em poucas palavras, expressa
um modo de proceder objetivante que torna irrelevante a participacéo do eu historico. A nota feita por Escudero
sintetiza isso: “o processo (Vorgang) corresponde a um procedimento objetivante que contempla as vivéncias de
um modo neutro e distante, isto €, desvinculadas do eu fatico que vive, afastadas do eu histérico que vivencia,
separadas artificialmente do eu histérico” (ESCUDERO, 2009, p. 188).

68 “Remite al acontecer mismo de la historia, al proceso de gestacion historica al que esta sometida cualquier
parte de la existencia humana”.
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cada existéncia individual-finita, prescindindo, ou superando se se prefira, as tipicas
caracterizages fisico-psiquicas dos individuos (CACERES, 2014, p. 228)%°.

A partir desse comentario afirma-se: a vivéncia, tendo o eu histérico como elemento
estruturante, é originaria, pois ela esta fundada na existéncia unica e finita do eu histérico. As
vivéncias, a partir desse modo de compreensdo, sdo geradas e apropriadas. Disso decorre
também a critica a0 modo de entender a vivéncia como processo, como partindo do teorético,
pois o que ali se chama de “eu” ¢ uma fragmenta¢dao do eu historico, o “eu psiquico” ¢ um
residuo do eu historico. O problema é estabelecer o eu psiquico como ponto fundante e ndo
como fundado. Isso faz com que nédo seja eliminada a formacéo da terminacgao objetiva. O que
aqui se faz com a apresentacdo do eu historico: fundamentar, fenomenologicamente, a partir da
dimensdo da vivéncia a possibilidade de criar algo assim como um eu psiquico.

A auténtica vivéncia é esta vivéncia originaria entendida ndo como processo, mas como
apropriacéao (Ereignis). O eu historico se apropria daquilo que se lhe apresenta significativante
no mundo circundante. E mais: identifica-se com isso que vivencia, pois parte justamente da

pré-reflexdo e do a-tedrico, tal como aponta o filosofo aleméao:

No ver a catedra estou plenamente presente com meu eu; [...] meu eu ressoa nesse
ver, é uma vivéncia exclusivamente minha, e assim a vejo. Além do mais, ndo se trata
de um processo, mas de uma apropriacao. A vivéncia ndo transcorre diante de mim
como um objeto ou como uma coisa que eu coloco ai, sendo que eu mesmo me
aproprio dela, e ela se apropria de si mesma de acordo com sua esséncia
(HEIDEGGER, 1999, p. 75)".

O destaque a ser feito € justamente no termo apropriacéo (Ereignis), que neste contexto
da obra heideggeriana ndo tem a conotacdo dada posteriormente, por exemplo, na outra obra
capital de seu pensamento, Contribuicdes a filosofia (Beitrage zur Philosophie) (1936-1938),
ou ainda na posterior conferéncia Tempo e ser (Zeit und Sein) (1962). O uso do termo Ereignis,
nesse momento, estd muito proximo de um “mergulho” no mundo da vida, ou seja, nas proprias
vivéncias. Mais uma vez quer-se destacar a particula er no inicio da expressao, pois ela designa,
tal como em Er-lebnis, o modo incoativo e mais proprio, nesse caso, de se apropriar de algo.

Afirma-se, entdo, que o emprego de apropriacao serve, justamente, para demonstrar a

familiaridade que o ser-ai tem com o mundo circundante. O ser-ai, enquanto eu historico que

89 «“El yo-historico. Este nuevo elemento estructural hace referencia a la finitud inigualable de cada yo singular que
vive y encarna toda vivencia circumundana. ;Pero, por qué histérico? A nuestro entender Heidegger caracteriza al
yo en tanto histérico porque este rasgo resalta el carcter Gnico, irrepetible, propio de cada existencia individual -
finita, prescindiendo, o superando si se prefiere, las tipicas caracterizaciones fisico-psiquicas de los individuos”.
70 “Im Kathedersehen bin ich mit meinem vollen Ich dabei, es schwingt mit, sagten wir, es ist ein Erlebnis eigens
fur mich, und so sehe ich es auch. Es ist aber kein Vorgang, sondern ein Ereignis. [...] Das Er-leben geht nicht
vor mir vorbei, wie eine Sache, die ich hinstelle, als Objekt, sondern ich selbst er-eigne es mir, und es er-eignet
sich seinem Wesen nach”.
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vivencia, estd imerso nessa corrente de significacdo do mundo circundante que se lhe da tal e
qual.

A partir dessa caracterizacdo da apropriacdo pode-se estabelecer a ligacdo entre os trés
pontos estruturantes da vivéncia e realizar a passagem para a dimenséo da facticidade: o carater
significativo do mundo, ao se dar tal como €, sempre o faz a um eu historico que, por sua vez,
se apropria dessa significacdo aos moldes pré-reflexivo e a-tedrico, pois 0 eu histdrico esta
submerso nessa dinamica da vivéncia que é tdo somente sua; €, por isso, Unica, originaria. As
vivéncias do mundo circundante nao sao ao estilo de processo, mas de apropriacdo por parte do
eu histdrico.

O adjetivo “historico” aqui utilizado tem a funcao de realcar a individualidade propria
do “eu” de modo radical, ou seja, mostrando a raiz da gestacao da propria vivéncia. Sobre a

importancia e radicalidade do eu historico, comenta Ramon Rodriguez:

N&o sdo caracteristicas psicoldgicas pessoais, intercambidveis com individuos do
mesmo modelo psiquico, o0 que distingue o eu, mas ter uma histéria; um ser que se
constréi numa situacao dada, que se gesta constantemente, ndo pode propriamente ser
tipificado; seu modo de gestacéo é literalmente (nico. Este eu historico est presente
na mais elementar das percepcdes e para quem as coisas aparecem desta ou daquela
maneira (RODRIGUEZ, 1997, p. 28)™.

Complementa-se esta passagem afirmando que mais do que ter histéria o eu historico
faz historia, gesta a propria historia a partir das vivéncias que vive, das quais se apropria de
modo originario. O modo de gestacdo sendo literalmente Unico, conforme aponta a citacao,
também se caracteriza como o0 modo originario de viver. Com isso, conclui-se: a estrutura da
vivéncia é valida para o ser-ai de modo geral e a singularidade do eu da-lhe historicidade e
originariedade. “As vivéncias sdo fendmenos de apropria¢do, de modo que vivem o que lhes ¢
mais proprio e de modo que a vida vive somente assim” (HEIDEGGER, 1999, p. 75)"2.

O viver sendo sempre singular, apropriativo e histdrico confere carater de originariedade
a experiéncia que, por ter um agora, sempre ¢ fatica. “A vida se da, na minha experiéncia, de
modo muito mais imediato, proximo, originario, em todas e em cada uma das vivéncias”
(FERNANDES, 2010, p. 40): entdo, a experiéncia originaria é aquela que direciona o ser-ai, 0

eu historico, de maneira imediata a vida, na qual experiéncia e ser sdo tdo somente um so.

1 “No son caracteristicas psicoldgicas personales, intercambiables con individuos del mismo tipo psiquico, lo que
distingue al yo, sino tener una historia; un ser que se hace en una situacion dada, que se gesta constantemente, no
puede propiamente ser tipificado; su proceso de gestacion es literalmente Gnico. En este yo histérico el que esta
presente en la mas elemental de las percepciones y para quien las cosas aparecen de esta u otra manera”.

2 “Die Erlebnisse sind Er-eignisse, insofern sie aus dem Eigenen leben und Leben nur so lebt”.
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2.1.2 A experiéncia entendida como Erfahrung

A anélise da passagem de um termo a outro, conforme ja mencionado, néo é tarefa facil.
Além disso, a conclusdo ao final do topico anterior é resultado da construgcdo a partir dos
recortes aqui propostos, uma vez que nos primeiros escritos de Heidegger, que servem de
fundamento tedrico a presente pesquisa, esse aspecto de identificacdo entre ser e experiéncia
encontra-se somente nas entrelinhas dos textos e nas correlagdes possiveis de serem realizadas
entre 0s mesmos. Além disso, a possibilidade de querer cindir, de fato e efetivamente, o
significado de Erlebnis e Erfahrung soa como oportuna a alguns olhos, dada a propria distingdo
de origem das palavras no idioma alem&o. Essa atitude distintiva ndo é acolhida por esta
pesquisa, pois aqui se compreende que ha entre Erlebnis e Erfahrung uma ligacdo eminente e
necessaria. Vale reforcar que aqui se tomam os cursos entre 1919 e 1923 como base para essa
afirmacdo. O que aqui se propde, neste momento, entdo, é apontar para o significado do termo
Erfahrung, ja mostrando as relacfes com o entendimento de Erlebnis, além de trazer para o
centro da discussao a tematica da facticidade, principal uso dado ao entendimento de Erfahrung.

A apresentacdo feita por Michel Inwood do termo Erfahrung serve novamente como
ponto de partida, pois lanca um olhar sobre a etimologia da palavra, o que aqui sera de grande
relevancia: “Erfahren, de fahren, ‘ir, viajar, etc.” e lit. ‘ir adiante’, possui uma qualidade mais
exterior. [...] Uma Erfahrung é uma experiéncia de um acontecimento externo, objetivo, e as
ligdes que se aprendem de tais acontecimentos” (INWOQOD, 2002, p. 60). Merece destaque a
expressdo “ir adiante” que aqui sera entendida como um langar-se proprio do ser-ai em direcdo
a significatividade daquilo que se lIhe aparece no mundo. No termo ainda aparece, de modo
decisivo, mais uma vez, note-se, a particula Er ao inicio da palavra, denotando o caréater original
e primordial desse “ir adiante”. Noutras palavras: Erfahrung ndo € a mera experiéncia
trivialmente dividida em sujeito e objeto, mas é antes um lancar-se ao encontro daquilo que se
da de modo original, de modo decidido e decisivo.

O diferencial no pensamento do jovem Heidegger ¢ que “experiéncia” nao se apresenta
somente como esse algo externo do qual algo pode ser aprendido: experiéncia é também um
lancar-se sobre a propria existéncia, sobretudo. A compreensdo de facticidade como
decorréncia direta desse termo pode ser observada desde aqui. Disso pode-se destacar: “o existir
fatico determina um modo de compreensao da existéncia que ja se da no interior e a partir de si
mesma, de tal forma que esta nunca pode ser contemplada ‘de fora’, como um objeto perante
um sujeito” (SARAMAGO, 2008, p. 29).

A partir dessa constatacdo, perde-se o sentido em afirmar que experiéncia e vivéncia sao

distintas no pensamento do jovem Heidegger, pois ambas partem da existéncia do ser-ai e
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daquilo que lhe € mais proprio, a sua realidade. Tanto experiéncia quanto vivéncia fogem da
separacgdo classica e usual da metafisica ocidental sujeito-objeto, ou seja, apresentar vivéncia
como algo interior préprio da consciéncia e experiéncia como um aprender e compreender as
coisas do mundo é ainda permanecer na distingdo classica entre sujeito e objeto’: “o que
primeiramente deve ser evitado é o esquema: que ha sujeitos e objetos” (HEIDEGGER, 2013,
p. 87). Aquilo que o ser-ai experimenta é tdo somente aquilo que ele vivencia, pois o carater
pré-tedrico € aqui mantido, o ser-ai que vivencia € o eu historico que faz a experiéncia da propria
realidade, a experiéncia do mundo. Colocar esse esquema como ponto de partida e fundante
para o experienciar ¢ retirar todo o carater prévio da existéncia fatica: “estar livre de perspectiva
= ser sujeito viciado. A configuracdo da perspectiva é o primeiro no ser” (HEIDEGGER, 2013,
p. 88). Ndo se quer, com isso, ignorar ou mesmo rejeitar essa ‘“dimensdo externa” da
experiéncia, pois isso seria um absurdo; porém, deve-se compreendé-la como a realidade na e
da qual as coisas se ddo em sua significacdo originaria ao ser-ai.

Justamente por vincular a experiéncia com o lancar-se do ser-ai sobre a propria
existéncia e pelo fato de Heidegger frisar que toda experiéncia do mundo tem carater historico,
é que a existéncia do ser-ai pode ser compreendida como fatica. O fatico abrange o carater
historico, significativo e apropriativo do mundo, donde a concluséo de que vivéncia originaria
e experiéncia fatica da vida possuem o mesmo significado. Logo, afirma-se que o que aqui se
entende pelo termo “origindrio” designa esta experiéncia origindria da vida fatica, que esta
pesquisa assume sob o termo experiéncia originaria.

A partir disso, pode-se compreender com mais precisdo esse carater prévio com que o

ser-ai vivencia originariamente:

Liberdade de perspectiva, se esta expressdo deve significar algo, ndo é outra coisa que
a explicita apropriacéo da posi¢cdo do olhar. Esta posicao é ela mesma algo historico,
ou seja, insepardvel do ser-ai (a responsabilidade com que o ser-ai est4d consigo
mesmo, responde por si mesmo), ninguém é em-si quimérico e fora do tempo
(HEIDEGGER, 2013, p. 89).

Disso ja aparece uma conclusdo fundamental para toda a pesquisa: toda experiéncia
originaria é historica e esta intrinsicamente associada a historicidade do ser-ai e com seu carater
de eu historico. Conscientemente, entdo, pode-se formalizar isso sob a expressdao, ha pouco

mencionada, experiéncia originaria da vida fatica.

8 Tanto o dicionario filosdfico sobre a linguagem de Heidegger elaborado por Michel Inwood (2002) quanto o
elaborado por JesUs Adrian Escudero (2009) apresentam o termo Erfahrung distinto do termo Erlebnis. Isso,
porém, se justifica na lingua alema de modo geral. O diferencial é o trato que Heidegger da aos termos e €
justamente esse trato que aqui se destaca com maior agudeza.
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A vida fética, além disso, responde, nos primeiros escritos de Heidegger, a pergunta
pelo sentido do ser do ente que o ser-ai €, ou seja, vida fatica corresponde a existéncia do ser-
ai. Permite-se, neste momento, abrir um pequeno paréntese para apontar que a pergunta
perseguida por Heidegger, isto é, pelo sentido do ser do ente permanece a mesma, poréem ha
uma sutil mudanca no modo de elaborar a resposta’, inclusive no que tange a tematica sobre a
facticidade. Isso se torna mais evidente quando se confronta o texto de 1927, Ser e tempo, aos
textos anteriores a sua publicacdo, sobretudo estes que estdo sendo aqui utilizados do periodo
de 1919 a 1923. Com o intuito de esclarecer possiveis questionamentos sobre essa problematica,

langa-se méo do seguinte comentario:

Das diferengas mais claras em relacdo a tematizagcdo do conceito de facticidade que
podem ser observadas entre estas licbes [1919-1923] e Ser e tempo, destacamos as
seguintes: 1) diante da indeterminacéo inicial da pergunta pelo sentido do ser do ente
que somos em Ser e tempo, esta é respondida de antemé&o, no periodo compreendido
entre 1921 e 1923, através da nog¢do de facticidade — termo aplicado indistintamente
tanto ao ser da vida fatica quanto a seu sentido [...] 2) a facticidade aponta a
globalidade ontoldgica da vida fatica, e ndo, como seria 0 caso em Ser e tempo, a um
aspecto parcial da articulagdo de seu ser, cujo sentido seria tributario de seu
entrelagamento com outros aspectos ontolégicos do mesmo (MATIAS, 2002, p.
130)%.

A retomada da discusséo sobre a facticidade parte do seguinte apontamento feito no
excerto: “a facticidade aponta para a globalidade ontologica da vida fatica”. Esta implicito nesta
afirmacdo o carater relacional entre ser-ai e mundo, donde a afirmacéo: o experimentado — 0
vivenciado — ndo designa um “tomar conhecimento”, mas um “confrontar-se” com isso que de

fato se vivencia (HEIDEGGER, 2010, p. 14). Num primeiro momento, a facticidade denota

4 Com a publicacdo dos cursos ministrados por Heidegger no periodo precedente a Ser e tempo veio a tona um
conjunto de questdes, bem como uma cisdo entre os modos de compreender e interpretar estes textos. Pode-se
notar a presenca de dois grupos com maneiras de pensar bem distintas entre si: o primeiro deles, representantes de
uma interpretacdo evolucionista, defendem a unidade e coeréncia durante todo o trajeto heideggeriano; dentre estes
destaca-se a obra The genesis of Heidegger’s Being and Time (1995) de Theodore Kisiel. No entanto, ha ainda
nesse grupo aqueles que defendam que Ser e tempo € o apice da construcéo filosofica de Heidegger, ou seja, ha
um amadurecimento no pensamento deste filésofo, conforme aponta a obra de Kisiel, e aqueles que defendam que
houve um decaimento no rigor conceitual entre as obras da juventude e a problematica do tratado de 1927; desses
destaca-se a obra Desmitificando Heidegger (1993) de John D. Caputo. Por outro lado, ha o grupo, inaugurado por
Otto Pdggeler, sobretudo, na obra A via do pensamento de Martin Heidegger (2001, que propde uma existéncia
conjunta de varios caminhos e problematicas que acompanharam todo o desenvolvimento filoséfico de Heidegger,
a isso se soma a possibilidade de compreender a diversidade metodolégica encontrada em seu percurso filoséfico;
disso decorre a impossibilidade de estabelecer uma hierarquia entre os textos e os periodos de pensamento
heideggeriano. O presente trabalho, conforme deve indicar a redagdo do mesmo, situa-se nessa direcdo apontada
por Pdggeler, porém reconhece-se o esforco e a qualidade dos demais trabalhos e das probleméticas colocadas
pelas outras maneiras de compreender Heidegger.

75 “De las diferencias mas obvias que en relacion con la tematizacién del concepto de facticidad pueden observarse
entre estas lecciones y Ser y tiempo, resaltaremos las siguientes: 1) frente a la indeterminacion inicial de la pregunta
por el sentido del ser del ente que somos en Ser y tiempo, en la etapa comprendida entre 1921 y 1923 ésta es
respondida de antemano a través de la nocién de facticidad —término que se aplica indistintamente tanto al ser
del vivir factico como a su sentido [...] 2) la facticidad alude a la globalidad ontoldgica del vivir factico, y no,
como seria el caso de Ser y tiempo, a un aspecto parcial de la articulacion de su ser cuyo sentido seria tributario de
su entrelazamiento con otras facetas ontologicas del mismo”.
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uma apropriacdo, por parte do ser-ai, da significacao disso que se lhe apresenta e ndo um olhar
teorético taxativo visando enquadrar isso que se da num conjunto de valores pré-estabelecidos.
Dai, pode-se compreender que a catedra se da, a principio, como catedra, um todo que possuli
um nexo relacional com a existéncia do ser-ai, e ndo como um conjunto de madeiras de
determinadas cores e formas. A facticidade, com isso, demonstra que a significagdo daquilo que
se apresenta ao ser-ai pode somente, num primeiro momento, ser apropriada e ndo apreendida,
“conhecida”. Vale destacar, mesmo com a evidente obviedade: a facticidade, decorréncia do
entendimento de Erfahrug, aproxima-se da compreenséo de Erlebnis.

Ainda tomando o excerto citado acima, destaca-se que a pergunta pelo sentido do ser do
ente € respondida por Heidegger, no periodo entre 1919 e 1923, apontando para a facticidade.
Desse modo, outro elemento fundamental surge nesta problematizacdo: mundo. Esse sentido
do ser do ente, respondido com a facticidade da existéncia do ser-ai, aponta, junto com essa
resposta, diretamente para a compreensdo do que significa “mundo”. Dessa forma, s6 se pode
compreender o sentido de ser desde que se compreenda o que seja e como se da “mundo”. A
respeito dessa problematica, fundamental neste momento do trabalho, indicam-se dois textos
de Heidegger que a apresentam com grande qualidade e possibilitam a continuidade da
pesquisa; trata-se de: Problemas fundamentais da fenomenologia (Grundprobleme der
Phanomenologie) do semestre de inverno de 1919-1920 e Fenomenologia da vida religiosa
(Phanomenologia des religidsen Lebens) do semestre de inverno de 1920-1921.

Intencionalmente, apresenta-se primeiramente a caracterizacdo trazida por Heidegger
no texto de 1920-1921, o qual, de fato, esta mais préximo e situa melhor esta resposta pelo

sentido do ser do ente. L&-se o seguinte:

Assim, definimos o que é experimentado — o vivido — enquanto “mundo”, ndo como
“objeto”. “Mundo” [Welt] é algo no qual se pode viver (num objeto ndo é possivel
viver). O mundo pode ser formalmente articulado como mundo circundante [Umwelt],
como aquilo que nos vem ao encontro, ao qual pertencem ndo apenas coisas materiais,
mas também objetualidades, ideias, ciéncias, artes, etc. Nesse mundo circundante
também estd o mundo compartilhado [Mitwelt], isto é, outros homens numa
caracteristica fatica bem determinada [...]. Finalmente, ai estd também o eu mesmo
[Ich-selbst], o mundo prdprio [Selbstwelt], na experiéncia fatica da vida
(HEIDEGGER, 2010, p. 16).

Depreende-se dessa passagem, em conformacao com o que até aqui foi apresentado, que
mundo representa, a partir da dinamica da facticidade, o conjunto vital no qual o ser-ai vive e
no qual as coisas se lhe apresentam. Além disso, mundo passa a designar essa esfera na qual as
coisas se ddo em significacdo originaria. A experiéncia originaria, entdo, & constituidora de

mundo, pois o eu histdrico, ao apropriar-se dessa significacdo imediata que se lhe apresenta,



91

cria seu proprio mundo’®. Com isso, percebe-se aquela identificagdo entre o experimentado —
vivenciado — e aquele que experimenta, pois ambos formam a mesma realidade, o mesmo
mundo.

Mundo compartilnado, mundo circundante e mundo proprio ndo sao trés regides
distintas que podem ser separadas. Desse modo, o mundo préprio € formado tanto pelo
circundante quanto pelo compartilhado, o compartilhado pelo mundo préprio e circundante e
assim por diante. O sentido de ser, enquanto facticidade, esta diretamente relacionado com a
geracdo de mundo. Aqui se mostra, mais uma vez, a ligacéo efetiva entre Erlebnis e Erfahrung
a partir do uso desses termos: a vivéncia do mundo circundante (Umwelterlebenis) s6 é possivel
a partir da experiéncia fatica da vida (faktische Lebenserfahrung), enquanto experiéncia da
realidade por um eu historico que se apropria daquilo que se lhe da em carater significativo. De
fato, no sentido de ser do ser-ai estd sua constituicdo mundana, historica, apropriativa, logo,
originaria. Essa fundamentacdo encontra-se explicita e implicitamente no § 3 de Introducéo a
fenomenologia da religido (Einleitung in die Phdnomenologie der Religion), no qual se I€é:

[...] se atentarmos para a indiferenca propria do experimentar fatico em todas as
facticidades da vida, entdo se torna claro um determinado sentido dominante do
mundo circundante, do mundo compartilhado e do mundo préprio, a saber: tudo o que
é experimentado na experiéncia fatica da vida carrega o caréter de significancia
[Bedeutsamkeit]. Todo e qualquer conteldo carrega em si esta caracterizacdo
(HEIDEGGER, 2010, p. 17).

A relacdo eminente entre mundo circundante, mundo compartilhado e mundo proéprio
acontece porque ndo existe experiéncia isolada. Toda experiéncia sé é possivel dentro de um
nexo de relacdo, dai a ligacdo entre a realidade e o eu histérico. O nexo de relacdo, entdo, da-
se entre a experiéncia e 0 ser-ai, entre a vivéncia e a existéncia. Essa caracterizacdo também é
possivel na compreensdo de Erfahrung, pois tudo o que se da ao ser-ai se da de algum modo,
inserido num contexto. O mundo “munda” significa que a experiéncia imediata ¢ algo que ja
traz em si uma significatividade, uma mundanidade.

Relacionar sentido de ser com o mundo ndo é afirmar somente que ndo existe
experiéncia sem mundo, mas que nao existe possibilidade de ser sem mundo. Ser e mundo,
entdo, se identificam. De fato, conforme aponta Blanco Ilari, “estar no mundo ndo ¢ algo do
qual podemos dispor. Pertencemos a um mundo de tal modo que nédo ha possibilidade de se

exilar. O mundo, constituido como totalidade englobante ante-predicativa, é um ‘dentro’ que

® Deve-se ter claro que “mundo”, na presente investigagdo, ndo assumira a compreensédo religiosa cristd de algo
pejorativamente ruim, afastado e capaz de afastar de Deus, e nem o sentido empirico das coisas fisicas. O
entendimento é tdo somente no sentido ontoldgico do termo.
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ndo tem ‘fora’’’ (ILARI, 2016, p. 46-47). E mais: essa realidade é o proprio ser-ai, donde o
fato dele ali se reconhecer. A dimenséao da experiéncia originaria proporciona essa identificacao
entre 0 mundo e o ser, pois parte do pré-reflexivo e do a-teorico, isto €, de uma realidade anterior
a predicacéo e a valoracdo. A compreensao do que vem a seguir torna-se mais evidente a partir
disso que aqui se expos:

O mundo circundante e o mundo compartilhado estdo presentes em tais
manifestaces. E também o mundo proprio esta e vive este modo em minha prépria
vida. Ontem, antes de ontem, domingo passado, as férias passadas, os anos de
escola... meu mundo proprio passado e inclusive meu eu se expressam em
determinados acontecimentos que me aconteceram, e o fazem de tal modo que, na
maioria das vezes, estes acontecimentos estdo conectados de um modo concreto com
meu mundo préprio atual: nunca como meras vivéncias que foram minhas, mas que
eu mesmo tive certa estabilidade, em tais eu era eu mesmo (HEIDEGGER, 1993, p.
45-46)78,

O que se destaca nessa passagem sdo o0s nexos de relacdo préprios do viver fatico. A
construcdo do mundo proprio € decorrente desses nexos de relacdo. A experiéncia fatica da vida
constrdi, entdo, um caminho proprio, pois quem realiza tal experiéncia é um ser-ai Unico e
finito. N&o se pode abdicar de construir um mundo proprio, circundante, compartilhado. O que
ndo significa dizer que estes serdo idénticos para cada um no que tange ao contetdo. Nota-se,
pela passagem, que o principal elemento para se gerar essa identificacdo de ser e mundo é o
conteddo das experiéncias, das vivéncias. 1sso permite a aproximacdo entre a filosofia
desenvolvida por Heidegger e a temética da vida, sob o carater de experiéncia originaria, tal
como aponta Pablo Varela: “a presente filosofia comeca por reconhecer que seu tema originario
¢ avida” (VARELA, 2015, p. 22).

Diante disso, as prelecfes de 1919-1920, Problemas fundamentais da fenomenologia,
se aproximam das de 1920-1921, Fenomenologia da vida religiosa, dado o acento colocado por
Heidegger no conteudo da experiéncia. De fato, I&-se nas prelecbes de 1920-1921: “A
experiéncia fatica da vida reside totalmente no contetdo, enquanto o como esta implicito nisso.
E no contetido que tém lugar todas as mudangas da vida. (HEIDEGGER, 2010, p. 17). Vai-se

um pouco mais além, trazendo como complemento a isso um trecho presente nas Interpretacoes

fenomenoldgicas sobre Aristdteles: introducéo a pesquisa fenomenologica de 1921-1922: “no

7 “Estar en el mundo no es algo de lo que podamos disponer. Pertenecemos a un mundo de tal modo que no hay
posibilidad de exilarse. EI mundo, constituido como totalidad englobante ante-predicativa, es un ‘adentro’ que no
tiene ‘afuera’”.

8 “Die Umwelt, Mitwelt begegnet in solchen Bekundungen. Aber auch die Selbstwelt steht und lebt so in meinem
Selbstleben. Das Gestern, Vorgestern, der letzte Sonntag, die letzten Ferien, die Zeit am Gymnasium — meine
damalige Selbstwelt und sogar mein eigentliches Selbst driicken sich in bestimmten, mir widerfahrenen
Begebnissen aus, und zwar sind diese Begebnisse meist in ganz bestimmter Weise mit meiner aktuellen Selbstwelt
in Zusammenhang; nie so, dal? sie lediglich meine Erlebnisse waren, sondern nur so, daf3 ich selbst eine bestimmte

Zustandlichkeit hatte, in einer solchen Ich-selbst war”.
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fendmeno da vida, mundo ¢ a categoria fundamental do sentido de conteudo” (HEIDEGGER,
2011b, p. 99). Com isso, afirma-se que a vida fatica expressa uma constante tomada de
consciéncia da propria existéncia, do mundo proprio que € gerado, do eu historico que o ser-ai
é a todo 0 momento.

A dindmica da facticidade, proporcionada a partir do entendimento de Erfahrung,
denota um lidar com o mais simples da existéncia, pois se preocupa, justamente, com a
existéncia e com aquilo que dela decorre. O problema ¢é que “o simples ¢ o mais dificil, pois
exige de nds uma verdadeira conversao no olhar: exige que descubramos, na pobreza daquilo
que desprezamos, uma fonte inesgotavel de riqueza” (FERNANDES, 2010, p. 29). Pelo fato
das experiéncias — vivéncias — da vida ndo serem algo isolado, elas se entrecruzam, de modo
que o que aconteceu “ontem, antes de ontem, nas férias passadas” ainda esta presente no sentido
de ser do ser-ai, pois isso foi de tal modo vivenciado pelo ser-ai que lIhe constitui mundo. Agora
se esta apto a afirmar: o nexo de relacdo ndo acontece entre uma experiéncia isolada e o sentido
de ser, mas 0 nexo se d& entre as experiéncias e 0 sentido de ser, entre as vivéncias e 0 mundo,
pois tudo isso compreende a dimenséo do ser-ai.

A vida tem este aspecto peculiar de um conjunto “mesclado, multiplo, amontoado”, mas
que, ao final, expressa algo “mais ou menos nitido” (HEIDEGGER, 1993, p. 69). Essa dindmica
da experiéncia fatica da vida é simples em sua composicao e forma algo tdo coeso tornando-se
invidvel a separacdo em momentos particulares, em experiéncias isoladas, dado que todas elas
formam esse nexo de relagdo. Para compreender e expressar melhor esse “emaranhado”
proveniente da relacdo entre experiéncia fatica da vida e ser, Heidegger, ainda em seus
primeiros escritos, indica, embora ndo apresente de maneira textual, um poema de Stefan
George (1868-1933), poeta do simbolismo alemao, intitulado O tapete (Der Teppich). Tal

poema é agora reproduzido sob a tradugdo da Prof.2 Dr2, Maria José Campos’®:

Aqui, homens se entrelagam com animais em relevo

E se deixam estranhamente envolver em sedosa moldura
E luas crescentes azuis ornamentam estrelas brancas
Cruzando-as em entorpecida danca.

E ténues linhas se alongam em ricos bordados
E cada parte se mistura e se encaracola a outra
E ninguém pressente o enigma ai enredado

E eis que uma noite a obra se torna viva.

Ali despertam trémulas as hastes adormecidas
Os seres estreitamente envolvidos por circulos e linhas

9 A professora Maria José Campos possui doutorado em filosofia pelo IFCS — UFRJ e, atualmente, é professora
da FAFICH — UFMG tendo como linha de pesquisa Filosofia da Arte e Estética. A tradugdo do poema consta na
edicdo n.° 1347, margo/abril de 2013, do jornal Suplemento Literario publicado pela Secretaria de Cultura do
Estado de Minas Gerais.



94

E avancam claramente até os nodosos tufos de fios
E no desenlace a obra carrega a sua vinganga!

Ela ndo esté a vontade: nem em cada

Hora familiar: ela ndo é nenhum tesouro guardado

Ela ndo se da jamais aos outros, muito menos em palavras

Ela se forma para que seres excepcionais a cultivem (GEORGE, 2013, p. 38)%°.

A eminente pergunta: qual a relacdo entre tal poema e a facticidade? Lembre-se: um
tapete € algo composto por muitos fios que se entrecruzam por diversas vezes. De fato, uma
infinidade de entrecruzamentos que, quando olhados de perto, ndo parecem ter sentido algum.
Porém, quando se distancia e se olha novamente para tal tapete se percebe que o emaranhado,
antes quase incompreensivel, passa a ser visto como uma bonita peca, pois agora se vé o todo,
um conjunto de relacBes entrecruzadas e que, ao se entrecruzarem por incontaveis vezes,
formam um todo significativo. Soma-se a isso a possibilidade fundamental de compreender e
interpretar esse emaranhado de fios. Aqui se justifica a atitude de interrogar, abordar e explicar
a facticidade; aponta-se a uma fenomenologia hermenéutica da facticidade.

O poema, entendido como aquilo que se diz genuinamente®!, expressa a propria
dindmica da vida e esta possui suas vivéncias apertadas (eng) entre si, isto &, correlacionadas
num nexo. O poema faz ver também o carater originario da experiéncia: “ela é para poucos e

raros em formag¢do”; o constante formar-se do mundo proprio que, ao revelar-se, revela o

8 Hier schlingen menschen mit gewachsen tieren
Sich fremd zum bund umrahmt von seidner franze
Und blaue sicheln weisse sterne zieren

Und queren sie in dem erstarrten tanze.

Und kahle linien ziehn in reich-gestickten
Und teil um teil ist wirr und gegenwendig
Und keiner ahnt das ratsel der verstrickten..
Da eines abends wird das werk lebendig.

Da regen schauernd sich die toten &ste

Die wesen eng von strich und kreis umspannet
Und treten Klar vor die geknipften quéste

Die I6sung bringend tber die ihr sannet!

Sie ist nach willen nicht: ist nicht fiir jede

Gewohne stunde: ist kein schatz der gilde.

Sie wird den vielen nie und nie durch rede

Sie wird den seltnen selten im gebilde.

81 Reconhece-se uma maior presenca de poemas, bem como de anlise dos mesmos no periodo apés 1950 no
pensamento de Heidegger. O volume 12 das obras completas, A caminho da linguagem (Unterwegs zur Sprache)
(1950-1959), traz uma preocupac¢éo eminente com a linguagem enquanto habitacdo, morada do homem. O recorte
deste trabalho ndo abarca essa problematica, porém faz-se mencao a esta obra neste momento justamente porque
Heidegger estabelece didlogos profundamente produtivos com a poesia de Stefan Georg, Georg Trankl e Holderlin,
capazes de expressar, através da poesia, “o desafio historico de se fazer uma experiéncia da experiéncia”. Para
mais: HEIDEGGER, Martin. A caminho da linguagem. Trad.: Méarcia S& Cavalcante Schuback. 5 ed. Petrépolis:
Vozes, 2011a.
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circundante e o compartilhado. “E cada parte se mistura e se encaracola a outra”: de fato, ndo
pode-se compreender cada uma das vivéncias isoladamente. Vai-se além: ndo é possivel
compreender a existéncia de maneira isolada, quando a relagédo circundante e compartilhada lhe
é formativa-fundamental.

A dindmica da facticidade, ao apontar para o carater hermenéutico, mostra, na verdade,
“uma forma privilegiada de abertura para que este [o ser-ai] atinja o que Heidegger define como
suas possibilidades mais proprias” (SARAMAGO, 2008, p. 32). Justamente por esse carater
hermenéutico ser fundamental, este trabalho se envereda, a partir de agora, neste caminho.
Disso segue a conclusdo: a experiéncia fatica da vida, expressdo méxima do entendimento dado
por Heidegger ao termo Erfahrung, esté relacionada com o entendimento de Erlebnis, enquanto
vivéncia de um eu histérico que se apropria daquilo que se Ihe apresenta no mundo. Além disso,
esse caminho (Fahrt)® é construido, sendo proprio de cada um. A hermenéutica completa esse

caminho ao lancar um olhar compreensivo-interpretativo sobre as vivéncias.

2.2 Hermenéutica da facticidade: uma possibilidade fundamental da existéncia

Hermenéutica é o ato de abordar, questionar, compreender e interpretar a facticidade. A
propria operacdo hermenéutica, vinculada ao ser-ai, revela um dinamismo da existéncia, um ser
que é inseparavel de seu mundo e disso que se lhe apresenta em carater significativo.

Né&o é possivel, no entanto, apresentar a hermenéutica da facticidade sem ao menos
mencionar a contribuicdo de outro filésofo, demasiadamente citado neste trabalho: Wilhelm
Dilthey. A influéncia deste se justifica, neste momento, pela ndo aceitacdo, por parte de
Heidegger, da fenomenologia transcendental de Husserl, dado que a reducdo eidética®,
proposta por Husserl, ndo considerava o ambito da particularidade na experiéncia das vivéncias.
Aos olhos de Heidegger, Husserl teria deixado passar a propria esséncia dos atos ao se ocupar

exaustivamente com a estrutura e o contelido dos atos intencionais da consciéncia.

82 A expressdo mais comum em alemé&o para o termo caminho é Weg. No entanto, aqui se toma a expressdo Fahrt
como significando “caminho” dada a proximidade existente entre Fahrt e o verbo Fahren, que significa “ir
adiante”, “estar a caminho”. Além disso, outra intencdo eminente ao utilizar este termo ¢ mostrar a construcao do
caminho, isto ¢, esse “ir adiante” como comportamento existencial do ser-ai, responsavel por construir seu
caminho, sua propria historia.

8 Compreende-se como “reducio eidética” a énfase dada a esséncia do fendmeno, em detrimento das variantes
fatuais. A propria raiz do termo, eidos, indica essa busca essencial, donde ser a fenomenologia a ciéncia das
esséncias. Na compreensdo do proprio Husserl, a reducdo eidética consiste numa suspensdo dos juizos ante as
doutrinas filosoficas, preservando, assim, a integralidade da consciéncia do sujeito diante do fendmeno. E
conforme aponta Marcos Aurélio Fernandes: “a redugdo eidética ¢ a decisdo de manter a limpidez e precisdo de
captagdo do sentido de ser e, por conseguinte, da constituigdo ontoloégica de um ente” (FERNANDES, 2011, p.
53). A dificuldade encontrada por Heidegger nessa elaboracdo de Husserl é o tratamento exclusivista com a
consciéncia, desconsiderando a historicidade como elemento fundamental.
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O modo como Dilthey procede com a hermenéutica, levando em consideracdo o
elemento historico como peca fundamental para a compreensdo, interessa a Heidegger, pois,
como ja mencionado, 0 ser-ai ¢, enquanto eu, historico. Para Heidegger, “o que havia de
essencial na investigacdo de Dilthey era a plena consciéncia da realidade historica e a
possibilidade de sua interpretacdo, trazendo, assim, uma abordagem original dos fendmenos”
(SARAMAGO, 2008, p. 36). A contribuicdo trazida por Dilthey e apropriada por Heidegger no
que tange a hermenéutica € esta: colocar o elemento historico a vista e toma-lo como decisivo
e fundamental na compreensdo da existéncia.

Interessante perceber, nesta dindmica propria do pensamento heideggeriano, como 0s
termos “histérico” e “mundo” estdo proximos: o entendimento de mundo, enquanto esta
totalidade existencial e referencial na qual o ser-ai estd inserido, proporciona a si préprio a
prépria compreensdo que, por sua vez, ndo pode ser isolada, isto é, sempre é historica.
Historicidade e mundo, entdo, comp&em também a fenomenologia hermenéutica da facticidade
proposta por Heidegger. Na verdade, mundo ¢ o local, em sentido ontoldgico, onde “a
temporalidade e a historicidade do ser estdo radicalmente presentes, é o lugar em que o ser se
traduz em significagdo, em compreensdo e interpretacdo” (PALMER, 2006, p. 138).

No entanto, trata-se de uma apropriacdo feita por Heidegger, o que significa que ha a
recusa de alguns pontos. Lé-se, mais uma vez, a partir de Saramago: “[Heidegger] recusa o
enfoque psicolégico de Dilthey e o reconhecimento das vivéncias psiquicas subjetivas como a
forma mais original do compreender” (SARAMAGO, 2008, p. 37). A propria hermenéutica da
facticidade, entdo, identifica-se com o desenvolvimento fenomenoldgico proposto por
Heidegger e, além disso, funda-se na prépria fenomenologia e ndo na epistemologia; na
facticidade e ndo no conhecimento. A questdo do ser enraiza-se cada vez mais com a
fenomenologia ndo fundamentada na consciéncia (Husserl), mas no préprio existir do ser-ai,
em sua facticidade, em seu modo originario de viver. Reitera-se, com isso, a clara conclusédo
que fundamenta a questdo do ser como fenomenoldgica, fatica-hermenéutica e ontolégica
fundamental.

As figuras de Husserl e Dilthey sdo preservadas e reconhecidas como fortes influéncias,
porém, percebe-se uma nova abertura por parte desta fenomenologia hermenéutica: o objeto
desta € a propria existéncia fatica do ser-ai. Donde a proposta hermenéutica ter como foco
justamente a facticidade; logo, as experiéncias originarias. O titulo das prelecdes de 1923 em
Friburgo estd aqui justificado: a ontologia, apresentada mais tarde por Heidegger como

fundamental, somente pode ser considerada como hermenéutica da facticidade. O que segue
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toma por base estas prelecdes de 1923, Ontologia: (hermenéutica da facticidade) (Ontologie —
Hermeneutik der Faktizitat).

De fato, uma das primeiras preocupacdes do jovem Heidegger nestas prelecGes ¢ alertar
que a hermenéutica por ele proposta ndo é (mais) uma teoria da interpretacdo, ou seja, a
dimensdo da anélise de textos biblicos e juridicos fica em segundo plano. O objeto de analise

torna-se outro: “com rela¢do a sua ‘objetualidade’, como forma pretendida para acessa-la, a

hermenéutica indica que a objetualidade é um ser capacitado para a interpretacdo e necessitado

dela, que € inerente a esse seu ser 0 Ser interpretado de algum modo” (HEIDEGGER, 2013, p.
21).

Observa-se uma preocupacdo peculiar e intrinseca nessa abordagem proposta pelo
filésofo alemdo que se destaca propositalmente com os grifos. A primeira é mostrar que a
hermenéutica possui sim um carater cientifico e, a partir disso, nota-se um posicionamento
rigoroso por parte de Heidegger frente aqueles que, possivelmente, o afrontariam: a
“objetualidade” da hermenéutica da facticidade ¢ apenas uma “forma”, o objeto da
hermenéutica da facticidade é indicado e ndo pode ser alcangado por “fora”, pois diz respeito a
existéncia de cada ser-ai em cada ocasido. Disso segue o grifo posterior: o “objeto” da
hermenéutica da facticidade, o ser-ai, € dotado de capacidade para realiza-la; e mais: necessita
de tal hermenéutica. O movimento hermenéutico visa clarear a propria existéncia que € a do
ser-ai, donde se percebe, mais uma vez, o acento ao contetido da experiéncia, pois “partindo do
conteldo da indicacdo, mas de alguma forma compreensivel, trata-se de fazer com que a
compreensdo alcance o curso adequado da visao [Blickbahn]” (HEIDEGGER, 2013, p. 86).

A hermenéutica faz com que a apropriacdo feita pelo ser-ai daquilo que se Ihe apresenta
no mundo seja significativa, tenha e faca sentido nessa realidade significativa que é o mundo
do ser-ai. Além disso, ela é responsavel por clarear também os nexos de ligacdo entre as
vivéncias: a hermenéutica compreende a parte levando em consideracdo o todo; esse todo
referencial e significativo de cada ser-ai ja é levado em consideracdo na atitude hermenéutica.
Noutras palavras: a hermenéutica da facticidade esta diretamente relacionada e visa clarear, a
principio, este mundo proprio de cada ser-ai. A partir disso, entra-se numa dinamica muito
interessante: 0 mundo préprio, ao se revelar, ja traz consigo também o mundo circundante e o
mundo compartilhado. Ou seja, a hermenéutica da facticidade, compreendendo e clareando os
nexos de ligagdo do mundo préprio, faz com que também os outros dois sejam melhor
compreendidos. De fato, percebe-se essa intermediacdo na dindmica do mundo a partir do

seguinte excerto:
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O trazer a destaque ndo € um mero perceber (Beachtung) expresso, mas primariamente
uma tomada de diretiva de toda a vida, ou seja: o trazer a destaque do mundo proprio,
por exemplo, ndo é uma negagdo dos outros, mas, ao contrario, no trazer a destaque o
mundo proéprio realiza-se também uma apropriacdo, que ganha determinagdo de
sentido a partir dela, do mundo compartilhado e do mundo circundante — e assim em
relacdo a cada um (HEIDEGGER, 2011b, p. 108).

Afirma-se, entdo, o seguinte: a possibilidade de acessar a hermenéutica da facticidade
por “fora”, isto ¢, nos moldes da teoria do conhecimento, € descartada. A hermenéutica da
facticidade deve ser configurada ao longo do caminho (Fahrt) da existéncia de cada ser-ai.
Assim, conforme as proprias vivéncias e seus nexos de relacdo vao se esclarecendo, vai a
propria hermenéutica propria ao ser-ai em cada ocasido sendo amadurecida, enraizando-se cada
vez mais com o sentido do ser. Noutras palavras: a compreensao do mundo proprio, ou caso se
prefira, uma autocompreensdo pautada na fenomenologia-fatico-hermenéutica faz com que o
préprio entorno, a prépria realidade propria ao ser-ai seja compreendida; a compreensdo do
mundo proprio direciona a compreensdo do mundo circundante e do mundo compartilhado.

Faz-se notar ainda um jogo de palavras possivel no idioma aleméo, do qual Heidegger
se utiliza e que aqui servird para demonstrar a relacdo entre a geracdo de mundo a partir da
experiéncia originaria e a vida. Trata-se dos termos Erfahrung (experiéncia) e Fahrt (marcha,
curso, caminho), dos quais Heidegger faz uso em Problemas fundamentais da fenomenologia
(1919-1920) com o intuito de reforcar o carater do vivenciado, da apropriacdo do significado
daquilo que se dé; isso acontece no caminho (Fahrt) concreto da existéncia do ser-ai, ou seja,
na vida daquele que faz a experiéncia. Mais uma vez aparece com nitidez que o mundo proprio
ndo pode ser dado ao ser no sentido de um objeto conhecido, mas justamente o contrario: é o
ser-ai que constroi esse mundo proprio e, como ndo € possivel separar mundo proprio de mundo
circundante e mundo compartilhado, é também a partir da experiéncia fatica da vida que se 0s
constrai.

Conquista-se, com isso, 0 acesso ao ser do ser-ai, conforme aponta Heidegger nesta

passagem:

A hermenéutica tem como tarefa tornar acessivel o ser-ai proprio em cada ocasiao em
seu carater ontoldgico do ser-ai mesmo, de comunica-lo, tem como tarefa aclarar essa
alienacédo de si mesmo de que o ser-ai é atingido. Na hermenéutica configura-se ao
ser-ai como uma possibilidade de vir a compreender-se e de ser essa compreensao
(HEIDEGGER, 2013, p. 21).

A compreensao que aparece a partir desse trecho ndo € no sentido de “conhecer algo”,
mas de justamente estar desperto para o ai do ser. A hermenéutica da facticidade, entdo, é o
gue torna possivel o acesso significativo do ser-ai a si mesmo. Além do mais, ela ndo soa como

um constructo artificial, pelo contrario: a hermenéutica é o “como” (Wie) decisivo, préprio do
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ser-ai. Um carater que se pode chamar de distintivo, pois distingue cada ser-ai dos demais. Nao
havendo vivéncias iguais, ndo existe a possibilidade de uma hermenéutica se identificar com
outra. Isso, no entanto, ndo exclui a possibilidade de criar um conjunto no qual essas
individualidades se encontrem reunidas como, por exemplo, numa ciéncia, o que por ora fica
somente anunciado® nas seguintes palavras: “esta nova e particular estrutura [a ciéncia] da vida
viva em si, ainda de acordo que tudo na vida se expressa de algum modo, também se aplica as
formacdes especiais de suas tendéncias, como a ciéncia” (HEIDEGGER, 1993, p. 46)°.

Destaca-se agora o seguinte: a hermenéutica ndo ¢ um “esquema”, mas uma
possibilidade. Na verdade, essa possibilidade é fundamental, pois aponta para aquilo que é mais
proprio ao ser-ai: sua facticidade. Nesse sentido, o ser da hermenéutica é o mesmo ser da vida
fatica; a resposta pelo sentido do ser é necessariamente fatica e hermenéutica. A facticidade é
hermenéutica e esta é fatica. A hermenéutica situa-se como categoria existencial®. E, enquanto
possibilidade, também se encontra na dimens&o pré-reflexiva e a-tedrica. Ela, entdo, surge como
possibilidade de compreensdo do proprio compreender, tal como se aponta a seguir, com énfase
no grifo: “através do questionamento hermenéutico, tendo em vista que ele seja o verdadeiro
ser da propria existéncia, a facticidade situa-se na posicao prévia, a partir da qual e em vista da
qual serd interpretada” (HEIDEGGER, 2013, p. 22).

A vida fética ao ocupar-se com si mesma ja tem presente essa compreensdo do préprio

ser. A compreensdo das vivéncias e seus nexos de relacdo é importante a partir disso, pois, no
movimento hermenéutico, desvela-se o0 que estava oculto. A hermenéutica sustenta-se como
fundamental: tornar explicito o que ndo € tdo claro a primeira vista; fazer com que o ser do ser-
ai lhe seja conferido em seu sentido mais originario e proprio, em sua significacdo. Disso
decorre a importancia da temporalidade, ou melhor, da historicidade, pois sempre se
compreende e interpreta a partir do hoje. Donde a possibilidade de, juntamente com Palmer,
afirmar: “a hermenéutica da facticidade [sic] torna-se histdrica, € uma reconstrucao criativa do
passado, uma forma de interpretagio” (PALMER, 2006, p. 131). Vai-se além dessa

compreensdo e afirma-se que, na hermenéutica da facticidade, a importancia do passado &

8 De fato, a importancia das ciéncias, bem como o modo de construgdo que lhe é inerente serdo apresentados no
terceiro topico deste capitulo. Para mais: 2.3 Experiéncia, hermenéutica, ciéncia: a possibilidade de uma “forma”.
8 Diese neue merkwirdige Struktur des lebendigen Lebens an sich, daB sich in ihm alles irgendwie ausdriickt, gilt
auch fur die besonderen Ausformungen seiner Tendenzen, z. B. flir die Wissenschaft.

8 Importante fazer notar que o termo “categoria existencial” possui uma peculiaridade no conjunto da obra
heideggeriana, sobretudo na década de 1920. Heidegger faz a distingdo entre “categoria” (Kategorie), utilizada
para descrever os entes distintos do ser do ser-ai, e categoria “existencial” (Existenzial), utilizada como indicio
formal das caracteristicas ontoldgicas do ser-ai. Com isso, Heidegger proporciona a distingdo fundamental entre
os modos fundamentais que constituem a existéncia do ser-ai (existenzial) e o nivel de existéncia particular e ontica
de cada ser-ai particular (existenziell).
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relevante, mas ndo tanto quanto a importancia do futuro. O ser-ai, compreendendo o passado,
as vivéncias acontecidas, ja o faz tendo em vista o proprio futuro: a temporalidade da
hermenéutica se entranha com a temporalidade do ser-ai. H& de se concordar com Benedito

Nunes quando este afirma:

[...] a existéncia é sempre um momento ekstatico, ou seja, o sair de si mesmo [futuro]
que volta a si, a situagdo factica em que se encontra [passado] e emerge no presente.
[...] Em Heidegger, o passado que, quando ¢ auténtico, ndo desaparece
completamente é uma segunda linha depois do futuro; o futuro é o primeiro termo
desse movimento ekstatico: futuro, passado e presente. Existe uma correlacdo
reciproca entre essas trés dimensdes (NUNES, 1999, p. 65-66).

A temporalidade prépria & compreensao do ser aparece justamente como condicéo para
tal compreensdo. Comega-se a perceber a importancia de um “agora” hermenéutico, ou seja, a
compreensdo é possivel partindo do presente, do “agora”, mas tendo em consideragdo, a
principio, o futuro e o passado, que traz consigo o nexo de vivéncias e suas relagdes®’. A
hermenéutica da facticidade ndo é possivel sem essa consideragdo temporal. Com ela e a partir
dela também se desvela o ser do ser-ai. O que muitas vezes passa despercebido é justamente
aquilo que se desvela, estando, antes, velado. Esse jogo de palavras, velado-desvelado, deve ser
levado em consideragcdo no movimento hermenéutico.

O desvelar-se proporcionado por essa hermenéutica da facticidade tem em vista a
compreensdo dos nexos de ligagdo das vivéncias que possuem um carater proprio de
permanecerem ocultos, velados. A hermenéutica da facticidade proposta por Heidegger vai a
contramdo desse movimento e desvela aquilo que fundamenta o préprio mostrar-se do ser.

Concorda-se, nesse ponto, com Ligia Saramago quando esta afirma:

Para Heidegger, se ha algo que precisa ser mostrado pela fenomenologia, esse algo,
certamente, ndo ha de ser aquilo que pode tornar-se evidente para uma subjetividade,
mas justamente o que tende a permanecer velado. E o que permanece — de diferentes
modos — velado, diz Heidegger, é precisamente o que da sentido e fundamenta aquilo
que se mostra diferentemente (SARAMAGO, 2008, p. 39).

A hermenéutica da facticidade ndo é uma idealidade, mas a base, o elemento distintivo
de toda e qualquer significacdo das vivéncias, configurando-se, assim, como aquela

87 Deve-se ter presente a importancia da conferéncia O conceito de tempo (Der Begriff der Zeit) (1924) para a
compreensdo da temporalidade em Heidegger. Na verdade, em tal conferéncia se encontra a dindmica prépria do
ser-ai temporal: antecipar o futuro no presente, significando e atualizando o passado. Isso permite lidar com o
tempo de maneira ek-statica, o que faz com que o proprio tempo esteja intimamente ligado a compreensao do ser
e “esta compreensdo € ontologica e orienta-se pelo tempo” (KIRCHNER, 2009, p. 47). Por isso, o futuro ganha
um acento diferenciado: ele possibilita a realizacdo do como (Wie) da existéncia. Nota-se isso na seguinte
passagem: “Esta antecipagéo ndo € sendo o porvir propriamente dito e nico do ser-ai proprio. Na antecipagdo,
0 ser-ai é o0 seu porvir, mas de tal maneira que, neste ser-porvir, ele regressa ao seu passado e ao seu presente. [...]
O ser-porvir, que acabamos de caracterizar, sendo o ‘como’ proprio do ser-temporal, € a maneira de ser do ser-ai,
na qual e a partir da qual ele se da o seu tempo” (HEIDEGGER, 2003, p. 51). Essa consideragao a respeito de um
“agora” ¢ fundamental para compreender a hermenéutica da facticidade.
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possibilidade fundamental. Com isso, pode-se compreender melhor a relagdo somente
anunciada por Heidegger entre a facticidade e o poema O tapete de Stefan George, do qual aqui

se repete a Ultima estrofe:

Ela ndo esté a vontade: nem em cada

Hora familiar: ela ndo é nenhum tesouro guardado

Ela ndo se d& jamais aos outros, muito menos em palavras
Ela se forma para que seres excepcionais a cultivem.

Disso se afirma, entdo: a hermenéutica da facticidade “ndo estad a vontade” como
qualquer outra coisa que possa ser descartada ou ainda algo que, quando sem serventia, possa
ser desapropriado de sua significac¢do originaria. Ou ainda: algo que ja esta desvelado. “Ela ndo
esta a vontade” porque deve ser conquistada pelo ser-ai como um caminho (Fahrt) que se
constroi com a passagem das pessoas. A propria hermenéutica da facticidade, enquanto
possibilidade de compreender a compreensdo, € desvelada em seu carater originario na busca
pelo sentido do ser do ser-ai. Com isso, ndo se pode negar que ha velamento e desvelamento
também na prépria hermenéutica proposta por Heidegger. 1sso, no entanto, ndo é paradoxal
porque a hermenéutica surge como parte integrante da existéncia e condicdo para a
compreensdo desta. A existéncia se desvela, assim como a hermenéutica, porém, ao desvelar-
se, sempre vela algo. Com as palavras do poema pode-se afirmar que ela nao esta, a principio,
desvelada “nem em cada hora familiar”.

De fato, a facticidade também “ndo ¢ nenhum tesouro guardado”, pois, quando
conquistada, lanca luz sobre as vivéncias, compreendendo-as; e mais: a hermenéutica desvela-
se junto com o ser, pois ambos se pertencem mutuamente. O sentido de ser € hermenéutico. Se
ela tem esse carater de ndo ser um “tesouro guardado”, entdo tudo que estd velado tende a
desvelar-se mediante a compreensdo: a significacdo daquilo que se apresenta ao ser-ai no
mundo € apropriado de modo significativo e ndo como conhecimento.

A experiéncia da catedra e a experiéncia de Paulo sdo idénticas nesse sentido: a catedra
se apresenta de modo imediato como cétedra, quer para o professor quer para o senegalés; a
afirmacdo de Paulo revela o Cristo também se dando sem mediacOes®®. O caréater significativo
de ambas as experiéncias é tdo somente apropriado por aqueles que as vivenciam, donde a
possibilidade de apropriar-se do dar-se da significagdo de modo distinto. Tais vivéncias s&o

originarias, a partir disso que aqui se prop8e. O que se mostra, entdo, ndo é a evidéncia somente

8 A experiéncia da catedra encontra-se no primeiro capitulo, especificamente em: 1.4 A experiéncia da catedra:
compreensdo do conceito “visdo de mundo” e indicagdo a dimenséo da vivéncia. A alusdo a experiéncia de Paulo
foi feita neste capitulo e encontra-se em: 2.1.1 A experiéncia entendida como Erlebnis.
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para uma subjetividade, para s6 um individuo, mas o fundamental para todo vivenciar em seus
diferentes nexos de ligagéo.

Outra caracteristica decisiva, anunciada ha pouco: a temporalidade da hermenéutica da
facticidade. “Ela ndo esta a vontade: nem em cada hora familiar”, ou seja, ¢ necessaria uma lida
atenta, pois a hermenéutica da facticidade, assim como o sentido de ser, tendem a manter-se
velados. Esse movimento velar-desvelar ndo € um passo atrds, mas, ao contrario, um olhar
adiante visando a compreensao da propria existéncia que segue essa dinamica, velando-se e
desvelando-se a cada ocasido. O reconhecimento de que “a interpretagdo parte do hoje, isto é,
de uma determinada compreensdo mediana” (HEIDEGGER, 2013, p. 24) esta na base dessa
temporalidade fundamental a hermenéutica. O comentario de Mariano de la Maza amplia a

presente elucidacéo:

[...] o movimento hermenéutico da interpretagdo da propria existéncia estd
essencialmente determinado pelo fato de que a vida fatica se da a partir de um mundo
distorcido, que sempre estd velando-se a si mesmo. Este velamento é tdo originario
quanto a nogao que a vida originaria tem de si mesma. N&o é um velamento absoluto,
mas uma espécie de desconfiguragdo. Isso é o que torna possivel a compreensdo. O
problema da hermenéutica consiste em encontrar uma interpretacdo que dissolva este
velamento originario (MAZA, 2005, p. 125)%.

A temporalidade, entdo, conduz os primeiros passos decisivos da hermenéutica: a
situacdo hermenéutica se configura a partir do “agora” donde se langa o olhar compreensivo. O
“agora” d4 um primeiro direcionamento para a compreensdo, além de projetar um horizonte a
partir disso que se compreende. Esse “agora” hermenéutico exerce a fungdo de um
distanciamento daquilo sobre o que se langa o olhar hermenéutico. Se aquilo que se da ja carrega
um carater significativo, o distanciamento hermenéutico do “agora” permite perceber e tornar
expressos 0s nexos de ligagdo com o todo significativo no qual a vivéncia ocorre. O “agora”
hermenéutico situa o ser-ai num ponto determinado, a partir do qual a compreensao € realizada.
Futuro e passado se coadunam a este movimento compreensivo de modo imediato, pois 0
presente ndo pode se separar dos outros dois.

Dessa maneira, justifica-se a afirmacao: ndo ha vivéncias iguais, logo ndo sao possiveis
compreensdes iguais. O que ndo impossibilita a elabora¢do de um todo significativo comum a

determinado grupo de pessoas. Aqui esta o primeiro ponto de rela¢do entre a “visao de mundo”

89 «...] el movimiento hermenéutico de la autointerpretacion esta esencialmente determinado por el hecho de que

la vida factica se da de un modo distorsionado, pues siempre esta encubriéndose a si mismo. Este encubrimiento
es tan originario como la noticia que la vida originaria tiene de si misma. No es un encubrimiento absoluto, sino
una especie de desfiguracion. Eso es lo que hace posible la comprension. El problema de la hermenéutica consiste
en encontrar una interpretacion que disuelva este encubrimiento originario”.
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e a “experiéncia originaria”, que sera destacado e melhor elaborado no fechamento deste

trabalho. Segue, entdo, que todo compreender é também originario.

2.2.1 Hermenéutica como compreensao originaria

Tem-se claro a partir do topico anterior: hermenéutica e facticidade ndo séo esferas
separadas que, as vezes, se encontram possibilitando a compreensdo. O sentido de ser é fatico-
hermenéutico, donde surge a possibilidade de afirmar: a compreensdo que este tem da propria
existéncia e daquilo que lhe é mais préprio é também originaria. 1sso é o que estas poucas linhas
pretendem tornar explicito.

O olhar hermenéutico é, em cada ocasido, direcionado para a vida fatica. A hermenéutica
da facticidade ndo tem por objetivo a criacdo de uma forma na qual os significados estejam
dispostos e possam sem aprendidos, ou melhor, conhecidos. Lé-se isso com um tom de
adverténcia. N&o se pode encontrar a hermenéutica da facticidade em algo que ndo tem
facticidade. A forma, enquanto construida, deve partir da facticidade, mas, em si, ndo tem as
caracteristicas de uma vida fatica, permanece uma forma, um objeto. Diante disso, passa-se a
perceber o interesse do jovem Heidegger pelo cristianismo: o filosofo alemdo compreende que
0s primeiros cristaos sdo, de fato, fontes da experiéncia originaria fatica da vida. Por isso que,
ao ler Paulo e Agostinho, a intengao de Heidegger ¢ afastar toda “forma” criada sobre eles, isto
é, possibilitar um acesso originario as fontes. Luiz Hebeche, num apéndice presente em O
escandalo de Cristo, destaca: “na sua leitura de Sao Paulo e de Santo Agostinho ele [Heidegger]
procura resgatar a riqueza fatica do cristianismo originario [sic], isto é, tentar afastar a filosofia
e a teologia que ocultam a originalidade dessa experiéncia” (HEBECHE, 2005, p. 390-391).

E nesse caminho da compreensdo originaria que se retoma a experiéncia da catedra,
agora a luz do poema de Stefan George, e lanca-se sobre ela 0 mesmo olhar presente na
compreensdo da experiéncia originaria cristd: o que ha é a estrutura pré-categorial, pré-reflexiva
e a-tedrica que torna possivel a identificacdo entre aquilo que é vivenciado e quem vivencia.
Desse modo, compreende-se o real interesse de Heidegger ao olhar e analisar
fenomenologicamente o cristianismo em sua originariedade, pois este fendmeno carrega
consigo fundamentalmente esses elementos destacados pelo filosofo alemdo. A anotacdo de

Renato Kirchner chama a atencéo justamente para esse e alguns outros pontos cruciais:

[...] trata-se de voltar a experiéncia cristd originaria e de compreender o problema da
explicacéo religiosa; a compreensdo fenomenoldgica deve fazer a experiéncia da
objetualidade em sua originalidade; a fenomenologia deve ter continuamente em vista
o problema do conceito prévio relacionado & histéria, a religiosidade crista consiste
na experiéncia cristd de vida originaria e é, enquanto tal, ela mesma; a experiéncia
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fatica da vida é historica. Enfim, a religiosidade cristd ensina e vive a temporalidade
enquanto tal (KIRCHNER, 2014, p. 157).

Essa “objetualidade”, aludida pelo excerto, designa, mesmo em sua originalidade, uma
“forma” criada. Tal forma é um recurso utilizado pelo ser-ai. Ela exerce a funcdo de uma

“concessdo de abrigo”®

ao ser-ai. O aspecto “formal”, ndo sendo independente, d4 margem
para a afirmacao: ele esta relacionado diretamente com a facticidade, logo com a hermenéutica
também. Essa “estrutura” deve partir dessa compreensdo originaria que o ser-ai tem do proprio
ser. Cabe a hermenéutica manter-se atenta a lida com a facticidade.

Heidegger diz algo sobre essa estrutura (conceitual) que aos poucos vai aparecendo:
“‘conceito’ ndo ¢ um esquema, mas uma possibilidade de ser, do instante [de cada ocasido], isto
é, constitui este instante” (HEIDEGGER, 2013, p. 22). A importancia disso é tanta que revela
a posicao prévia de compreensao, ou seja, 0 ser-ai, no movimento hermenéutico, sempre parte
do nivel pré-categorial, do a-tedrico; o que ndo significa dizer que ele parte de um vazio
significativo. A posicdo prévia ndo pode ser uma invencao, nem algo definitivo, como aponta
Heidegger, mas algo que revela a fundamentacdo do proprio movimento compreensivo em sua
totalidade. A posicdo prévia de interpretacdo traz consigo todo o nexo de ligacdo entre as
vivéncias e as compreende situadas no presente, no “agora”. Disso decorre a importancia da
posicao prévia: a possibilidade de perceber o fendmeno em sua significacdo. Por isso, ha uma
ligacdo eminente entre “posi¢do prévia” e “mundo proprio”:

Da riqueza da aproximacdo e do modo de realizacdo da descri¢do hermenéutica do
fendmeno dependem a originalidade e a autenticidade da posicédo prévia na qual o ser-
ai enquanto tal (vida fatica) se encontra situado. Essa posicao prévia na qual o ser-ai
(o ser-ai préprio em cada caso) se encontra ao fazer esta indagacéo pode formular-se
ao modo de indicagdo formal: ser-ai (vida fatica) é ser num mundo (HEIDEGGER,
2013, p. 86).

De fato, a problematica da posicao prévia é melhor abordada em Ser e tempo, sobretudo
no § 32, do qual se destaca: “a interpreta¢do nunca ¢ apreensao de um dado preliminar, isenta
de pressuposi¢des” (HEIDEGGER, 2012b, p. 211). A compreensdo € originaria porque a
vivéncia é originaria, afastada, a principio, da separacdo sujeito-objeto, mas mantendo a
possibilidade de elaborar uma estrutura conceitual enquanto possibilidade de ser. Com isso,

anuncia-se: o “como” ndo aparece posteriormente, mas na propria vivéncia. A hermenéutica da

% A “concessdo de abrigo” é um dos modos fundamentais da “visio de mundo”. Aqui, mais uma vez, j se aponta
para a relacdo que sera estabelecida posteriormente entre a experiéncia originaria e a compreensdo do que seja
“visdo de mundo”. Para compreender melhor a “visdo de mundo” como “concessao de abrigo™: 1.3.1 Dois modos
fundamentais da “visdo de mundo”: concessdo de abrigo e postura.
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facticidade ¢ esse “como” que ja aparece na propria dimensdo originaria da experiéncia, sendo,
por isso mesmo, um “como” origindrio que se desvela.

Segue a isso uma indicagdo muito prépria a0 movimento hermenéutico: ainda nas
prelecdes de 1923, Heidegger aponta que a hermenéutica da facticidade ndo pode ser um
“calculo matematico”, ou seja, que seguindo sempre a mesma forma se chegard ao mesmo
resultado. A dindmica da facticidade €, nesse sentido, totalmente subversiva: ndo se trata de
esgotar a hermenéutica a partir de uma formula, mas de indicar tal situacdo fundamental ao ser-
ai para que este a acesse de modo originario. Reitera-se: ndo é possivel acessar a hermenéutica
da facticidade de “fora”, mas a partir ¢ somente a partir da propria existéncia, langcando um
olhar sobre as proprias vivéncias e seus nexos de relagao.

Permite-se, nesse sentido, um pequeno passo atras para ressaltar qual o sentido do

aspecto formal da hermenéutica da facticidade indicada por Heidegger:

Na compreensdo hermenéutica ndo ha nenhuma “generaliza¢do” que va mais além do
formal. E, em caso de haver algo assim, uma hermenéutica que se compreendesse a Si
mesma e que compreendesse sua tarefa ver-se-ia obrigada a tomar distancia disso e
voltaria a atencdo ao ser-ai fatico. O “formal” ndo ¢ jamais algo independente, mas
somente um recurso, um apoio de mundo (HEIDEGGER, 2013, p. 24).

A formalidade se apresenta enquanto possibilidade a partir dessa compreensao
originaria. A adverténcia presente no texto: a hermenéutica ndo pode dirigir-se a compreensao
da “forma” criada, mas manter-se na facticidade. A estrutura “generalizada” somente pode ser
compreendida como uma forma também prdpria a partir da dimensao da experiéncia originaria,
e ¢ a partir disso que € aqui proposta. Isso significa: o acesso aquela “objetualidade em sua
originalidade” também ¢ indicativo formal, ndo podendo ser determinado em contetido e nem
em seu “como” (Wie) de realizacéo.

A partir desse momento ganha importéancia a textualidade do cristianismo, pois o texto
permite um acesso originario a experiéncia cristd. Donde a possibilidade de resgatar elementos
cristdos e compreendé-los a luz dessa fenomenologia-fatico-hermenéutica. A respeito da
importancia da textualidade, destaca-se que o texto nao ¢ “letra morta”, pois em sua textualidade
ele é, acima de tudo, expressado, dito, transformado em oralidade textual. Isso € o que
possibilita tomar a textualidade cristd como fonte de acesso a experiéncia originaria, pois nela
0 agente da compreensao identifica-se ao compreendido. E mais: a propria compreensao esta
forjada nessa identificacéo, por isso o carater prévio do ser-ai ¢ fundamental nessa operacéo.

Palmer, em sua obra Hermenéutica, expressa bem essa dimensao:

[...] para lermos algo torna-se necessario compreender previamente o que vai ser dito
e, porém, esta compreensdo deverd vir da leitura. O que aqui comeca a emergir é um
complexo processo dialéctico implicado em toda a compreensao, na medida em que
torna uma frase significativa e, de certo modo, numa orientacdo oposta, Ihe fornece o
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alvo e o relevo. Sé estes conseguirdo tornar a palavra escrita significativa. Assim, a
interpretacdo oral tem duas vertentes: é necessario compreender algo para podermos
exprimir e, no entanto, a prépria compreensdo vem a partir de uma leitura-expressao
interpretativa (PALMER, 2006, p. 27).

O que chama a atencdo dessa passagem sdo 0s pontos encontrados nas entrelinhas do
texto: ele ndo esta direcionado somente a uma interpretacdo estatica do texto. Percebe-se ai a
importancia da compreenséo de si mesmo, com destaque para 0 movimento de transcendéncia,
isto é, a compreensdo da vitalidade textual decorre da compreensdo da prépria existéncia. Nesse
sentido, o texto ndo ¢ somente “letras e palavras”, o texto ¢ fendmeno. A palavra, enquanto
conceito, é derivada, ou seja, € posterior a propria possibilidade compreensiva proporcionada
fundamentalmente pela dindmica da facticidade.

Esse sentido da palavra enquanto fendmeno é o que interessa a Heidegger ao lancar seu
olhar sobre a experiéncia cristd e ver nela esse carater originario. A textualidade, entéo, revela
o caréter vital da experiéncia. Além disso, a atencao de Heidegger é para a palavra proclamada,

isto €, dita. No dizer ja ha interpretacdo e compreenséo. Isso é o que se encontra a seguir:

A experiéncia cristd fatica da vida é determinada historicamente por surgir com a
proclamacdo, a qual afeta 0 homem num momento e continua acompanhando-o
constantemente na realizacdo da vida. Essa experiéncia da vida continua
determinando por sua vez as relagdes que se lhe sucedem (HEIDEGGER, 2010, p.
104).

N&o se trata, portanto, de esgotar a hermenéutica da facticidade em termos formais, o
que seria justamente um contrassenso a partir das proposicGes deste trabalho. Pretende-se
manter-se 0 maior tempo possivel na dimensdo da hermenéutica da facticidade e fazer notar, a
partir dela, como a elaboragdo de uma “forma” é possivel. Trata-se de, a partir de agora, fazer
notar como essa dimensdo da experiéncia originaria, a qual a hermenéutica é fundamental, liga-
se com a elabora¢do de uma “forma”, como um elemento secundario, mas ainda assim proprio
a dimensdo da experiéncia originaria ja apresentada. O objetivo da hermenéutica da facticidade
aqui compreendida, entdo, ndo ¢ chegar a um “todo” significativo; isso, na verdade, ¢ uma des-
preocupacdo®. Ha de se permanecer na hermenéutica da facticidade, pois, como ainda aponta

Stefan George, “ela se forma para que seres excepcionais a cultivem”.

%1 Essa des-preocupagcao esta voltada a ideia de formalizar uma teoria capaz de determinar previamente, isto é, em
conteldo e realizagcdo uma experiéncia — vivéncia — fatico-hermenéutica. Isso significa: ndo se pretende alcangar
uma objetividade segura, mas, ao contrario, uma justa instabilidade propria a0 mundo da vida. Conforme aponta
o proprio Heidegger: “a objetividade segura é fuga insegura da facticidade, e desconhece a si mesma justamente
no fato de que, por causa da fuga, acredita aumentar a objetividade, contra o que é justamente na facticidade que
a objetividade chega a mais radical apropriagdo” (HEIDEGGER, 2011b, p. 103). Com isso, a pré-ocupagéo é se
manter na facticidade, pois ela possibilita o confronto com o ser. O primado do carater teorético, entdo, é des-pre-
ocupado com a realidade do ser-ai, é isento de facticidade.
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2.3 Experiéncia, hermenéutica, ciéncia: a possibilidade de uma “forma”
A continuidade deste trabalho segue a questdo: sera possivel, a partir da experiéncia

originaria, elaborar uma ciéncia denominada originaria? Prontamente tende-se a resposta
afirmativa. Donde outra questdo: como fazer notar que essa ciéncia, fundada na experiéncia
originaria, j& € uma posterior elaboracédo e ndo ponto de partida para possiveis consideraces?
Eis a problemética que agora se impde. Ha de se proceder com ela apresentando, a principio, a
relagdo entre experiéncia fundamental e hermenéutica para, a partir disso, mostrar a “forma” de
uma ciéncia originaria. Disso decorre a relevancia de debrucar-se sobre a experiéncia religiosa
e indicar a compreensao de um cristianismo originario sem pressupostos tedricos e um possivel
modo de acessa-lo, ja considerando a importancia de sua textualidade.

No entanto, realiza-se uma adverténcia de antemao para que ndo haja dubiedade na
compreensdo disso que este trabalho estd se propondo como tarefa. A preocupacdo de
Heidegger ao buscar uma ciéncia originaria € reabilitar o campo filoséfico e apontar para a
originariedade da prdpria atividade filoséfica. 1sso se encontra, sobretudo, nas prelecdes A ideia
da filosofia e o problema da visdo de mundo (1919) e Problemas fundamentais da
fenomenologia (1919/1920), nas quais o filosofo alemao faz a defesa da filosofia como um
modo proveniente da propria vida de compreender a si mesma, donde seu carater originario. O
que neste momento do trabalho se propde é justamente apresentar de maneira problematizada
estes apontamentos heideggerianos para posteriormente analisa-los, de maneira critica, ao lado
da experiéncia religiosa cristd. Decorre disso: ndo abordar toda essa questdo com a mesma
preocupacao filoséfica de Heidegger, o que, ao final do trabalho, sera visto como proveitoso.

Diante disso, o primeiro ponto a ser destacado é a relevancia de uma experiéncia
fundamental (Grunderfahrung), na qual o ser-ai se identifica consigo mesmo a partir de uma
“autointerpretacdo originaria” (HEIDEGGER, 2013, p. 24). Indica-se que o termo experiéncia
fundamental esta diretamente relacionado ao mundo préprio do ser-ai, a identificacdo
apropriativa que o ser-ai tem e faz com isso que se lhe apresenta. N&o € possivel desassociar
mundo e existéncia, ou seja, a experiéncia fundamental aqui anunciada acontece nesse conjunto
significativo préprio do ser-ai. A experiéncia fundamental se da, de fato, a partir dessa realidade
significativa, a partir do mundo proprio, do mundo circundante e do mundo compartilhado.

Destaca-se tambeém, a principio, a proximidade entre a experiéncia fundamental e o
mundo préprio e como esta da uma notabilidade maior a relagdo entre o ser-ai e seu mundo.
Tornar 0 mundo préprio notavel é o primeiro passo para uma compreensdo hermenéutica
historica, pois percebe-se ai um centro comum: as préprias vivéncias do ser-ai. L&-se com

Heidegger: “aponta-se que a vida fatica pode ser vivida, experimentada e que, portanto, pode
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também ser compreendida historicamente numa peculiar notabilidade para o mundo préprio”
(HEIDEGGER, 1993, p. 59)%. A notabilidade do mundo prdprio ndo visa diminuir a
importancia do mundo circundante e do mundo compartilhado, mas antes ressaltar que ¢
primeiramente num ambito proprio que a significacdo se da. A partir disso, nota-se a
importancia, sobretudo, do mundo circundante: o carater significativo estd num contexto, num
entorno imediato de vivéncias, nas circunstancias que se apresentam ai.

Essa caracterizacdo ressalta, mais uma vez, a importancia de trés pontos: o eu historico,
a apropriacdo significativa e a fenomenologia-fatico-hermenéutica. A partir dessa eminente

relacéo, destaca-se:

Dentro da vida fatica de um mundo da vida concreto, esses mundos (mundo
circundante [sic], compartilhado e prdprio) podem ser encontrados de maneira
diversa; e nesse encontro, factualmente, significAncias histéricas tornam-se decisivas
cada vez de modo diverso, trazendo, assim, a cada vez, o mundo préprio a um nexo
conjuntural de realizacdo determinado (HEIDEGGER, 2011b, p. 111).

A partir da experiéncia fundamental, entdo, ha um destaque para 0 mundo préprio e essa
dindmica é propria da facticidade: um olhar mais penetrante faz perceber que a notabilidade do
mundo proprio esta sempre ai, ela € uma efetuacdo decorrente das prdprias vivéncias. A
compreensdo se da nesse ambito de notabilidade do mundo proprio, porém a analise de
Heidegger ndo permanece na subjetividade: aponta para uma interpretacdo decorrente da
compreensdo. Interpretar, nesse sentido, é externar a compreensdo a partir da linguagem®:.
Interpretar é tornar essa compreensao explicita como linguagem. A prépria linguagem ja é
expressao de uma formalidade e, conforme aponta Palmer, “quando a compreensdo se torna
explicita como interpretacdo, como linguagem, entra em acc¢ao um outro facto extra-subjetivo,
pois a linguagem ja esconde em si mesma um modo elaborado de ideacdo, uma maneira de ver
ja moldada” (PALMER, 2006, p. 139). Ai ja se constitui, a partir de compreensdo e
interpretacdo, a hermenéutica da experiéncia fundamental e da possibilidade de elaborar uma

forma.

92 “Es zeigt sich, daR das faktische Leben in einer merkwirdigen Zugespitztheit auf die Selbstwelt gelebt, erfahren
und dementsprechend auch historisch verstanden werden kann.

% Essa relagdo entre compreensdo e interpretacdo € a base do circulo hermenéutico heideggeriano. O circulo
hermenéutico deve ser aqui compreendido a partir do ser-ai que, enquanto ser-no-mundo, apresenta-se de
determinada maneira em cada ocasido e assume como suas tarefas fundamentais. Esse é o carater da disposic¢éo do
ser-ai, também fundamental para a compreensdo do circulo hermenéutico. Alguns elementos sdo de crucial
importancia para compreender esse circulo hermenéutico: posicdo prévia e compreensdao hodierna do hoje,
historicidade e temporalidade, ser-ai e ser-no-mundo, existéncia e mundo. Isso se encontra ao longo do percurso
filosdfico de Heidegger, porém destacam-se: Ontologia (hermenéutica da facticidade) e o trecho entre os 88 32 e
38 de Ser e tempo como referéncias pontuais para a melhor compreenséo do que seja circulo hermenéutico. N&o
se deve, no entanto, negar o circulo hermenéutico, pois isso é ignorar a compreensdo como um modo fundamental
do sentido de ser do ser-ai: “na comprovagdo de alguma coisa, a analitica existencial jamais pode ‘evitar’ um
‘circulo’ porque ela ndo faz, de modo algum, comprovagdes segundo as regras da ‘logica da consequéncia’
(HEIDEGGER, 2012b, p. 398-399).
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O trecho a seguir permite perceber que ambas as possibilidades, a da compreenséo
fundamental e a da posterior elaboracdo de uma “forma”, passam necessariamente pela

compreensdo existencial da prépria possibilidade de compreender a partir da facticidade:

O experimentar ou a experiéncia — a denominacdo substantivada normalmente
menciona algo a mais, ndo apenas o fatico ir ao encontro de algo como tal, mas
também o que vem ao encontro. Experiéncia religiosa, experiéncia prética,
experiéncia politica — assim como as anteriores, esta Ultima denominacdo ndo quer
expressar unicamente que em algum lugar e em algum momento me deparei com a
politica, mas que justamente aquilo do que tive experiéncia em tal ocasido, o
experimentado de tal ou qual maneira, entrou de algum modo na minha prépria vida
(HEIDEGGER, 1993, p. 67)%.

Uma elaboragdo formal do que seja 0 que vem ao encontro e o que vai ao encontro de
modo fatico deve ser conquistada posteriormente. E mais: essa elaborag&o distintiva é posterior
e secundaria; ela é capaz de fazer notar algo como um objeto e um sujeito, em termos
cognoscitivos. O que se tem, a principio, ndo é esta distingdo, mas uma identificacdo. E a partir
disso que se pode falar de uma autointerpretacdo originaria, pois € um modo decisivo a partir
do qual o ser-ai se encontra consigo mesmo nessa realidade que é a sua. Ao compreender isso
gue vem ao encontro o ser-ai ja estd compreendendo a si mesmo, por isso pode-se afirmar: tudo
0 que se da ja se da numa realidade significativa. E mais: o ser-ai diz a si mesmo a propria
compreensdo. Agora, entdo, é o melhor momento para compreender o entendimento de

Heidegger dessa realidade significativa:

Significancia ndo pode ser identificada com valor; ao contrario, essa é uma categoria
que, por seu turno, pode ser destacada igualmente através de uma determinada
formulacéo s6 a partir de experiéncia concreta do mundo, e entdo a partir dai ser
impostada com direito ou ndo na esfera propria do ser, e em relacdo a sua génese
representada de modo andlogo a natureza enquanto realidade fundamental,
fundamento da realidade (HEIDEGGER, 2011b, p. 105).

Pretende-se fazer notar com isso o seguinte: existe a possibilidade de uma formalidade
origindria, € esta ndo pode ser de natureza teorética, mas fatica. A ideia de “valor”, apresentada
pelo texto, € “forma” derivada da significancia. A criacdo de uma “forma” € o principio sobre
0 qual estd fundamentada toda ciéncia. O intuito deste trabalho é expressar pelos termos
“formalidade” e “forma” um carater cientifico. Tal carater ndo pode estar fundado nos proprios
ditames da ciéncia objetivadora, ao contrario: deve estar fundada na propria originariedade da

experiéncia. A formalidade conceitual alcangada é, entdo, hermenéutica e nédo teorica. Eis a

% “Das Erfahren oder die Erfahrung — die substantivische Bezeichnung meint meist noch etwas anderes mit, nicht
nur das faktische Begegnen als solches, sondern auch das ist mitgemeint, dem begegnet wird. Religidse Erfahrung,
praktische Erfahrung, politische Erfahrung — letzteres z. B. und auch die anderen Bezeichnungen besagen nicht
nur: es ist mir Politik, politisches Leben irgendwo und — wann begegnet, ich habe es zur Kenntnis genommen,
sondern: das und gerade das, was ich da bei jener Gelegenheit erfahren habe, das als so und so Erfahrene ist
irgendwie in mein Selbstleben eingegangen”.
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outra possibilidade vislumbrada a partir disso: a elabora¢do de uma linguagem cientifica ndo
tedrica. O trecho a seguir corrobora esta afirmacéo:

A intuicdo fenomenolégica enquanto vivéncia da vida, a compreensao do viver, é
intuicdo hermenéutica (intuicdo que faz compreender, que da sentido). A historicidade
imanente a vida em si constitui a intuicdo hermenéutica. Se se ganha esta acepcéo,
entdo, decorre que o carater significativo da linguagem ndo deve ser teorico
(HEIDEGGER, 1999, p. 219)%.

A possibilidade de uma linguagem n&o tedrica esta fundada numa compreenséo préatica
do significado, isto é, o significado é pragmatico, pois se d& na propria dindmica da facticidade
hermenéutica. Com isso, nota-se, mais uma vez, a importancia dos nexos de ligacéo,
amplamente mencionados. A partir desse mecanismo € possivel estabelecer relacdes entre as
diversas vivéncias da propria existéncia. E mais: é possivel distingui-las umas das outras, pois
tudo o que se da, da-se dentro de um contexto. Vale ressaltar que distinguir ndo € isolar; ndo ha
vivéncia isolada. De modo que, 0 mesmo ser-ai vivencia a politica e a religido, a catedra e a
mesa, compreende melhor uma e menos a outra. Isso se justifica diante da finitude do ser-ai,
logo, de seu finito horizonte de compreenséo.

Formalizar um conceito a partir de uma experiéncia religiosa e ndo conseguir fazé-lo na
politica ndo denota uma incapacidade, mas tdo somente o carater de pertenca, ou melhor, de
autointerpretacdo a partir da propria realidade. O exemplo da catedra, os elementos de uma
religido, tais como rito e objetos, ddo-se de imediato a vida humana e manifesta que esta vive,
essencialmente, num horizonte de significacdo que independe de nacionalidade, localiza¢éo ou
qualquer outro sistema. O elemento histérico, no entanto, permanece fundamental, pois a
historicidade € fundamental a facticidade, a hermenéutica, a formacdo de mundo.

Quer-se com isso fazer perceber: o carater cientifico, por mais multifacetado que possa
parecer, deve ter os elementos da experiéncia originaria como fundamento. O que Heidegger
propde, e aqui se concorda com isso, € a fundamentacdo ontoldgica para a ciéncia éntica,
relembrando o carater transcendente proprio ao ser-ai. 1sso é possivel a partir de uma ciéncia
pré-tedrica. O comentario de Francisco de Lara aponta justamente para essa delimitacédo formal

fundada na propria existéncia do ser-ai, mas que ndo o torna objeto:

[Heidegger] mostra, de fato, a possibilidade de uma tematizacdo ndo teérica da vida
em seu carater imediato. Ele destaca a vivéncia do mundo circundante e chega a uma

% “Die phidnomenologische Intuition als das Erleben des Erlebnes, das Verstehen des Lebens ist hermeneutische
Intuition (verstehbar machende, sinn-gebende). Die immanente Geschichtlichkeit des lebens an sich macht die
hermeneutische Intuition aus. Sind diese Einsichten gewonnen, so ergibt sich, dap das Bedeutungsmifige der
Sprache nicht theoretisch sein muf”.
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3

série de determinagdes conceituais, tais como ‘significagdo’, ‘apropriagdo’, ‘eu
histérico’, que ndo sdo objetivantes (LARA, 2014, p. 59)%.

H4, entdo, a possibilidade de consolidar uma ciéncia a partir da experiéncia originaria.
Porém, é necessario permanecer atento para o fato de que a ciéncia encerra uma possibilidade
de estabelecer nexos de ligacao. Estabelecer nexos de ligagdo, ou ainda realizar a hermenéutica
da prépria facticidade ndo é sempre um fazer cientifico, mas sempre um confrontar-se com o
ser. A prdpria ciéncia, enquanto uma regido determinada, aparece como secundaria e fundada
na experiéncia originaria. O proprio Heidegger faz um alerta nesse sentido: “a ciéncia € somente
um nexo de manifestacdo entre outros, e j& se advertiu que ndo se deve absolutiza-la”
(HEIDEGGER, 1993, p. 55)'.

Com isso, anuncia-se: é possivel, de fato, fundar uma ciéncia a partir da experiéncia
originaria, porém essa ciéncia é contingente, dado que ela encerra somente uma possibilidade
de estabelecer nexos. Assegura-se a “formalidade” como elaborag¢do conceitual hermenéutica
posterior e secundaria. Preserva-se também a possibilidade de um saber tedrico que surge a
partir da compreensdo, ao qual se denomina de reflexdo. A reflexdo é decorrente da
compreensdo, da criagdo de uma formalidade; a reflexdo abre espago para a ciéncia. No entanto,
ndo se pode perder o foco: a relagdo entre ser-ai e mundo é compreensiva e ndo reflexiva, donde
a afirmagdo, “nos movemos na aridez do deserto com a esperanga de compreender
intuitivamente e de intuir compreensivamente ao invés de sempre conhecer algo”
(HEIDEGGER, 1999, p. 65)%. Nao se exclui, portanto, a possibilidade do conhecimento
tedrico, porém, deve-se ter claro que este é secundario e fundado na prépria dindmica da
experiéncia originéria.

A ciéncia proveniente da relacdo entre experiéncia hermenéutica da facticidade e essa

construcdo formal segue 0s passos apontados por Escudero no presente comentario:

O conhecimento pré-tedrico que adquirimos a partir de nosso contato direto com o
mundo da vida se expressa na compreensdo e ndo tanto na explicagdo. Isso ndo
significa que o acesso reflexivo & dimensdo das vivéncias seja falso ou errado.
Simplesmente ¢ um modo derivado, é uma atitude de segunda ordem que s6 é possivel
a partir da compreensao prévia, a-tedrica e pré-reflexiva do mundo imediato da vida
e das vivéncias (ESCUDERO, 2014, p. 27)%.

% «Muestra de facto la posibilidad de una tematizacion no tedrica de la vida en su caracter inmediato. Para ello, se
dirige a la vivencia del mundo circundante y llega a una serie de determinaciones conceptuales pero no
objetivadoras de la misma, tales como ‘significatividad’, ‘acontecimiento’, ‘yo histdrico’”.

% “Und trotzdem ist »Wissenschaft« nur ein Bekundungszusammenhang unter anderen, und es wurde schon
gewarnt, ihn zu verabsolutieren”.

% “Wir sind in die Kiimmerlichkeit der Wiiste gegangen und harren darauf, statt ewig Sachen zu erkennen, zu-
schauend zu verstehen und verstehen zu schauen”.

% “El conocimiento preteorético que adquirimos a partir de nuestro contacto directo com el mundo de la vida se
condensa em la comprensidn y no tanto en la explicacion. Esto no significa que el acceso reflexivo a la esfera de
las vivencias sea falso o erroneo. Simplemente es un modo derivado, es un acto de segundo orden que solo es
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Destaca-se desse trecho a possibilidade de acessar as vivéncias também de um modo
reflexivo. Para isso, porém, ndo se pode perder o solo da facticidade, pois 0 modo de conceituar
proveniente de uma ciéncia originaria € um tanto quanto distinto dos demais modos: 0s
conceitos fundamentais que surgem a partir da ciéncia originaria tendem a evitar a objetivacéo
e apontam para a vivacidade da propria ciéncia. A “formalidade” criada, entdo, ndo tem por
funcdo prender a reflexdo, mas proporcionar aquele que dela ird tomar parte um acesso também
significativo. A ciéncia originada ndo pretende se tornar absoluta.

Esse resgate é fundamental para entender o periodo em que Heidegger escreve, pois ha
ai uma subversdo da propria ciéncia escancarada no horror da guerra. Resgatar a dimenséo
anterior ao conceito, anterior a forma, é apontar um resgate da vida, sobre a qual toda ciéncia
esta fundamentada. Se assim se poderia dizer, o objeto da ciéncia originaria ndo pode ser posto
de antemao, mas deve surgir ao longo do percurso. O proprio caminho (Farht), ou se se quiser
dizer, o proprio método da ciéncia originaria deve se dar e ndo ser acessado “de fora”. Lé-se

nas palavras do préprio Heidegger:

A ideia de ciéncia origindria d& o sentido de que dita ciéncia s6 chega a uma
compreensdo originaria de si mesma mediante a gestacéo de sua tarefa e a auténtica
incidéncia de seus motivos mais proprios no esclarecimento e cumprimento
investigativo de dita tarefa. [...] Enquanto tal, ndo lhe é permitido deixar-se impor sua
problemética e metodologia protocientificas a partir de fora, de algo alheio a ela, a
partir das ciéncias particulares, mas devem surgir da origem mesma, surgir desde a
origem mediante uma gestagdo originaria, uma confirmacdo que deve ser
continuamente renovada (HEIDEGGER, 1993, p. 2-3)'%,

Ha a possibilidade, de fato, de uma tematizacdo da vida em seu carater imediato, a-
teorico e pré-reflexivo. A facticidade aponta justamente para isso. Essa, entdo, € a caracteristica
que surge dessa ciéncia originaria: a possibilidade de compreender a vida em seu carater proprio
sem objetiva-la numa regido isolada, numa ciéncia ontica. Tal compreensdo ndo procede de
uma consideracdo reflexiva tedrica, mas pura e vivamente fatico-hermenéutica.

Disso também decorre a afirmacao: o sentido de “originario” ndo ¢, na verdade, o oposto
de “derivado”, mas antes sindnimo de “ir as fontes”, ir a cada vez a origem. Heidegger leva a
cabo a maxima fenomenologica: “ir as coisas mesmas”. Importante também destacar:

“Heidegger ndo pretende fazer uma ciéncia da vida em si, mas sua intencéo é tematizar aquilo

posible a partir de la comprension previa, atematica y prerreflexiva del mundo inmediato de la vida y de las
vivencias”.

10 “Die Idee der Ursprungswissenschaft gibt sich den Sinn, daB sie durch die Erzeugung ihrer Aufgabe und die
echte Auswirkung ihrer eigensten Motive in der forschenden Aufhellung und Erledigung der ‘Aufgabe’ erst zum
urspriinglichen Verstehen ihrer selbst gelangt. [...] Als solche darf sie sich ihre urwissenschaftliche Problematik
und Methodik nicht von aufien her, von etwas ihr Fremdem, von Spezial wissenschaften aufdrédngen lassen,
sondern sie mussen dem Ursprung selbst, aus dem Ursprung in urspriinglicher Erzeugung und stdndig zu erneuern
der Bewéhrung”.
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que na vida tem um caréter original” (LARA, 2014, p. 62)!%1. A partir disso, justifica-se um
olhar para as experiéncias religiosas de Paulo, Agostinho, Lutero e o reconhecimento, de fato,
que elas sdo expressdo de uma experiéncia fatica. Isto é: Heidegger reconhece na experiéncia
religiosa cristd um modo de viver a vida faticamente, anterior a toda concepcao tedrica e
reflexiva; centrada no mundo da vida com especial destaque para a importancia do mundo
proprio, uma vez que € a partir dele que o ser-ai se relaciona com o0s outros. Isso j& se encontra
destacado nas prelecdes de 1919/1920 sob o titulo da segunda parte do § 14, O cristianismo
como paradigma historico do deslocamento do centro de gravidade da vida fatica para o
mundo proprio*®?,

Aqui se prople, entdo: o cristianismo € uma compreensdo viavel da experiéncia
fundamental, h& pouco citada. O interesse de Heidegger nisso € justamente chegar, mais uma
vez, ao assunto da vivéncia livre de encobrimentos. De modo especial, quer-se acessar a
experiéncia religiosa isenta de toda posterior formalidade imposta a ela. Esse acesso continua
sendo um acesso originario a vida e isso é possivel a partir da elabora¢do de uma indicacao
formal. Em resumo, antecipa-se que 0s conceitos de uma ciéncia originaria séo meramente
formais, pois possuem essa possibilidade, e sua funcao ¢ apenas “indicar um ambito, um modo
de acesso a tal ambito e uma forma de lidar com ele” (LARA, 2014, p. 61)1%,

Resgatar a experiéncia religiosa cristd também ndo é algo que simplesmente aparece no
caminho de Heidegger somente como forma de representacdo de acesso a dimensdo da
experiéncia originarial®. Como ja se advertiu no inicio deste tdpico, a preocupacdo de
Heidegger ndo é religiosa, porém este a incorpora a seu projeto ontolégico, em sua busca pelo
sentido do ser. De fato, isso faz sentido quando se olha sob o seguinte prisma: “na sua leitura
de S&o Paulo e de Santo Agostinho ele [Heidegger] procura resgatar a riqueza do cristianismo

originario [sic], isto é, tenta afastar a filosofia e a teologia que ocultam a originalidade dessa

101 “Heidegger no pretende hacer una ciencia de la vida en sf, sino que su intencidn es tematizar aquello que en
dicha vida tiene un caracter de principio”.

102 “Das Christentum als historisches Paradigma fiir die Verlegung des Schwerpunktes des faktischen Lebens in
die Selbstwelt”.

108 “Indicar un 4mbito, un modo de acceso a dicho 4mbito y una forma de trato con é1”.

104 Ha boas biografias que mostram a relagdo muito proxima de Heidegger com o cristianismo, desde suas origens
familiares até seu distanciamento das instituicdes religiosas. De fato, a tematica da religido est4 presente de
maneira ampla nos escritos de Heidegger e ndo somente em suas primeiras licBes. 1sso exerce um papel
fundamental para os interesses da presente pesquisa, pois denota sempre um resgate hermenéutico das origens;
esse resgate segue a dindmica da temporalidade e tem a hermenéutica como fundamento, de modo que ha sempre
uma atualizagdo da propria historia, ou seja, ha sempre e cada vez mais um clarear dos nexos de relagdo da propria
existéncia. Heidegger sabe disso. Sobre a vida de Heidegger: OTT, Hugo. Martin Heidegger: a caminho da sua
biografia. Lishoa: Instituto Piaget, 2000; POGGELER, Otto. A via do pensamento de Martin Heidegger. Lisboa:
Instituto Piaget, 2001; SAFRANSKI, Riidiger. Heidegger: um mestre da Alemanha entre o bem e o mal. So
Paulo: Geragéo Editorial, 2005.
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experiéncia” (HEBECHE, 2005, p. 390-391). O primeiro passo a ser dado para que isso seja
conquistado pela presente pesquisa e ndo imposto “de fora”: mostrar a importancia do retorno
a dimens&o originaria da experiéncia crista.

O interesse pelo cristianismo como uma experiéncia originaria justifica-se, pois ele é
uma manifestacéo vital e, como todo fenémeno, deve ser compreendido e interpretado a partir
da propria existéncia e tendo ela mesma como fim. Conforme aponta Francisco de Lara, “ao
falar de um ambito originario (Ursprungsgebiet) da vida, Heidegger estd afirmando que toda
manifestacdo vital deve ser entendida como proveniente desta origem, originando-se de algum
modo a partir dela” (LARA, 2014, p. 68-69)%. E isso permite a propria dindmica da
experiéncia originaria, agora representada a partir do cristianismo, a estruturacéo de uma forma,
de uma ciéncia originaria, pois seu alvo continua sendo a fonte de toda manifestacdo: a

existéncia do ser-ai, a vida.

2.4 Indicacdo de um “cristianismo originario”

Percebe-se até aqui o alto rigor filos6fico empregado por Heidegger na elaboragédo
conceitual por ele mesmo proposta. Ndo pode ser diferente na proposi¢cdo de um modo de
acessar essa dimensao da experiéncia originaria. Nesse sentido, o “como” (Wie) interessa mais
que o “que” (Was), pois € justamente esse “como’ que permite tratar a experiéncia originaria
de modo originario. Dai a necessidade de abordar os indicios formais (formale Anzeige) como
0 meio necessario para alcangar uma experiéncia originaria crista.

Reafirma-se, desde j&, a proposta e o significado de cristianismo originario, objeto deste
trabalho: cristianismo originario denota uma experiéncia fundamental prépria do ser-ai, na qual
este se identifica com o que se Ihe apresenta de modo significativo no mundo, apropriando-se
de tal significacdo, também de modo significativo. Ou seja: compreendendo as proprias
experiéncias, as vivéncias mais particulares, o ser-ai ja compreende a si mesmo, sua realidade,
seu mundo e aquilo que o circunda e do qual compartilna. Essa ainda é a dindmica da
experiéncia fatica da vida que traz consigo todo o significado da construgdo conceitual expressa
por vivéncia (Erlebnis), experiéncia (Erfahrung) e hermenéutica da facticidade (Hermeneutik
der Faktizitat). Desse modo, cristianismo originario é um retorno as fontes, mas ndo

necessariamente as fontes historicas, as primicias da cristandade; a originariedade € um retorno

105 “Al hablar de un ambito del origen (Ursprungsgebiet) de la vida, Heidegger estd afirmando que toda
manifestacion vital, todo fenomeno, debe ser entendido en cuanto surgiendo de dicho origen, originandose de
algiin modo desde ¢1”.
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fenomenoldgico a dimensdo da experiéncia religiosa cristd que desvela essa inquietude
(Unruhe) da vida.

A lida com a dimensdo da experiéncia originaria cristd, ou, caso se prefira, do
cristianismo originario ndo é facil, assim como qualquer trato com a vida, com a existéncia,
com a busca de uma resposta a questdo do sentido de ser. Tem-se consciéncia disso. O maior
problema, no entanto, ndo é este. Ao contrario, o problema est4 no fato de ndo questionar, ndo
propor um retorno originario a prépria originariedade da experiéncia e, a partir dela, buscar um
sentido para o ser do ser-ai. Conforme aponta Hebeche: “a hermenéutica da facticidade concebe
a vida como perigo. A paz estd sobre um vulcdo. Para alcancar o sentido da vida era preciso
mergulhar nesse fundo incandescente” (HEBECHE, 2005, p. 382). E o “mergulho a esse fundo
incandescente” que aqui se propde como retorno a um cristianismo originario, pois ele aponta
a dindmica da prépria vida em seu carater significativo originario. Aceder a um cristianismo
originario € ir ao encontro da vida em sua nudez, isto €, livre de qualquer imposicao teérica. De
fato, os indicios formais permitem tal acesso!

A proposicdo dos indicios formais ndo pretende conquistar uma melhor teorizagédo sobre
0 ser-ai e suas experiéncias, mas auxiliar para que, justamente a teorizacdo, ndo acabe com o
carater fatico dessa existéncia. Nesse sentido, os indicios formais também possuem a
caracteristica originéria.

Embora soe como tautolégico, a funcdo dos indicios formais é justamente indicar uma
maneira, um modo de acesso, aqui compreendido como fenomenol6gico-hermenéutico. Eles
sdo0 0 ponto de partida para o0 acesso a dimensao da experiéncia originaria, logo, para a acdo da
hermenéutica da facticidade. Essa é, entdo, uma das tarefas deste topico: esclarecer o que é o
método fenomenoldgico-hermenéutico denominado de “indicios formais”. Adverte-se que ndo
se compreende os indicios formais como um nexo normativo, uma forma absoluta, mas
concorda-se com Escudero quando este afirma: “os conceitos hermenéuticos simplesmente nos
colocam diante do momento decisivo, mas a decisdo concreta permanece no ar” (ESCUDERO,
2009, p. 91)1°

Por isso, hé no titulo deste topico um jogo intencional com o termo “indicac¢do”, pois
ela aponta tanto para tais indicios formais, que serdo trabalhados a seguir com o devido rigor,
quanto para o proéximo capitulo deste trabalho, ou seja, “indica” uma continuidade doravante
mais centralizada na tematica do cristianismo originario, revelando, de fato, o elemento cristico

fundante; o que, por ora, somente se anuncia.

106 “Los conceptos hermenéuticos simplemente nos colocan ante el momento de la decision, mas la decision
concreta queda en el aire”.



116

2.4.1 Indicios formais: entre luz e sombra

A primeira dificuldade que se impde ao lidar com os indicios formais é a escassa
fundamentacdo dada pelo préprio Heidegger a tal método. De fato, pode-se argumentar que 0s
indicios formais aparecem com uma melhor elaboracdo entre os 88 11 e 13 da Introducéo a
fenomenologia da religido (Einfiihrung in die Phdnomenologie der Religion) (1920-1921),
embora j& sejam citados no curso de 1919-1920, Problemas fundamentais da fenomenologia.
No entanto, deve-se levar em consideracdo dois pontos subjacentes a prépria elaboracdo dos
indicios formais: 1) a apresentacdo de tal método esta inserido no projeto proposto por
Heidegger de reconstrucdo da filosofia e 2) a apresentacdo de tal método € interrompida pelo
proprio Heidegger, justamente pela filosofia, tal como a entende este filésofo, estar numa
situacdo em que se decide pela “vida ou morte” da mesma (HEIDEGGER, 1999, p. 63).

De fato, pode-se ler, nas palavras do proprio Heidegger:

A filosofia, tal como eu a tenho concebido, encontra-se numa dificuldade. O ouvinte
de outras prelecdes ird assegurar-se de antemao: numa prelecdo de histéria da arte
pode ver quadros, em outras necessita pagar os direitos de realizar exames. Na
filosofia é diferente, e eu ndo posso mudar nada nisso, ja que ndo fui eu que a inventei.
Entretanto, gostaria de resguardar-me desta calamidade e, a partir disso, interromper
essas consideracdes tdo abstratas [...] (HEIDEGGER, 2010, p. 60).

O que aqui interessa dessa citacdo ndo sdo 0s motivos que levaram Heidegger a
interromper a apresentacio e problematizacio dos indicios formais'®’, mas mostrar a
dificuldade inerente na lida dos proprios indicios formais. Pode-se ainda argumentar: a breve
apresentacdo feita por Heidegger ndo o impede de continuar considerando tal método na
investigacdo fenomenoldgica pelo sentido do ser. Concorda-se com isso e vai-se além: os
indicios formais aparecem, mesmo que implicitamente em Ser e tempo® e, alguns anos mais

tarde, sdo retomados em Os conceitos fundamentais da metafisica: mundo, finitude, soliddo

107 O posfacio dos editores que consta no volume 60 da Gesamtausgabe auxilia no esclarecimento dos motivos
que levaram Heidegger a interromper a primeira parte das prele¢des intituladas Introducgéo a fenomenologia da
religido. Pode-se retirar das anotac6es de Oscar Becker, assistente de Husserl assim como Heidegger, o seguinte:
“por consequéncia de objecdes de pessoas inapropriadas, foi interrompido [tais prelecdes] em 30 de novembro de
1920”; mais adiante encontra-se também sob nota dos editores do posfacio: “é provavel que Heidegger se visse
forgado a passar de sua ‘Introdugdo metodologica’ abrangente a ‘Explicagdo fenomenologica de fendmenos
religiosos concretos” (HEIDEGGER, 2010, p. 321). A obra de Theodore Kisiel, The genesis of Heidegger’s Being
and Time, traz as correspondéncias entre Heidegger e Karl Léwith, nas quais pode-se ler que Heidegger ndo se
sentia apto a ministrar tal prelecdo, além de apresentar uma consideracdo maior sobre as anotacdes de Oscar
Becker. Para mais: KISIEL, Theodore. The genesis of Heidegger’s Being and Time. Los Angeles: University of
California Press, 1995, p. 149-151.

108 Embora Heidegger ndo desenvolva em nenhum paragrafo deste volume qual seja a compreenséo de indicios
formais, ha a utilizagéo do termo formale Anzeige por diversas vezes. A estrutura dos argumentos construidos em
Ser e tempo, entdo, apontam de modo indireto ao entendimento do que sejam os indicios formais. Ha estudos que
trabalham baseados neste recorte, dos quais aqui se recomendam: MISSAGGIA, Juliana. O uso implicito dos
indicios formais em Ser e tempo. In: Peri — Revista de filosofia. v. 4, n. 1, 2012, p. 24-37; RODRIGUEZ, Ramon.
La indicacion formal y su uso en Ser y Tiempo. In: GARCIA, Ramén Rodriguez; CAZZANELLI, Stefano (orgs.).
Lenguaje y categoria en la hermenéutica filoséfica. Madri: Biblioteca Nueva, 2012.
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(Die Grundbegriffe der Metaphysik. Welt — Endlichkeit — Einsamkeit) (1929-1930), e, em tais
textos, os indicios formais também sdo utilizados como indicadores, mas agora direcionados
para a analitica existencial. Nas prelec6es de 1920-1921 a principal intencdo é reconstituir
fenomenologicamente o campo filosofico. Nao se nega, todavia, que em tais prelecdes ja ha um
gérmen da posterior analitica existencial. Isso faz com que o tema sobre os indicios formais
também seja considerado.

Essa dificuldade latente aponta a necessidade de, dentro das possibilidades, apresentar
0 que de fato sdo os indicios formais e qual sua ligacdo com o cristianismo originario. Para isso,
0 primeiro ponto a se compreender: a finalidade de apresentar os indicios formais como meio
de acesso & dimensdo originaria da experiéncia, ou melhor, da propria vida. Ainda € preciso ter
em mente, mesmo que sucintamente, o processo de desconstrucdo da metafisica classica e
reafirmacéo da filosofia, presente na elaboracédo do significado dos indicios formais.

A desconstrucdo da metafisica proposta por Heidegger na década de 1920 denota uma
espécie de esgotamento da filosofia tradicional, fundamentada em proposi¢6es conclusivas que
tendem a esvaziar o aparecimento de seu carater originario. Isto €, a metafisica tradicional €
responsavel por buscar verdades véalidas universalmente, donde o carater conclusivo de suas
proposicdes; a metafisica classica postulou o carater derivado da experiéncia, desprezando sua
originariedade. De acordo com a leitura feita pelo proprio Heidegger, ha uma cristalizacdo de
conceitos e, sobretudo, de um modo de acessar tais conceitos: a distingdo entre sujeito e objeto.
“Heidegger insiste que seu pensamento ndo ¢ voltado para um objeto: uma filosofia
heideggeriana, um sistema, uma doutrina, um objeto do conhecimento, um programa, uma
escola” (MACHADO, 2006, p. 30-31), ou seja, planeja-se, com os indicios formais, esforcar-
se, a0 maximo e na maioria das vezes, a ir contra esse “caminho conclusivo” para manter o jogo
entre eu historico, significacdo e apropriacdo como uma possibilidade aberta. A intencdo €
deixar todo o caminho aberto. Reitera-se: cabe aos indicios formais indicar e ndo determinar
uma experiéncia.

Tendo consciéncia da possibilidade fundamental de elaborar conceitos a partir da
experiéncia originaria, tal como apontado anteriormente, pode-se, agora, lan¢ar mao da seguinte
caracterizagdo: esses conceitos séo fluidos, vagos, vazios frente aos conceitos cientificos, cuja
finalidade consiste em ordenar de modo fixo um determinado conjunto. Isso se justifica porque
0s indicios formais ndo apontam diretamente para o conteudo, para o “que” (Was) da
experiéncia, mas para o “como” (Wie) da realizacdo. Afirma-se, por um lado, que os conceitos
cientificos provindos da metafisica classica dependem de sua imobilidade, isto é, da capacidade

de se manterem inalterados mesmo que os fenémenos a que eles se referem variem. Por outro
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lado, o0 aspecto de fluidez dos conceitos fundados a partir da experiéncia originaria ndo é uma
imperfei¢éo, mas algo positivo. O indicio formal serve justamente para garantir essa fluidez de
compreensdo, pois ndo postula o derivado, resguardando o originario. Conforme aponta
Sanchez: “o indicio formal sera a proposta [de Heidegger] para possibilitar este modo filosofico
de estar sempre em alerta, mantendo continuamente em suspenséo, sem determinacao inicial,
tudo aquilo com o que se relaciona” (SANCHEZ, 2001, p. 5)*%. Nos indicios formais, entdo,
percebe-se a clara manutencao da fenomenologia-fatico-hermenéutica.

A partir disso, percebe-se uma diferenca entre a compreensao do que seja indicio formal
e a de generalizacdo/formalizacdo. De fato, 0 § 12 da Introdugdo a fenomenologia da religido
apresenta de modo coeso as categorias “generalizacdo” e “formalizacdo”, ambas provindas da
fenomenologia transcendental para, posteriormente, colocar o proprio indicio formal numa
posicao de superacdo de tais categorias.

““‘Generalizagdo’ quer dizer generificacdo genérica. Por exemplo, o vermelho é uma
cor, a cor ¢ uma qualidade sensivel” (HEIDEGGER, 2010, p. 54), o mesmo que dizer:
generalizar € pér em conexdo uma coisa e outra, como no exemplo, o vermelho e a cor, esta e
a qualidade sensivel. Nota-se, a partir da generalizacdo, uma hierarquia necessaria: parte-se de
um contetdo inferior para um superior, limitando-se sempre neste. A amplitude maxima
alcancada pela generalizacdo identifica-se com a limitacdo do referenciado sempre
generalizado, mantendo-se presa a este. Conforme aponta Jorge Machado, “a generalizagdo ¢é

sustentada na impossibilidade de acesso a compreensao do sentido e do dominio particular dos

objetos. [...] Apreender o conteido numa hierarquia do individual ¢ essencial para a
generalizagdo” (MACHADO, 2006, p. 35). A generalizagdo, ao estabelecer um modo
hierarquico do singular ao substancial, preocupa-se Unica e exclusivamente com o contetido. O
sentido de relacéo e a realizacdo do contetdo sdo postas de lado.

“Na formalizacdo, acontece de outro modo. [...] Ali a atitude ndo esta ligada ao
conteddo quiditativo, mas é tematicamente livre. Estd livre de toda graduacao” (HEIDEGGER,
2010, p. 54-55). O conteudo néo pertence a formalizagdo, pois esta se ocupa daquilo que se
refere & esséncia. A formalizagdo trata de relacionar os conceitos provindos dessa
hierarquizacéo entre si mesmos a partir do raciocinio. Dai seu desinteresse pelo conteido e o
apego a referéncia. A hierarquia desejada pela generalizagdo ndo é necessaria para a
formalizacdo. A formalizacao direciona-se para a predicac¢do formal, ou seja, ela afirma que “a

pedra é um objeto”, que “a qualidade sensivel da cor € sua esséncia”, ou seja, a formalizagdo é

109 “La indicacion formal serd su proposicion para posibilitar este modo de ser filoséfico en alerta continua,
manteniendo constantemente en vilo, sin determinacion inicial, todo aquello con lo que se relaciona”.
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abstracdo. A afirmacéo de que a pedra é um objeto ndo esté vinculada a materialidade do objeto
pedra. “Nesse caso, tal como aponta Hebeche, esta-se num plano distinto do da generalizacéo,
a qual se vincula aos objetos, mas a formaliza¢do nao trata diretamente deles” (HEBECHE,
2005, p. 337).

Para chegar a formalizacdo ndo € necessaria uma cadeia de niveis inferiores e superiores,
o que ¢ de fundamental importancia a generalizagdo que para “progredir” necessita de um apoio
anterior. A diferenca que se percebe nitidamente entre as duas se pode entender nos termos de
liberdade, por parte da formalizacdo, e dependéncia, por parte da generalizacdo. No entanto,
ndo se pode negar que tanto a generalizacdo quanto a formalizacdo ordenam os objetos: a
primeira tendo um grau progressivo de abrangéncia a partir do contetido dos objetos e a segunda
ndo se restringindo a sequéncia de niveis, sendo, nesse sentido, livre para ordenar, porém
mantendo-a presa as proprias formas criadas.

O que h& de comum nelas € isso: a nogdo de universal. Esse postulado do universal
proporciona a criagdo das teorias, pois ndo ha teoria sem lei geral. Uma e outra cumprem esse
papel: dentro de suas limitacdes, criam uma lei geral a partir do contetdo ou do sentido de

referéncia. Acerca da limitacdo de ambas, aponta Miguel Caruzo da Silva:

A formalizacdo limita-se a impossibilidade de compreensdo do modo como o
fendmeno se d& na consciéncia, pois sua finalidade é a articulagdo dos entes
concebidos jA como conceitos e suas relagdes indistintamente no mesmo nivel. A
generalizac&o, por sua vez, possui como limitagéo a dificuldade de determinar os entes
por ndo dar conta de abordar o modo como 0 sujeito se relaciona [com] eles
distintamente no mundo (SILVA, 2013, p. 24).

H4, a partir disso, um enrijecimento tedrico, pois ambas ndo possuem e nao dao espaco
para a mobilidade da realizacdo da acdo. Cada uma delas prende-se a sua prépria limitacao.
Esse plano teorico é o que se pretende afastar para se chegar a dimensdo pré-teorica, a dimensao
da originariedade da experiéncia, pois o tedérico, nessa perspectiva, € alheio a realidade,
postulando a distin¢do entre sujeito e objeto; distin¢do que na dimensdo da experiéncia fatica
ndo faz sentido algum. Justamente nesse sentido, Heidegger faz uma distincéo radical quanto a
nogdo de indicio formal, pois ela ndo aponta para o tedrico e, sim, para o origindrio. Sem essa
noc¢ado pré-tedrica ndo se pode dar conta do tedrico. O primado do tedrico esvazia a experiéncia
de seu significado originario; o postulado do teodrico des-vivifica a préopria vivéncia
(HEIDEGGER, 1999, p. 91).

Nd&o se trata, portanto, de partir da dimensdo originaria da existéncia para dela cindir-se
posteriormente. Ao contrario: implica em tomar a vida como ponto de partida e nela
permanecer. A hermenéutica da facticidade ja apontava para isso: ndo se trata de se distanciar

dela, mas nela permanecer o maior tempo possivel. A ideia de separar-se da dimensdo da
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facticidade e estabelecer a teoria como modo de acesso é uma interpretagdo inadequada. E mais:
a razdo pela qual se insiste que a ciéncia, a forma criada, os conceitos ndo podem se separar do
solo fatico, isto é, da dimensdo originaria da existéncia € que ndo se pode pensar numa ciéncia
e mesmo numa filosofia afastada da realizagéo, da praxis. O sentido do conteudo e de referéncia
néo estdo separados do de realizacéo.

A partir desse ponto, o fendmeno é visto em sua totalidade. A indicacdo de Heidegger

interessa justamente por isso:

Toda experiéncia — como 0 experimentar enguanto 0 que experimenta — pode “ser
assumido no fendmeno”, isto ¢, pode-se tornar questionavel: 1) Pelo “que” originario,
que € experimentado nela (conteddo); 2) Pelo “como” originario, em que é
experimentado (referéncia); 3) Pelo “como” originario, no qual o sentido referencial
é realizado (realizacdo). Essas trés dire¢des de sentido (sentido de conteldo, de
referéncia e de realizacdo) néo estdo colocadas simplesmente umas ao lado das outras.
“Fenémeno” é uma totalidade de sentido segundo essas trés direcdes (HEIDEGGER,

2010, p. 58).

E necessario um olhar mais atento para dois termos que aparecem supracitados:
referéncia (Bezug) e realizacdo (Vollzug). O primeiro deles, quando traduzido por referéncia,
possibilita a compreensao de certo distanciamento entre aquele que experimenta e aquilo que é
experimentado; a referéncia, entdo, daria o entendimento de uma indicacao para algo externo.
No entanto, Bezug também pode ser compreendido como relagdo, o que torna o eu histérico
préximo aquilo que se Ihe apresenta na realidade do mundo. O eu histérico faz uma experiéncia
de relacdo apropriativa com a significacdo que se Ihe apresenta. A traducdo nao esté incorreta,
porém deve-se fazer esta objecdo visando uma maior compreensao fenomenoldgica.

O outro termo, Vollzug, também merece uma reconsideracdo tendo em vista a
hermenéutica da facticidade j& desenvolvida neste trabalho. A tradugdo por realizagdo também
esta correta, porém atenta-se para a possibilidade de compreender Vollzug por atualizacao.
Destaca-se isso porque a ideia de atualizacdo esta diretamente ligada a elementos historico-
originarios que sdo revitalizados a partir de um processo hermenéutico, donde a relevancia da

textualidade do cristianismo, pois a interpretacdo de sua existéncia se d& nos seguintes termos:

[...] ndo como uma coisa estatica e conceptual, ndo como uma “esséncia” atemporal
que se coisificou enquanto conceito expresso por palavras, mas antes como uma
existéncia que realiza o seu poder de existir enquanto acontecimento oral no tempo.
A palavra tem que deixar de ser palavra (i. e. visual e conceptual) e tornar-se “evento”
(PALMER, 20086, p. 29).

O sentido de atualiza¢do predomina na vida fatica, pois é mais significativo atualizar
vivéncias do que se dirigir a contetdos ou formas. O texto, em sua textualidade oral e escrita,
torna-se evento significativo para o ser-ai. A partir de tal atualizacao o ser-ai consegue, em cada

ocasido, compreender-se a si mesmo de modo histdrico e se encaminha a prépria originariedade
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de seu si mesmo. Com isso, resgata-se a dimensdo da historicidade, apontada no inicio deste
capitulo!®, como modo préprio do ser-ai.

Ambas as proposicOes realizadas acerca dos dois termos (relacdo e atualizacdo) estdo
em congruéncia com o primeiro destaque dado ao excerto de Heidegger recém citado: “como o
experimentar enquanto o que experimenta”. A partir disso, atinge-se também a compreensao
do logos do fenémeno: ele direciona, como um verbum internum, todo proceder do fendmeno.
Nao se trata de uma logicizagdo, de determinacao de contetido, ao contrario: “o contetido da
compreensdo ¢ determinado pelo proprio fendmeno e nao por uma atitude teorética ideal”
(MACHADO, 2006, p. 39). Desse modo, afirma-se: conteudo, sentido de referéncia (relacao)
e realizacdo (atualizagdo) expressam o modo originario da experiéncia fatica.

O indicio formal ndo prejulga nenhum conteddo ao fenbmeno. A experiéncia é
desvelada em sua nudez, donde a afirmacdo de que ha experiéncia fatica religiosa, politica,
social; todas elas, porém, fundadas num ponto comum: a existéncia historica do ser-ai. A
experiéncia religiosa crista, entdo, fica configurada como um modo de questionar o ser, pois
coloca o acento de toda experiéncia na vida.

Acessar essa dimensdo da vida em sua originariedade é a proposta do indicio formal. O
problema: “como ‘indicar’ a vida fatica sem objetiva-1a?” (HEBECHE, 2005, p. 327). E mais:
o indicio formal deve dar conta tanto do pré-tedrico quanto do tedrico, pois este deve estar
fundado naquele sem dele se desvincular. Tal como aponta Hebeche, “os ‘indicios formais’
dizem respeito a um paradoxo: mostrar os fendmenos da vida fatica sem encobri-los pela
explicagdo teorica” (HEBECHE, 2005, p. 326). O paradoxo, no entanto, nunca foi problema
para Heidegger, pois o fil6sofo o traz justamente para o centro da discussdo. Dai a possibilidade
de afirmar: os indicios formais estdo num jogo de luz e sombra, pois toda luz gera sombra e a
prépria sombra ndo desaparece quando lanca-se sobre ela um feixe de luz; ela apenas flui de

um lugar a outro.

2.4.2 O “como” do acesso a um cristianismo originario

O fator decisivo para estabelecer efetivamente os indicios formais como modo de acesso
ao cristianismo originario é o destaque a ser dado ao sentido de realizacdo, & atualizacéo, ao
como originario, antes do que e da propria relacdo. O carater de atualizacdo desconstroi o
enrijecimento tedrico imposto sobre um fendmeno, isto é, restitui-lhe a possibilidade

fundamental de ser acessado em seu carater originario a partir da existéncia do ser-ai. Tal como

110 A importancia da historicidade e sua contribuicéo para a elaboracdo de uma fenomenologia-fatico-hermenéutica
foi desenvolvida no primeiro tdpico deste capitulo. Para mais: 2.1 A problematizagdo do conceito “experiéncia”.
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aponta Heidegger: “primeiro é preciso que se examine a religido em sua realidade factual antes
de acercar-se dela com uma determinada visdo filosofica” (HEIDEGGER, 2010, p. 31). O
objeto é justamente olhar a religido em seus momentos pulsantes, mais espontaneos e proprios.
Justifica-se, entdo, a leitura feita por Heidegger da experiéncia de Paulo e de Agostinho como
expressdes da vivéncia fatica, tentando livrar-se e livra-las de toda posterior teologia imposta
desde fora, como uma teoria separada da vivéncia. Esses “momentos pulsantes” podem ser
representados tanto pela textualidade, ja apontada neste trabalho como fundamental, quanto
pela tradi¢do, pois esta também é expressdo, sobretudo, do mundo compartilhado do ser-ai:
“também a partir de algo do qual se tem experiéncia no mundo compartilhado — narrativas,
informativos, transmissdes — podem se constituir como fontes: tradigdo” (HEIDEGGER, 1993,
p. 48)11,

Olhar tais momentos pulsantes traz consigo o carater de realizacdo/atualizacdo da

experiéncia. De acordo com o comentério de Juliana Missaggia:

A realizaco (Vollzug), aponta para a maneira especifica como a relagéo de apreenséo
do objeto pelo sujeito acontece em determinado momento contextual, que envolve os
conhecimentos prévios do sujeito, seu momento histérico-cultural, suas crencas, a
intersubjetividade na qual esta inserido, etc. (MISSAGGIA, 2011, p. 63).

Reitera-se, com isso, 0 ponto de ultrapassagem dos indicios formais em relacdo a
generalizacdo e a formalizacdo, pois eles sdo aqui empregados para mostrar o carater prévio a
toda predicacao formal e a toda ordenacgdo gradual. Por ndo determinar nem o contetido e nem
a referéncia, mas por ocupar-se com a realizacdo, o indicio formal esta sempre em suspenséo.
A teoria, ao contrario, evita esse “estar suspenso”’, pois ele deflagra justamente o carater
realizador de toda ciéncia e sua ligacdo com a facticidade.

A posigdo comoda de toda ciéncia, entre elas a teologia crista, é justamente estar cindida
da vida: longe da dimensdo fatica, pois previamente determina um conteudo e as referéncias
(relacbes). A dimensdo da realizacao/atualizacdo fica intencionalmente esquecida, ou melhor,
ndo ha espago para o carater realizador. Isso vem a tona com a apresentacdo do sentido dos

indicios formais:

Como se pode prevenir esse prejulgamento [de conteGdo e de referéncia]? Para isso
trabalha o indicio formal. [...] O indicio deve indicar antecipando a referéncia do
fendmeno — num sentido negativo, porém, como se se tratasse de uma adverténcia!
Um fendmeno deve ser dado previamente de tal modo que seu sentido referencial
fique em suspenso. Deve-se evitar assumir que o sentido referencial seja
originariamente tedrico. A referéncia e a realiza¢do do fenémeno néo se determinam,
de antemdo, mas estdo em suspensdo, a espera de concretizacdo. Esta € uma posicéo
que se opde frontalmente a ciéncia. Ndo existe nenhuma inser¢cdo num campo tematico
[rejeicdo da generalizagdo], mas, em contrapartida, o indicio formal é uma defesa

111 “Ebenso kann sich aus mitweltlich Erfahrenem — Erzahlungen, Berichten, Uberlieferungen — Quellenartiges
ausfirmen: Tradition”.
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[Abwehr], um asseguramento [Sicherung] prévio de modo que o carater realizador
ainda permaneca livre (HEIDEGGER, 2010, p. 59).

Algumas consideracdes que seguem a este excerto: num primeiro ponto, o indicio
formal desempenha justamente o papel de indicar sem determinar; isso ndo é facil de ser
realizado, pois é proprio da vida fatica querer encobrir a dimens&o originaria da experiéncia,
cindindo o conceito da propria vida, a ciéncia como alheia a propria vida. Outro ponto passivel
de consideracdo: o que motiva a criacdo de uma forma, possibilidade viavel ja demonstrada,
ndo é o conteudo do fendmeno (o que se experimenta), mas o sentido de referéncia, a relacéo
(o como se experimenta). No entanto, deve-se cuidar para néo dirigir de antemdo tal sentido de
referéncia, pois ele se diz apenas na realizacdo/atualizacdo do fendmeno. O terceiro ponto
decorre do segundo: a proposta do indicio formal esta direcionada ao “como” (Wie) e ndo ao
“que” (Was).

Esse terceiro ponto exerce uma fungdo proibitiva, pois impede a tendéncia do ser-ai
sempre dirigir-se de maneira unilateral ao contetdo dos fenémenos. Compreendendo o0s
conceitos nesse sentido indicativo formal percebe-se o seguinte: “cles nao tém o carater 16gico-
formal [formalizag&o], nem formal-tematico [generalizag¢ao], mas de sinaliza¢des formais. [...]
O que ¢ formalmente sinalizado ndo pode ser tematizado como um todo” (MACHADO, 2006,
p. 43-44). A intencdo do indicio formal é deixar aberta uma possibilidade: a imediacdo dos
fendmenos.

Ainda resta uma considerag@o sobre o “estar em suspenso” que viabiliza, mais uma vez,
a insercao do cristianismo originario no centro dessa discussdo. O “estar em suspenso” significa
0 ndo situar-se no dominio dos objetos, enquanto possuidor de nenhum apoio externo. Essa
“suspensdo” garante a realizagdo/atualizagdo do fendmeno como eixo principal, tal como anota

Luiz Hebeche:

Os “indicios formais”, portanto, estariam em conexdo com uma versdo filos6fica
capaz de recomecar constantemente, de voltar a situar-se no comego antes de toda
essencializacdo e universalizagdo, seria algo como a experiéncia da fé cristd contra a
lei mosaica, a liberdade do coragdo contra a dureza autoritaria dos habitos adquiridos
(HEBECHE, 2005, p. 347).

Justamente por estar em “suspensdo”, o indicio formal ¢ capaz de conduzir a experiéncia
originaria da fé religiosa, pois esta é anterior a toda lei, ou melhor, a todo direcionamento
prévio, quer em relagdo ao contetdo, quer em relacdo a referéncia. Esse carater vazio do indicio
formal é o que mais chama a atencéo, pois sendo vazio ndo ha prévio comprometimento, isto
é, parte-se de um constructo filoséfico para analisar uma experiéncia de fé crista, fundada na

existéncia do ser-ai, e suas decorréncias posteriores.
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O indicio formal ndo pode tratar de uma ordem, pois ele deixa tudo “ai” (HEIDEGGER,
2010, p. 59). Esse “ai” interessa, e muito, pois o que nem sempre € tematizavel na objetivacao,
a vida, a morte, a soliddo ja estd sempre nesse “ai”” do ser. A experiéncia religiosa também esta
nesse “ai”. O “ai” € o da existéncia do ser, no qual as coisas se dao e das quais o ser se apropria
em sua significagdo originaria. Com isso, trata-se de deixar certa indeterminabilidade no ar para
que, de fato, o fendmeno religioso se dé de modo imediato, em sua originariedade, e possa
também ser vivenciado e compreendido fenomenologicamente em sua originariedade.

Ao final dessa abordagem afirma-se: a vida é essa articulacdo de sentido entre o sentido
de conteldo, o sentido de referéncia/relacdo e o sentido de realizagdo/atualizacdo. O indicio
formal, proposto por Heidegger, funciona como uma “chave metodoldgica” para recuperar a
dimensdo originaria da existéncia humana, porque “o originario supde a dimensao existencial
fatica, a partir da qual a vida faz-se notar significativamente a si mesma”*'? (BERTORELLO,
2005, p. 139). Ainda de acordo com Bertorello, essa “nova linguagem” desenvolvida por
Heidegger se autojustifica, pois é expressao da prdpria vida. Isso é capaz de alcancar a propria

ressignificacdo dada a hermenéutica e aos conceitos de Erlebnis e Erfahrung:

A Ultima instancia de legitimacdo da producéo de conceitos se fundamenta no ato
histérico da liberdade, a saber: aquele pelo qual a vida se apropria de si mesma e
conquista para si as mais claras proposi¢des. Este ato € o que distingue uma andlise
originaria, isto é, que indica o contexto enunciativo mais claro, de outra derivada e
opaca (BERTORELLO, 2005, p. 139)*3,

A importancia deste capitulo, por fim, da-se justamente pela tentativa expressa de
afastar uma “neutralidade conceitual” e reaproximar os conceitos de sua fonte significativa, isto
é, da facticidade da existéncia do ser-ai. Isso ndo se configura como mais um discurso sobre as
coisas, mas como uma proposta de voltar ao sentido originario da experiéncia crista e ver como,
a partir dela, é possivel elaborar uma forma, uma ciéncia. De acordo com o comentario de
Bertorello, trata-se justamente de indicar, compreendendo bem o sentido desse termo, o
contexto enunciativo das proposi¢des derivadas de uma experiéncia originaria.

A realizagdo de tal tarefa acontece mais plenamente quando se toma uma “forma”
derivada da prépria experiéncia originaria crista: a teologia. Além do mais, o que interessa é a
problematica que gira em torno a isso: o que significa dizer que, enquanto ciéncia, a teologia é

derivada dessa fé religiosa, que p&e o acento justamente na vida e nfo na teoria? E a partir desse

112 “E] originario supone la dimension existencial fictica por la que la vida se transforma modalmente y se sefiala
a si misma”.

113 “La instancia Gltima de legitimacion de la produccion de conceptos se funda en un acto histérico de la libertad,
a saber, aquel por el que la vida se apropia de si misma y conquista la transparencia enunciativa. Este acto es el
que distingue entre un analisis originario, es decir, que indica el contexto enunciativo transparente, y otro derivado
u opaco”.
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ponto que se conclui este capitulo e se indica a continuidade do trabalho, resguardando a
possibilidade de aproximar os temas “visdo de mundo”, experiéncia originaria e teologia com

mais propriedade no desfecho desta pesquisa.
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CAPITULO 3
A ORIGINARIEDADE DA CIENCIA TEOLOGICA

A perspectiva inicial deste terceiro momento da presente pesquisa € formalizar a
teologia enquanto possibilidade de compreenséao da fé religiosa vivenciada de modo originario
no cristianismo. Nesse sentido, antecipa-se a intencéo de apresentar a teologia como a ciéncia
da fé fundamentada a partir do solo da facticidade, o que lhe da um carater derivado, mas que
resguarda, ao mesmo tempo, a originariedade da experiéncia religiosa. Vale relembrar e
ressaltar ainda a ideia, ha pouco desenvolvida, de uma “ciéncia originaria”, isto é, que resgata
e resguarda as fontes experienciais e tem como principal caracteristica a atitude compreensivo-
interpretativa das vivéncias. A ciéncia, entdo, aparece como sendo um modo, e ndo o Unico, de
exprimir a facticidade da existéncia, ocupando-se mais em compreender 0 modo como se
realizam do que com o contetdo objetivo apresentado. Ter sempre em mente o como (Wie) da
realizacdo €, seguramente, o melhor meio para compreender o que aqui serd exposto, pois €é
justamente 0 como que “estabelece a relagao intencional entre a vida ¢ 0 mundo ao qual se
refere” (SANTOS, 2013, p. 114).

Fazer notar esse entendimento da teologia enquanto ciéncia derivada que resguarda a
originariedade da experiéncia religiosa € um dos objetivos finais deste trabalho. Isso, por sua
vez, s6 é possivel se for mantido o elo entre o segundo capitulo e este aqui desenvolvido. Esse
elo ¢ intencional, tal como foi aquele entre o primeiro e o segundo capitulo. Além disso, essa
primeira preocupacao do capitulo traz como texto base a conferéncia Fenomenologia e teologia
(Ph&nomenologie und Theologie) (1927), na qual a teologia é devidamente problematizada em

sua positividade e cientificidade!*.

114 Deve-se ter em mente a estrutura da conferéncia tal como apresentada no volume 9 da Gesamtausgabe:
Prefacio, datado de 27 de agosto de 1970; o texto propriamente dito, que corresponde, na verdade, a segunda parte
da conferéncia; tal texto esta sob o titulo A positividade da teologia e sua relagcdo com a fenomenologia e foi
apresentado, respectivamente, em Tubingen, aos 8 de julho de 1927, e repetida em 14 de fevereiro de 1928 em
Marburgo; um Apéndice, datado de 11 de marco de 1964, contendo Algumas indicacdes sobre alguns pontos de
vista principais para o didlogo teologico a respeito d’*“O problema de um pensar e dizer ndo objetivantes na
teologia de hoje”. Destaca-se ainda a importancia das datas desses escritos, pois elas mostram épocas distintas,
nas quais 0 modo de Heidegger lidar com a questéo a respeito do ser é diferente. Nota-se isso quando, por um lado,
na conferéncia na década de 1920 uma das questdes era mostrar a positividade da ciéncia e, por outro, a
preocupacao apresentada no apéndice ser justamente lidar com uma linguagem teoldgica ndo objetivante, bem
como com a possibilidade de dialogo da teologia com outras ciéncias. O presente trabalho, visando uma maior
precisdo objetiva, atem-se a discussao e problematizacdo a respeito da positividade e cientificidade da teologia,
ndo abordando nem as ricas indicagdes do prefacio e nem as provocadoras palavras do apéndice.
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Compreender essa primeira parte do capitulo é fundamental e se justifica porque a
relacdo entre o ser-ai e o fendmeno religioso acontece pré-teoricamente, isto €, encontra-se na
dimensao da vivéncia. Disso decorre a possibilidade de criagdo de uma “forma” proveniente da
experiéncia originaria. A ciéncia que decorre da experiéncia originaria cristd, ou melhor, do
cristianismo originario é a teologia, aqui dotada de um entendimento cristdo. Entdo, a teologia
esta fundada no cristianismo originario e 0 modo de acessa-la é via uma indicacéo formal, pois
esta permite acessar o fendmeno cristdo em sua originariedade, isto €, sem prejulgamento de

seu contetdo. De fato, traz-se esta caracteristica da indicacdo formal:

Na indicacdo formal encontra-se uma ligacdo bem determinada; nela se diz que eu me
encontro nessa, numa dire¢do de principio bem determinada, que, se quiser chegar ao
verdadeiro e préprio, s6 ha o caminho de provar e realizar o que foi indicado
impropriamente, seguir a dica. Um provar, um sacar dele: justo um tal que, quanto
mais langa mao, ndo menos alcanca (retirando), mas, ao contrario, guanto mais radical
a compreensdo do vazio como sendo assim formal, tanto mais rico se torna, porque é
tal que conduz ao concreto (HEIDEGGER, 2011b, p. 41).

Diante desse aspecto, os indicios formais mantém a originariedade de uma ciéncia
derivada, tal qual a teologia, pois 0 modo de acessa-la ndo dispde previamente a
referéncia/relacdo (Bezug), o sentido de realizacdo/atualizacdo (Vollzugssin) e nem o conteddo
(Gehalt). Isso significa dizer: a teologia possibilita um encontro com o vazio, o0 que, como ja
visto nesta pesquisa, € muito significativo ao ser-ai.

A partir desse ponto, inicia-se um caminho visando mostrar a efetivacdo de tal
compreensdo da teologia em sua originariedade, donde se justifica a escolha por Agostinho de
Hipona, pois ele situa-se justamente nessa dindmica apresentada por Heidegger. O fildsofo
alemdo compreende a experiéncia religiosa do Bispo de Hipona e o seu modo de expressa-la
como decorréncia da experiéncia fatica da vida. Trata-se, entdo, de proporcionar uma melhor
compreensdo da teologia como fundamentada na propria experiéncia cristica, isto é, como
repercussao do essencial ao cristianismo, a partir de um exemplo concreto analisado
fenomenologicamente por Heidegger. O recorte em Agostinho, porém, necessita ser mais
especifico para que se atinja uma melhor compreensdo disso que aqui serd exposto. Nesse
sentido, a propria facticidade do ser si mesmo € o recorte estabelecido, tal qual apresentada por
Agostinho no Livro X das Confissdes em um termo: beata vita.

Essa tematica — entre experiéncia fatica e beata vita — interessa a Heidegger, pois em tal
expressao teoldgica ha a relevancia posta pelo cristianismo ao mundo proprio, 0 que sera
abordado posteriormente. Ainda sobre a importancia de Agostinho, pode-se destacar
antecipadamente que o eixo central da leitura do Livro X serd o seu carater experiencial e isso

tem um significado peculiar:



128

Mostra-se como sendo necessario ndo tomar as experiéncias, até mesmo as oniricas,
como “processos” [Vorgang], mas em seu como plenamente féatico, no qual tenho o
mundo e minha vida e sou. E necessério deixar de lado todas as divisdes formuladas
teoricamente, como corpo e alma, sensibilidade e razéo, corpo e espirito, entre outras
semelhantes. O sentido decisivo dos fenémenos ndo radica propriamente nisso
(HEIDEGGER, 2010, p. 197).

Agostinho, entdo, seria a expressdo do carater 6ntico da teologia, fundamentado tao
somente no carater ontoldgico da existéncia do ser-ai. Apesar disso, 0 que mais interessa € 0
como (Wie) proceder de Agostinho na efetivacdo de uma teologia. Por isso, a proposta é
continuar tendo Heidegger como principal apoio tedrico, com destaque para as prelecdes dadas
em 1919-1920, Problemas fundamentais da fenomenologia, e aquelas ministradas em 1920-
1921, Fenomenologia da vida religiosa. Destas ultimas, destaca-se a preocupacdo ao ler
Agostinho de maneira a toma-lo enquanto sujeito de experiéncias faticas capaz de as expressar
de maneira teoldgica, o que acaba por ser melhor apresentado em Agostinho e o neoplatonismo
(Augustinus und der Neuplatonismos) (1921). Desse modo, percebe-se aqui a proposta de um
regresso hermenéutico a partir da conferéncia de 1927 até as prelecdes de 1921 para mostrar
qgue Agostinho estd no horizonte compreensivo do que seja teologia, bem como serve de

exemplo para a caracterizacdo dada por Heidegger a esta ciéncia.

3.1 O carater cientifico da teologia

Ao propor a teologia como possibilidade de elaboracdo de uma forma a partir de uma
experiéncia originaria se deve alertar que ndo se trata de pautar a prépria teologia como oposta
a filosofia. Noutras palavras: ndo se trata de conceber a filosofia como explicacdo racional da
realidade e a teologia como explicacdo cega da mesma realidade, visto que a teologia ndo se
pautaria na razdo, mas sim em dados de fé. Na verdade, ambas nao se propem nem a explicar
a realidade, pois esta ja seria uma tarefa imposta a elas. Ambas compreendem a realidade. E
mais: compreendem a realidade a partir daquilo que é mais proprio e comum as duas, a
realidade efetiva do ser-ai. Isso significa que tanto a filosofia, aqui compreendida como sendo
a propria fenomenologia, quanto a teologia sdo fatico-hermenéuticas, pois estdo dispostas na
propria realidade do ser-ai: “a hermenéutica concentra-se na vida, enquanto se manifesta como
um todo aberto, dindmico e passivel de interpretacdo em funcdo do dinamismo existencial do
proprio homem” (GONCALVES, 2014, p. 935).

Filosofia e teologia, entdo, sdo modos proprios de compreender a realidade: a filosofia
de maneira ontologica e a teologia em sua onticidade; o que, por ora, somente se anuncia. Nao
sdo modos opostos pautados ora na razdo e ora na fe. Afirmar isso seria um equivoco, pois,

tomando esse ponto de partida, compreende-se as duas como visdes de mundo em sentido
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metafisico, isto €, como algo alheio a realidade, do qual o ser-ai pode-se apropriar como
cognicdo. Postular a filosofia como explicacéo racional e a teologia como explicacdo fideista
seria lidar com ambas de maneira dntica, impondo-lhes atributos que ndo sao os seus, além de
que nessa “suposta diferenga” nada mais ha do que a identidade entre elas, pois o que prevalece
ai é justamente o carater dntico dado a ambas. Esse alerta a essa concepcao vulgar do trato entre
filosofia e teologia est4 nas primeiras linhas da conferéncia Fenomenologia e teologia:

A concepcdo vulgar da relacdo entre teologia e filosofia gosta de orientar-se nas
formulagBes de oposicdo entre fé e saber, revelagdo e razdo. — Filosofia é a
interpretagdo de mundo e de vida distanciada da revelacdo e independente da fé;
teologia, ao contrario, é a expressdo da concepgdo de mundo e de vida prépria a fé, e,
em nosso caso, cristd. Tomadas deste modo, filosofia e teologia expressam, entéo, a
tensdo ¢ a luta entre dois posicionamentos pautados em uma visdo de mundo [...].
Desde o comeco, porém, n6s concebemos o problema da relagdo de modo diferente,
e, em verdade, como a pergunta da relacdo entre duas ciéncias (HEIDEGGER, 2008,
p. 58).

E de capital importancia perceber o posicionamento de Heidegger diante da situac&o:
conceber o problema de maneira diferente, ou seja, ndo como oposic¢ao, mas como relacéo entre
duas ciéncias. Ha nas entrelinhas um aporte interessante: ambas sdo consideradas, desde o inicio
da conferéncia, como ciéncias. Isso revela-se, de fato, como sendo um dos objetivos da
conferéncia: apresentar a cientificidade propria da teologial'®. A intencéo de Heidegger néo é
dar um carater cientifico a uma especulacdo teoldgica, mas mostrar que a prépria teologia, em
si, é cientifica. De igual maneira, o fildsofo ndo pretende fazer da filosofia a serva ou senhora
da teologia, mas mostrar que a filosofia pré-ocupa-se com o ontolégico e ndo com o 6ntico,
dominio das ciéncias derivadas, tal qual a teologia. Dai ja se percebe a relacdo viavel entre elas:
“a relagdo entre filosofia e teologia ¢, entdo, uma rela¢do entre uma ciéncia ontologica e uma
ciéncia 6ntica, uma ciéncia que se refere ao ser [a filosofia] e outra que se refere a seu positum
[a teologia]” (GONCALVES, 2011, p. 36).

115 Esse topico é de fundamental importancia, ou seja, saber que a conferéncia pretende apresentar a cientificidade
prépria da teologia. No entanto, se ambas, fenomenologia e teologia, sdo concebidas desde o inicio da conferéncia
como ciéncia, como se orienta a concepgao de fenomenologia como ciéncia? A resposta a esta questdo € dada pelo
préprio Heidegger na Introducgéo a conferéncia: “a respeito do conceito de fenomenologia, que nos serve de guia
aqui, e sua relacdo com as ciéncias positivas, nos instrui a introducdo de Ser e tempo (1927), § 7’ (HEIDEGGER,
2008, p. 56). Isso faz com que o leitor retorne ao paragrafo apontado e descubra que nele ha a identificacdo entre
fenomenologia, ontologia e hermenéutica: “Ontologia e fenomenologia ndo sdo duas disciplinas distintas da
filosofia ao lado de outras. Ambas caracterizam a propria filosofia em seu objeto e em seu modo de tratar. A
filosofia é uma ontologia fenomenolégica e universal que parte da hermenéutica do ser-ai [sic], a qual, enquanto
analitica da existéncia, amarra o fio de todo questionamento filoséfico no lugar de onde ele brota e para onde
retorna” (HEIDEGGER, 2012b, p. 78). Essa identificacao ¢ fundamental para o desdobramento da conferéncia,
pois permite ao proprio Heidegger se debrugar com maior afinco a problematizacdo da cientificidade da teologia,
além de lhe dar um ponto de partida: a existéncia fatica do ser-ai. Isso significa que a aproximacao posterior entre
fenomenologia e teologia, ambas compreendidas em suas respetivas cientificidades, tem a existéncia fatica do ser-
ai como ponto comum.
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A viabilidade desse esforco, isto é, de relaciona-las, torna-se possivel a partir do
entendimento dado pelo préprio Heidegger aquilo que seja ciéncia: “a ciéncia é o desvelamento
fundante de uma regido do ente, ou do ser, a cada vez fechada em si mesma, em virtude do
proprio ter sido desvelado” (HEIDEGGER, 2008, p. 59). A ciéncia, entdo, lida com entes ja
desvelados. Néo cabe a ciéncia o papel de desvelar originariamente um ente: o ente deve sempre
ja ter sido desvelado para que algo como “ciéncia” seja possivel. Garante-Se, com isso, 0 carater
derivado da ciéncia, isto €, ela € uma possibilidade de compreensdo do ser-ai que ja se direciona
por uma compreensao prévia do que seja esse ente, dado o prévio desvelamento do préprio ente.
E, conforme aponta Marcos Aurélio Fernandes, “é-nos permitido entender que a elaboragéo
tedrica da ciéncia positiva € um desvelamento de algo ja desvelado, um desvelamento em
segunda poténcia, portanto, pois antes de se dar o desvelamento cientifico, ja se deu o
desvelamento pré-cientifico do ente” (FERNANDES, 2015, p. 99).

Além disso, a ciéncia direciona-se sempre a uma regiao especifica e ndo a totalidade
ontica, por isso a afirmagdo de que “existem necessariamente duas possibilidades fundamentais
de ciéncia: ciéncias do ente, ciéncias 6nticas — e a ciéncia do ser, a ciéncia ontoldgica, a
filosofia” (HEIDEGGER, 2008, p. 59). Ai esta, entdo, a simples diferenga entre filosofia e
teologia. Lembrando: o “simples” é sempre o essencial e o mais dificil de ser compreendido,
pois é preciso uma guinada no olhar, uma guinada que transcenda o ente e va em direcdo ao
ser. Essa guinada no olhar esta forjada em dois pontos fundamentais: a dindmica da
transcendéncia e na propria hermenéutica da facticidade!*®. Nesse sentido, |1é-se a tese proposta
por Heidegger: “a teologia € uma ciéncia positiva e, como tal, absolutamente diferente da
filosofia” (HEIDEGGER, 2008, p. 59). A precisao de qual seja o positum, o objeto da teologia
é fundamental, pois é a partir dele que a ciéncia teoldgica se torna possivel. Compreende-se
também a importancia da transcendéncia e da hermenéutica da facticidade: elas tornam possivel
a compreensdo prévia do ente revelado, ou seja, s6 ha ciéncia porque o ser-ai é capaz de
previamente compreender isso que se Ihe revela e postular o questionamento pelo ser desse
mesmo ente. Na verdade, isso j& antecipa também a cientificidade da propria teologia.

Mediante isso, clarifica-se a relacdo entre filosofia e teologia: “o tratamento €, pois,
fenomenoldgico. O pensar ndo ¢, aqui, a descri¢do de fatos, mas a construcdo de esséncias”

(FERNANDES, 2015, p. 98). As articulagbes entre elas, entdo, ndo sdo conflitivas, mas

1186 Ambos os pontos ja foram desenvolvidos por esta pesquisa. A “dindmica da transcendéncia” encontra-se em
1.3.1 Trés pontos fundamentais do caminho: transcendéncia, nulidade e auséncia de apoio; ja a “hermenéutica da
facticidade” esta em 2.2 Hermenéutica da facticidade: uma possibilidade fundamental da existéncia.
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construtivas. Noutras palavras: a teologia ajuda a clarear a experiéncia originaria cristd,
compreendendo-a em sua positividade; a filosofia direciona-se como estrutura ontolégica
originaria, na qual o desvelar do ente € possivel, isto &, a filosofia serve de corretivo ontologico
a propria teologia, ndo lhe sendo nem serva e nem senhora, mas parceira. A propria ideia de
“construgdo de esséncias” situa-se nesse direcionamento, pois confere tanto a filosofia quanto
a teologia aquilo que é mais proprio a cada uma delas: o ontologico a filosofia e o éntico a
teologia.

Depreende-se disso um ponto elementar: a compreensdo ontologica € anterior a

cientificidade Ontica. Deve-se ter isso sempre em vista e atentar para o seguinte:

[...] Heidegger ndo defende que a filosofia é primeira no sentido de que é um tipo de
conhecimento que antecede o0s outros saberes das ciéncias. A diferenca entre a
filosofia e as demais ciéncias ndo é somente de posi¢do, mas de natureza. A
anterioridade da ontologia se refere ao fato de que quando o0s entes sdo encontrados,
eles ja foram projetados. Essa anterioridade, sentido de a priori, € historicizada
constituindo-se como “essencialmente fatica”. A filosofia é mais originaria, haja vista
que ela tematiza essa compreensdo do ser que torna possivel o encontro com os entes.
E nesse sentido que se pode dizer que as ciéncias se enraizam na filosofia (PIEPER,
2015, p. 106).

A diferenca ontoldgical!’ entre filosofia e teologia ¢ fundamental para compreender o
préprio carater cientifico da teologia, pois, a partir dessa diferenca, ndo ha possibilidade alguma
de confundir a dimenséo ontoldgica com a éntica; o que ndo significa que ndo ha entre elas
qualquer relacéo, pois o ser é considerado sempre como ser do ente. A teologia, entdo, nao é
ciéncia ontolégica, pois se caracteriza como compreensdo derivada forjada na prépria
compreensdo prévia do ente revelado para ela enquanto positum cientifico. Isso ndo significa
dizer que ela, enquanto ciéncia, ndo zele pela originariedade da propria experiéncia. Estabelecer
qual o positum da teologia é o primeiro passo para compreender que, enquanto ciéncia derivada,
a teologia resguarda a originariedade da experiéncia cristd. Enquanto ciéncia, a teologia é

repercussao do cristianismo originario.

17 A respeito dessa nocéo de diferenca ontolégica se pode afirmar o seguinte: ela esta fundada na transcendéncia
do ser-ai, ou seja, a diferenca ontoldgica indica o ser-ai como o ente capaz de compreender o proprio ser do ente.
A transcendéncia, conforme indicado no tépico trés do primeiro capitulo deste trabalho, fundamenta todo o
comportamento do ser-ai, pois todo comportamento é pautado na compreensdo de ser. Nesse sentido, Heidegger,
na conferéncia A esséncia do fundamento (1929), postula uma diferenca essencial entre o conhecimento objetivo,
pretendido pelas ciéncias dnticas em geral, e o ontologico, alvo da filosofia: “os conceitos fundamentais da ciéncia
atual ndo contém nem ja os ‘auténticos’ conceitos ontoldgicos do ser do respectivo ente, nem podem estes
conceitos ser simplesmente conquistados por uma ampliagio ‘adequada’ daqueles. Muito ao contrario, 0S
conceitos ontologicos originarios devem ser conquistados antes de toda definicdo cientifica dos conceitos
fundamentais (HEIDEGGER, 2008, p. 144-145). Nesse sentido, a diferenga ontologica e a dimensdo da
transcendéncia do ser-ai sdo fundamentais para compreender a radical diferenca entre fenomenologia e teologia,
bem como para situar o positum e a cientificidade desta tltima.
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3.1.1 A teologia em sua positividade

Compreender qual seja a positividade da teologia se apresenta como tarefa fundamental,
dado que, de acordo com a prépria elaboracdo heideggeriana, ndo ha ciéncia sem objeto de
investigacdo. Tal objeto encontra-se, a cada vez, desvelado originariamente na propria
existéncia do ser-ai; esse objeto ndo pode ser elaborado posteriormente, mas deve ser
previamente compreendido em seu manifestar-se. A propria ciéncia deve possuir um carater
fatico, ndo sendo alheia a existéncia do ser-ai. Todos esses pontos sdo notados quando
Heidegger estabelece critérios pertencentes a positividade cientifica.

O primeiro desses critérios: “1) Que, em geral, um ente de algum modo ja desvelado
possa ser encontrado de antemado em um certo ambito de abrangéncia como possivel tema de
uma objetivacdo e questionamentos teoréticos” (HEIDEGGER, 2008, p. 60). A esse critério
segue aquilo que aqui ja foi mencionado: o positum da teologia deve ser previamente
estabelecido e direcionado por uma compreensdo prévia do ser-ai. O ente prdprio da teologia
pertence & dimensdo pré-tedrica e a-reflexiva da existéncia, podendo ser objetivado tornando-
se disponivel para uma teorizacdo. O desvelar desse ente também € peculiar, pois cada ente se
apresenta, ou melhor, se da ao ser-ai numa dinamica diferente, conforme anota Goncalves:
“cada regido ¢ contida de objetos, em fun¢do de seu carater objetivo e do modo de ser dos

objetos, e imbuida de um modo especifico de desvelamento, demonstracdo, fundamentacéo e

cunhagem dos conceitos que ddo forma ao conhecimento que dai emerge” (GONCALVES,

2011, p. 35). Decorrem disso, entdo, dois pontos fundamentais: 1) o positum sempre revela um
conjunto de possibilidades a serem abordadas; e em tal revelar ha também um ocultar,
compreendido pelo viés fenomenoldgico-fatico-hermenéutico. 2) E fundamental que, a partir
desse campo de possibilidades, delimite-se 0 ambiente teoldgico para que ele lide e conceitue,
de fato, aquilo que se lhe revela de maneira cientifica; e, tal como aponta Pieper: “é preciso
determinar o que constitui esse positum da teologia, ou seja, cabe identificar o conjunto dos
entes que ela abrange” (PIEPER, 2015, p. 109).
O segundo critério proprio a positividade cientifica indica o seguinte:

2) Que esse positum prejacente possa ser encontrado de antemdo em um determinado
modo preé-cientifico de acesso e lida com o ente, e, nesse modo de lida, ja se mostre o
carater especificamente coisal desta regido e o modo de ser do respectivo ente,
portanto, antes de toda e qualquer apreenséo teérica, mesmo que tenha sido desvelado
de modo néo-expresso e ndo-ciente (HEIDEGGER, 2008, p. 60-61).

Isso aponta que o pré-cientifico possui um modo de compreensédo préprio. E mais: esse
modo orienta a propria determinacéo cientifica, pois o ser-ai sempre opera de maneira fatico-

hermenéutica a cada vez que compreende a prépria existéncia em sua historicidade. E mais:
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iSSO nem sempre precisa estar expresso e nem o ser-ai estar ciente de tal possibilidade
fundamental. Qual concluséo ja se pode antever a partir disso? Eis uma resposta viavel: o ser-
ai ndo precisa elaborar teoria para compreender-se como existente; a teoria € uma possibilidade.
Com isso, o postulado do teorético €, mais uma vez, rechacado por Heidegger. No que tange a
teologia, isso significa que ndo hé algo como “teologia pura”, pois a propria compreensdo do
que seja teologia € historicizada e enraizada na existéncia fatica do ser-ai. O ente positivado da
teologia é, a cada vez, sempre novo, pois a pertenca do ser-ai € sempre histérica. Isso significa
que o positum da teologia € compreendido sempre como manifestacdo significativa ao ser-ai.

O comentario a seguir traz justamente esse aspecto, além de apontar para o terceiro critério:

Isso [o carater pré-cientifico da compreensdo] possibilita e justifica a variacdo da
positividade conforme o carater concreto do ente, em consonancia com o seu modo
de ser, com o modo de realizacdo do desvelamento pré-cientifico do ente
correspondente e com o modo de pertenca deste desvelamento ao que ali esta
previamente presente (GONCALVES, 2014, p. 940).

Antes mesmo da apresentacdo do terceiro critério sobre a positividade da teologia ja é
possivel perceber que o cristianismo ndo pode ser alvo da investigacdo teolégica. Deve haver
algo elementar ao proprio cristianismo, pois, enquanto evento historico-cultural, a teologia lhe
é constitutiva. Caso o cristianismo fosse o objeto da teologia, ela analisaria a si mesma, pois ela
é parte integrante da historia daquele. Nao haveria a possibilidade de variacédo da positividade,
conforme aponta Gongalves, o que faria da teologia puramente metafisica.

O terceiro critério aponta para a compreensdo pré-cientifica, mas quer-se destacar de
antemdo que esse critério resguarda com maior afinco a dimensdo originaria da vivéncia e o

carater fenomenal do positum teoldgico:

3) Faz parte da positividade o fato de também este posicionamento pré-cientifico
frente ao ente prejacente [...] ja ser iluminado e conduzido por uma compreensido do
ser, mesmo que ainda desprovida de conceitos. Entdo, a positividade pode variar de
acordo com o carater coisal do ente, em sintonia com o seu modo de ser, com a
maneira como se deu o desvelamento pré-cientifico do referido ente e com o modo de
pertenca desse desvelamento ao que esté ali pré-jazendo (HEIDEGGER, 2008, p. 61).

Quer-se destacar o seguinte desse terceiro critério: ha trés possibilidades para que a
positividade da ciéncia sofra varia¢do. 1) O carater dntico do proprio ente e sua relagdo com o
seu modo de ser; 2) o como acontece o desvelamento pré-cientifico do ente; 3) a relacdo do ente
manifesto com o ser-ai ali presente. Isso é muito proximo da caracterizacdo apresentada por
Heidegger do que seja fendmeno, pois a experiéncia, fundamentalmente, “pode-se tornar
questionavel: 1) pelo ‘que’ originario, que é experimentado nele (conteudo); 2) pelo ‘como’
originario, em que é experimentado (referéncia); 3) pelo ‘como’ originario, no qual o sentido

referencial € realizado (realizacdo)” (HEIDEGGER, 2010, p. 58). O que isso, no entanto,
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significa? Significa que o positum da teologia é um fenbmeno que, enquanto tal, é vivenciado
historicamente de maneira originéria a cada vez e ndo pode ser determinado previamente de
maneira tedrica nem em seu contetdo, nem no sentido de referéncia/relacdo (Bezug) e nem na
realizacdo/atualizacéo (Vollzug).

Nesse sentido, a possibilidade de apreensdo do fenémeno cristico (Christlich),
fundamento do proprio cristianismo, é via indicio formal, pois somente se pode indicar sem
determinar previamente a experiéncia. Denomina-se, entdo, de fenémeno cristico a propria fé
enquanto crida; ¢ isso indica que “o fendmeno religioso ndo € tedrico, ou seja, alguma coisa
que se pode reduzir a ‘férmulas’ prontas ou fixar em ‘palavras’ ou ‘dogmas’” (SANTOS, 2016,
p. 293). No entanto, esse viver religioso pode ser expressado, ou melhor, compreendido por
indicacdes fenomenoldgicas que ndo tém somente a intencdo de descrever um fenbmeno, mas
de possibilitar um verdadeiro acesso a ele. De fato, “tais ‘conceitos’ [fenomenologicos]
permitem atingir a vivéncia em sua motivac¢ao originaria” (SANTOS, 2016, p. 293). Isso faz
com que a propria teologia possua o carater historico de realizagdo do evento cristdo, pois “a
teologia se movimenta a partir de dentro do cristianismo, engendrando e sendo engendrada por
seu desenvolvimento historial” (PIEPER, 2015, p. 109). Eis, entdo, o positum teoldgico: a fé
cristica, isto €, a cristicidade (Christlichkeit).

A cristicidade é o que previamente se da ao ser-ai e, portanto, ela “decide sobre as
possiveis formas de teologia enquanto ciéncia positiva” (HEIDEGGER, 2008, p. 63). Isso
também possibilita perceber que a historia do cristianismo ndo € o objeto de investigacdo da
teologia, mas que esta possibilita ao cristianismo assumir-se como fenémeno histérico, pois, na
verdade, “chamamos de cristico a f¢” (HEIDEGGER, 2008, p. 63). A cristicidade, entdo,
enquanto positum da teologia, aponta para o carater experiencial-histérico da fé cristd, donde a
possibilidade de afirmar: “o termo Christlichkeit intervém, justamente, no coracdo de um
desdobramento gque aponta a oposicdo entre o primeiro impulso, perfeitamente auténtico, da
proclamacdo evangélica, e um lento processo de desvivificagdo da fé” (CAPELLE-DUMONT,
2012, p. 33)18,

Mediante isso, ndo se aponta que a teologia desvivifica a fé, positivando-a. O
entendimento aqui assumido é justamente pela possibilidade de a teologia crista resguardar a
originariedade dessa experiéncia cristica, desse cristianismo originario. Em outra anotagéo,

Capelle-Dumont mostra justamente esse carater auténtico da fé: “a fé ndo € resultado de uma

118 “E] concepto de Christlichkeit interviene entonces en el corazén de una estrategia que apunta a oponer el
impulso primero, perfectamente auténtico, de la proclamacion evangélica, y un lento proceso de desnaturalizacion
de la fe”.
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analitica existencial, mas daquilo que se revela a partir do que é crido, no fundo de possibilidade
do ser-ai” (CAPELLE-DUMONT, 2012, p. 33)!° Essa possibilidade de resguardar a
originariedade do cristianismo se da a partir da importancia da escritura e da tradi¢do, pois o
que estas fazem é justamente guardar a fé a partir de seu carater historico. O sentido de
realizacdo/atualizacédo, juntamente com a hermenéutica-fenomenoldgica, mostra o texto em sua
vitalidade primordial, donde a compreensdo de que o fenébmeno revelado pela fé s6 pode ser

crido na fé e clarificado para a propria fé. Disso parte a relacdo impar entre o cristdo e a cruz:

A relagdo da fé com a cruz, determinada por Cristo, é uma relagdo cristd. A
crucificagdo, porém, assim como tudo o que esta ligado a ela, aponta para um evento
histdrico, e, em verdade, esse evento, como tal, é testemunhado na Escritura em sua
historicidade especifica apenas para a fé. Sé se “sabe” deste fato na fé (HEIDEGGER,
2008, p. 63).

O que primeiramente se revela nessa fé cristica é o Cristo — o “Deus crucificado”. Além
disso, a possibilidade de crenca nessa manifestacdo so é possivel na e pela fé; isso faz com que
também se afirme: a teologia visa iluminar a compreensdo da propria fé, logo, a teologia é
direcionada para a fé. A compreensdo do carater testemunhal dos textos evangélicos sO é
possivel mediante a fé e esta, por sua vez, “¢ um modo de existéncia do ser-ai humano”
(HEIDEGGER, 2008, p. 63). A teologia, entdo, postula a fé como objeto de investigacdo e ndo
se caracteriza uma fuga da realidade historica e existencial do ser-ai fatico, dado que ela mesma,
em sua positividade, é fatico-hermenéutica. O que a fé revela esta direcionado ao ser-ai, fazendo
com que este esteja existencialmente proximo do Cristo — o Deus crucificado.

O grifo acima destacado ndo é sem intengdo: “so se ‘sabe’ deste fato na fé”. Esse “saber”
ndo € um saber tedrico, ou seja, ndo se toma a fé como um possivel objeto, dotado de a-
historicidade, e se o transmite a um sujeito. Esse saber é a-reflexivo, anterior a qualquer teoria
e explicagéo, pois situa-se justamente na dimens&o da compreensibilidade. E mais: na dimensao
da compreensdo da propria existéncia agora direcionada pela fé. Ha de se concordar com

Capelle-Dumont quando este afirma:

A revelacdo cristd como tal nunca pode ser comunicada pela simples transmisséo de
conhecimentos que lidam com um conjunto de acontecimentos passados ou em
realizagdo: ela s6 pode ser “sabida” e comunicada desde o lugar que lhe é proprio, que
é a fé (CAPELLE-DUMONT, 2012, p. 35)'%,

Nota-se, entdo, uma proximidade muito peculiar entre a dinamica da transcendéncia e

esse “saber” somente possivel na fé, pois ao “saber” deste ato na fé, o ser-ai transcende a propria

119 «La fe no resulta de una analitica existencial, sino de aquello que se revela a partir de lo que es creido, en el
fondo de posibilidad del Dasein”.

120 « ;3 revelacion cristiana como tal nunca puede ser comunicada por simple transmision de conocimientos que
traten acerca de un conjunto de acontecimientos pasados o en curso: solo puede ser ‘sabida’ y comunicada desde
el interior de su lugar original, que es la fe”.
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dimensdo Ontica, a primeira a se revelar, e a questiona em seu ser. O “fazer” teologia, nesse
sentido, comeca a se esbocar como um local vidvel para resguardar a prépria originariedade da
experiéncia religiosa e, consequentemente, a propria compreensdo fatico-hermenéutica da
existéncia.

Percebe-se, mais uma vez, a importancia do texto em seu carater comunicativo e nao
somente informativo. A revelagdo deve ser comunicada, em sentido fenomenologico, pois “a
tendéncia da compreensdo fenomenologica € fazer a experiéncia da objetualidade em sua
originariedade [Urspringlichkeit]” (HEIDEGGER, 2010, p. 69). Esse carater comunicativo da
revelacdo é apresentado por Heidegger na conferéncia de 1927 nos seguintes termos:

De acordo com seu carater especifico “de sacrificio”, o que assim se revela possui o
seu direcionamento comunicativo determinado na direcdo do homem individual
historicamente existente, a cada vez de maneira fatica, seja contemporaneo ou néo, ou
a reunido desses individuos enquanto comunidade. Enquanto revelacdo, essa
comunicacdo ndo é uma transmissdo de conhecimento sobre acontecimentos reais,
passados ou ainda por vir. Ao contrario, ela transforma o0s individuos em
“participante” no evento que & a revelacdo = o que nela é o proprio revelado
(HEIDEGGER, 2008, p. 63).

De modo muito claro se pode perceber aquela identificacdo entre quem vivencia e o que
é vivenciado. Essa perspectiva faz com que o agente da fé seja transformado e passe a
compreender a propria existéncia a partir da fe e na fé. Além do mais, nota-se a importancia da
escritura enquanto palavra proclamada: ela ndo é pura transmissao de conhecimento metafisico
e especulativo, mas diz respeito a prépria existéncia do ser-ai. A teologia, enquanto
possibilidade de compreender formalmente a fé, ndo pode ser e nem estar alheia a esta realidade
existencial do ser-ai. Isso porque o cristdo ndo se posiciona diante da fé parcialmente, mas em
sua totalidade. H& ai um tomar-parte com significado de fazer-parte: esse é o sentido do termo
“participante” mencionado acima. Teil-nehmen (tomar-parte) é tdo somente Teil-haben (fazer-
parte) e tal fazer-parte indica incisivamente um campo pratico, uma acao por parte do crente
que, crendo, € participe da fé no Cristo crucificado. Essa ideia de duplicidade com o termo

“participante” é também apresentada a seguir:

Heidegger indica, desta maneira, a dupla atitude na qual se inscreve a
contemporaneidade entre o crente e a Revelacdo: atitude humana de disposicéo
perante Deus, e atitude divina, antecedente ao primeiro, que revela o existente humano
a si mesmo (CAPELLE-DUMONT, 2012, p. 36)*?%.

Desse modo, anuncia-se: a fé se da pré-teoricamente e tem necessidade de uma prévia

compreensdo para que seja positivada. A teologia estd a servico da fé somente enguanto

121 “Heidegger indica de este modo el doble gesto en el cual se inscribe la contemporaneidad entre el creyente y la
Revelacion: gesto humano de disposicién hacia Dios, y gesto divino, antecedente al primero, que revela el existente
humano a si mismo”.
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possibilidade derivada forjada na atitude compreensiva do préprio ser-ai: “a fé é, entdo, aquilo
que entra na prépria teologia, como tematizacao que abarca o todo do ente desvelado — o evento
revelado — que deve ser zelado pela teologia em seu desenvolvimento como ciéncia Ontica”
(GONCALVES, 2014, p. 945). Apesar disso, a fe € sempre fé crida por um ser-ai historicamente
existente, de modo que, ao positivar a fé, a teologia traz em seu bojo a propria existéncia do
ser-ai, compreendendo-a, agora, pelos olhos da fé. Por isso, o0 sentido existencial da fé deve ser
o de renascimento: todo o ser do ser-ai é compreendido na e pela fé.

Ha também o claro desdobramento de que a fé ndo somente da o positum para a ciéncia
teologica, mas que ela mesma € esse positum. A positividade da teologia, portanto, ndo é
somente aquilo que decorre da fé, mas a propria fé e, consequentemente, o ser-ai crente, pois
ndo ha fé apartada da existéncia fatica. Isso faz com que se afirme, novamente: o positum da
teologia é sempre novo. Da-se também um complemento decisivo: o positum, na verdade, é
sempre 0 mesmo, a cristicidade, o carater “sempre novo” ¢ a revelagdo da fé ao ser-ai. Essa
revelagdo ¢ sempre atualizada, pois “quando cré no evento do Deus crucificado, o cristao
vivencia uma nova maneira de ser, 0 renascimento; ele mesmo €, hoje, evento da Revelac¢ao”
(CAPELLE-DUMONT, 2012, p. 36-37)*22,

A decorréncia da positividade da ciéncia teoldgica também j& indica qual o caminho a
ser percorrido, isto é, o positum antecipa a propria cientificidade da teologia ao Ihe indicar a
necessidade de ndo determinar antecipadamente o sentido de referéncia/relagéo (Bezug), nem o
conteddo a ser experienciado e, sobretudo, nem o sentido de realizacdo/atualizacdo (Vollzug)
de tal fendbmeno. “A teologia, portanto, se funda na fé e esta a servigo da fé, a medida que a fé
abre uma compreensdo pré-cientifica, por um lado, e ndo resiste a uma compreensao cientifica,
ou seja, a uma articulagdo conceptual, por outro lado” (FERNANDES, 2015, p. 103). Mostrar

a cientificidade da teologia €, naturalmente, a continuidade do caminho.

3.1.2 A teologia em sua cientificidade!?3
O primeiro momento decisivo na conquista de uma cientificidade acontece quando se

da a percepcdo de que a fé cristica é capaz de dar um positum e um método préprio de

122 “Cyando cree en el acontecimiento del Dios crucificado, el cristiano experimenta una nueva modalidad de ser,
que es el renacimiento; él mismo es acontecimiento de la Revelacion para hoy”

123 Por mais que a conferéncia Fenomenologia e teologia (1927) se ocupe em apresentar a teologia em sua
positividade e cientificidade ndo se pode tomar tal discussdo como pacifica ou finalizada no proprio pensamento
de Heidegger. Isso significa o seguinte: por um lado, Heidegger mostra a teologia como ciéncia dntica, a qual tem
por objeto a cristicidade; por outro lado, o proprio Heidegger admite, numa carta de 8 de agosto de 1928 — note-
se a proximidade com a conferéncia — enderecada a Elisabeth Blochmann, que ndo esta seguro de tal cientificidade.
De fato, |é-se na carta — sob a tradug@o de Frederico Pieper: “com efeito eu estou pessoalmente convencido de que
a teologia ndo seja uma ciéncia — mas hoje ainda ndo sou capaz de mostra-lo efetivamente, ou seja, em um modo
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investigacdo. Noutras palavras: a teologia configura-se, de fato, como ciéncia 6ntica autbnoma
e, dessa maneira, a compreensao de sua cientificidade decorre da afirmacéo subsequente de que
ela é ciéncia da fé e para a fé. Conforme anota Paulo Sérgio Gongalves: “isso significa afirmar
que a teologia € ciéncia daquilo que se desvela na fé e € uma ciéncia da conduta do crente, uma
vez que ndo pode e nem se deve prescindir da credulidade” (GONCALVES, 2011, p. 37-38).
Além disso, interessante perceber que mesmo a positividade incidindo diretamente na
cientificidade teoldgica ha um momento de passagem entre esses dois elementos constituintes
da propria teologia. Trata-se da passagem entre uma existéncia compreendida de maneira pré-
cristd e a propria compreensao cristd da existéncia, esta baseada na ideia de renascimento, ha
pouco trabalhada. Um alerta: ndo se trata de duas realidades ou duas existéncias, uma terrena e
outra celestial, por exemplo; o cerne da discussao € 0 modo como o ser-ai compreende a propria
existéncia, a principio. Essa prévia compreensdo, na verdade, direciona a possibilidade de
compreender a existéncia na propria experiéncia originaria cristd, na propria experiéncia
cristica. A prévia compreensdo da existéncia faz com que o ser-ai compreenda, também de
maneira prévia, a propria fé. A cientificidade da teologia, entdo, comeca a aparecer como
decorréncia da prépria possibilidade do ser-ai desenvolver algo assim como ciéncia.

A existéncia na fé assume uma condicdo peculiar:

Na fé, quem sabe, possamos dizer que a existéncia pré-cristd é superada de modo
dntico-existenciario. Mas essa superacdo existenciaria pre-cristd, que pertence a fé
como renascimento, significa precisamente que, na existéncia crente, o ser-ai pré-
cristdo que foi superado esta co-implicado de maneira ontolégico-existencial. Superar
ndo significa rejeitar, mas tomar em uma nova disposicdo (HEIDEGGER, 2008, p.
73-74).

Isso faz com que se afirme: o carater fenomenoldgico-fatico-hermenéutico da existéncia
do ser-ai faz com que a teologia tenha como parceira a propria filosofia, pois esta dispbe o
cardter fundamental dos conceitos para que aquela se desenvolva plenamente em sua
regionalidade especifica. Nota-se aqui a importancia da diferenca ontologica para a
independéncia das duas ciéncias: a teologia é ciéncia autbnoma, pois esta vinculada a um ente,
ao passo que a fenomenologia — filosofia — também mantém sua cientificidade, pois direciona-

se a questdo do ser. Ha, com isso, uma eficiente relacdo entre a cientificidade teoldgica e a

que torne inteligivel positivamente a grande fungéo da teologia na histdria do espirito. A simples negagéo é facil,
mas dizer o0 que € a ciéncia mesma, 0 que € a teologia, se ndo é nem filosofia e nem ciéncia — todos esses sdo
problemas para os quais ndo queria me ver arrastado para dentro de uma discussdo momentanea” (HEIDEGGER;
BLOCHMANN apud PIEPER, 2015, p. 103). Isso mostra um panorama interessante ndo somente em relagdo a
teologia, mas em relacdo a cientificidade da propria ciéncia: esse é um periodo no qual Heidegger estd a se
questionar sobre a pertinéncia das investigacdes cientificas e, sobretudo, pelo modo de determinagdo de seus
objetos e métodos, bem como com a efetivagdo do conhecimento cientifico. Essa é somente uma possibilidade
para se compreender o contetido da carta enviada a E. Blochmann.
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cientificidade filosofica, pois decorre disso a fundamentacéo ontoldgica originaria do ser do
ente que se revela pela fé. Afirma-se, mais uma vez, sob essa perspectiva: o objeto da teologia
continua sendo sempre novo.

Né&o se pode deixar de notar também que o ser-ai continua envolvido de maneira central
nessa passagem e nesse modo de constituicdo de uma cientificidade prdpria a teologia. A
teologia, porém, ganha cientificidade quanto mais questionar e perscrutar o objeto que lhe é
préprio, isto &, a fé cristica. Isso faz com que a fé seja clareada pela teologia e esta, por sua vez,
receba auxilio ontologico da filosofia para poder elaborar de maneira clara seus conceitos. Além
disso, a teologia “¢ ainda uma ciéncia que brota da fé a medida que ¢ motivada pela propria f&”
(GONCALVES, 2011, p. 38), ou seja, ela ndo necessita recorrer a outras disciplinas cientificas
para edificar sua propria estrutura. Isso se torna mais nitido quando se percebe o seguinte: “a
cientificidade propria da teologia, por fim, ndo € esclarecida a partir do solo sistematico das
disciplinas cientificas, mas no terreno mesmo do ato de objetivagdo da fé” (CAPELLE-
DUMONT, 2012, p. 37)!24, Isso tem consequéncias multiplas, apontadas a sequir.

Pode-se afirmar, antecipadamente: ndo ha uma régua para medir a cientificidade
teoldgica, mas que essa vai aparecendo e clareando a fé a medida que a propria fé se torna
objetivamente seu alvo de investigacdo. Somente preocupando-se com a fé é que a teologia
pode ser considerada ciéncia. Nesse sentido, um dos desdobramentos é mostrar o que a teologia
néo é:

Segundo o conceito etimoldgico, teo-logia significa: ciéncia de Deus. Todavia, de
modo algum Deus é 0 objeto de sua investigacdo do mesmo modo como 0s animais
sdo tema da zoologia, por exemplo. Teologia ndo é conhecimento especulativo de
Deus. Tampouco vamos encontrar seu conceito, se ampliarmos seu tema dizendo: o
objeto da teologia € a relacdo de Deus por si mesmo com 0 homem por si mesmo e
vice-versa; neste caso, a teologia seria filosofia da religido ou histéria da religido, ou
simplesmente ciéncia da religido. Muito menos é ela ciéncia do homem e seus estados
de ser e vivéncias religiosas no sentido de uma psicologia da religido: uma ciéncia das

vivéncias, por cuja analise, por fim, devemos acabar descobrindo Deus no homem
(HEIDEGGER, 2008, p. 70).

De maneira muito consciente afirma-se: a teologia ndo tem a religido como objeto de
investigacdo. Além disso, a cientificidade propria da teologia ndo pode partir de outra regido
ontica para alcancar sua conceptualizacdo. A cientificidade da teologia esta fundada na prépria
fé e as problematicas e conceitos que surgirem devem partir Unica e exclusivamente do ente

que para ela se revela. A teologia é ciéncia daquilo que €é crido na fé e tal crenca ndo é, a

124 «“L a cientificidad propia de la teologia, por lo tanto, no es esclarecida sobre la base del sistema general de las
disciplinas cientificas, sino en el terreno mismo del acto de objetivacion de la fe”.
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principio, um conjunto de valores proposicionais metafisicos, ou seja, 0 ato compreensivo da
fé é anterior a toda e qualquer teoria.

A ideia de restringir a cientificidade da teologia, mostrando o que ela nédo €, esta de
acordo, sobretudo, com o primeiro topico que apontava a positividade da teologia: o ente
desvelado deve ser apresentado num determinado ambito de abrangéncia. “Teologia é a ciéncia
da f¢” (HEIDEGGER, 2008, p. 65), entdo, ndo é uma afirmacédo flutuante, mas consequéncia
necessaria dessa delimitagdo. Dai se compreende também a tarefa cientifica da teologia: ela ndo
visa criar um sistema com proposi¢cdes metafisicas, mas compreender a propria fé a partir
daquilo que a fé se Ihe apresenta. A viabilidade de tal tarefa esta assentada na justa compreensao

do termo “ciéncia da f¢”, conforme anotado por Fernandes:

Aqui o genitivo [ciéncia da fé] ndo é somente objetivo, mas também subjetivo. Ou
seja: a fé, tanto como o crido como o crer, ndo é somente o objeto da teologia, mas é
0 sujeito mesmo da teologia, sujeito no sentido de fundamento que motiva e justifica
a teologia enquanto tal (FERNANDES, 2015, p. 103-104).

Afirma-se, entdo: a cientificidade da teologia resguarda a prdpria originariedade da
experiéncia de fé realizada pelo ser-ai, isso porque a cientificidade decorrente esta assentada na
prépria pré-cientificidade da existéncia crente. Justifica-se tal posicionamento apontando o
seguinte: o carater prévio do positum, identificado a propria existéncia do ser-ai, contextualiza
de maneira fatico-hermenéutica a ciéncia teologica. E tal como aponta Heidegger: “a teologia
é ciéncia da fé ndo apenas enquanto toma como objeto a fé e aquilo em que se cré, mas porque
ela propria brota da fé. Ela é a ciéncia que a fé motiva e justifica a partir de si” (HEIDEGGER,
2008, p. 66).

No entanto, isso leva a um questionamento: a cientificidade da teologia é orientada e

motivada pelo seu proprio positum, isto é, pela fé; uma das tarefas da teologia é justamente
clarear essa existéncia na fé; de onde, entdo, parte a motivacdo do crente em questionar a fé
para clarea-la? Ja ndo bastaria simplesmente crer? Na verdade, a pergunta aqui dirigida é: por
que ha algo como teologia? E mais profundamente: por que ha algo como ciéncia, dado que a
teologia é um modo de representacéo cientifica?

Essas perguntas podem ser colocadas a conferéncia Fenomenologia e teologia, mas nao
podem ser respondidas pela mesma. Um ponto, porém, deve ser levado em consideragdo: o
periodo no qual acontece a conferéncia, isto é, em 1927 em Tibingen, sendo repetida em 1928
em Marburgo. Esse € o contexto no qual se da a publicacdo de Ser e tempo (1927). Situar a
questdo pela cientificidade da teologia € levar em consideracdo o horizonte apresentado pela
analitica existencial de Ser e tempo ¢ perceber: “a obra Sein und Zeit é a espiritualidade do texto
Phanomenologie und Theologie” (GONCALVES, 2014, p. 936). Além disso, também desse
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periodo é o curso Historia da filosofia, de Tomas de Aquino a Kant (Geschichte der Philosophie
von Thomas von Aquin bis Kant) (1926-1927), no qual a grande preocupacgdo de Heidegger é
situar a questdo do ser como a discussdo propria e unicamente filosofica e, dessa maneira,
distinguir a filosofia de qualquer outra ciéncia. Pode-se antever neste curso a problematica entre

ciéncia e filosofia, entre ente e ser. Em suma, anota Helmuth Vetter, o editor da obra:

Embora os autores mencionados [Tomas de Aquino, Descartes, Leibniz e Kant] —
inclusive Christian Wolff e Christian August Crusius — tenham em mira uma nova
fundamentacdo da filosofia, 0 ser, ele mesmo, jamais se torna um problema, mesmo
na Antiguidade. E com essa indicag&o que [Heidegger] termina o curso, que com isso
lanca uma indicacdo prévia para a questdo central de Ser e tempo (HEIDEGGER,
2009c, p. 263).

Vai-se percebendo uma unidade entre a procura pela cientificidade da teologia,
elemento singular a conferéncia de 1927, e o proprio percurso filosoéfico de Heidegger até o
presente momento. Donde a afirmacéo: a pré-ocupacdo de Heidegger continua sendo a mesma,
ou seja, conduzir a um confronto com o ser, questionando-o. E mais: fazer com que o ser-ai
compreenda e se veja confrontado com o ser que ele mesmo é e que se da a todo momento. Isso
denota uma unidade conceitual muito tipica do pensamento de Heidegger e que, mesmo assim,
¢ dificil de ser percebida. Dessa maneira, ao conduzir uma pergunta sobre “por que ha algo
assim como teologia?”’ ndo se tem como objetivo facilitar a propria compreensao da existéncia.
Na verdade, “a transparéncia da compreensdo da fé [...] ao invés de aliviar o existir crente em
seu carater de decisdo, 0 agrava, isto é, traz a fala a sua seriedade” (FERNANDES, 2015, p.
104) porque conduz o ser-ai a confrontar-se com o proprio ser da fé, logo com o ser que ele
mesmo &, pois no ato de crer, na experiéncia cristica, ndo ha distin¢éo entre o crente e o crido.

A resposta, entdo, as perguntas ha pouco mencionadas comeca a ganhar forma quando
se expande o olhar e se permite encontrar com o § 2 da obra Ser e tempo, no qual o carater
questionador do ser-ai é destacado, bem como o modo de colocacdo da questdo. Questionar a
cientificidade da teologia é ultrapassar a dimensédo Ontica e ir a procura do ser, do elemento

cristico, dado previamente, pois “todo questionar ¢ um buscar. Toda busca retira do que se

busca a sua diregdo prévia. Questionar € buscar cientemente o ente naquilo que ele é e como
ele é (HEIDEGGER, 2012b, p. 40). E, com isso, pode-se notar o seguinte: a compreensao prévia
do ente ndo necessita ser expressa e nem que o ser-ai esteja ciente dela (HEIDEGGER, 2008,
p. 60-61); algo bem diferente acontece quando se questiona o ser do ente, ou seja, quando o ser-
ai questiona a fé é porque ja ha uma com-ciéncia de tal ato: uma ciéncia conjunta que conjuga
a compreensao prévia do proprio ser do ser-ai com a compreensdo do cristico em sua
cristicidade. Por isso, a transparéncia da compreensédo da fé agrava o existir, pois o coloca em

questdo. E mais: coloca o préprio ser dessa existéncia em situacdo de questionamento.
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Nesse sentido, a cientificidade da teologia ndo pode abdicar de seu solo féatico-
hermenéutico, pois o que ela almeja clarificar € a prdpria existéncia cristica do crente, isto é,
compreender a fé crendo. Esse “agravamento” cientifico ¢ notado na seguinte passagem, no

mesmo § 2 de Ser e tempo:

Como atitude de um ente que questiona, o questionar possui em si mesmo um modo
proprio de ser. Pode-se empreender um questionamento como ‘“um simples
questionario” ou como o desenvolvimento explicito de uma questdo. A caracteristica
dessa Ultima é tornar de antemdo transparente o questionar quanto a todos os
momentos constitutivos da questdo (HEIDEGGER, 2012b, p. 40).

Desse modo, algo como teologia e, indo além, algo como ciéncia é possivel mediante o
carater questionador proprio ao ser-ai. A dimensdo desse questionamento, no entanto, esta
dirigida ao proprio elemento fundamental da questdo: a questdo do ser. Isso faz com que o ente
se torne transparente em seu ser. No caso da teologia: com que a fé se transpareca em sua
cristicidade. Esses elementos fazem com que seja sempre colocada, a cada vez, o
questionamento sobre o ser. O cristianismo originario, entdo, repercute significativamente a
cada vez que conduz o ser-ai a um confronto com o ser, significando-o.

Isso, porém, ndo gera um circulo vicioso, pois sempre se repete a questdo? De acordo
com Heidegger, ¢ aqui se partilha dessa ideia, “na questio sobre o sentido do ser ndo hé ‘circulo
vicioso’ e sim uma curiosa ‘retrospec¢ao ou prospeccao’ do questionado (o ser) sobre o proprio
questionar, enquanto modo de ser de um ente determinado” (HEIDEGGER, 2012b, p. 43-44).
E isso significa: o ser-ai sempre se vé posicionado junto ao ente quando caminha (Fahrt) em
direcdo ao ser. Na verdade, a ideia de circulo é bem-vinda, ndo como circulo vicioso, mas como
“circulo hermenéutico”*?: a identificacdo do inicio e do fim na ideia de circulo faz com que o
objeto da teologia seja sempre tomado de maneira nova. O objeto da teologia é sempre novo.

Esse posicionamento da questdo “por que € possivel algo como teologia?”, entdo, ¢
respondido ndo somente com um “por causa disso”, mas sobretudo com um “como” (Wie) se
viabiliza a ciéncia. Além disso, faz-se perceber outras duas conclusdes interessantes para a

continuidade deste trabalho: a primeira delas diz respeito a unidade no pensamento de

125 Conforme j4 indicado por este trabalho, a nog¢do de “circulo hermenéutico” se encontra presente na obra
Ontologia (hermenéutica da facticidade) e entre os 88 32 e 38 de Ser e tempo. Mesmo assim, quer-se destacar o
seguinte: o circulo hermenéutico abrange a compreensdo como uma abertura a possibilidades, o que, na verdade,
€ muito interessante para a cientificidade teol6gica, pois garante a ela a abertura a diferentes interpretacdes
baseadas na compreensédo de ser, ou seja, € compreendendo que o ser-ai interpreta. Complementa-se essa ideia
com o seguinte excerto: “no compreender, o ser-ai [sic] projeta seu ser para possibilidades. Esse ser para
possibilidades em compreendendo é um poder-ser que repercute sobre o ser-ai [sic] as possibilidades enquanto
aberturas. O projetar inerente ao compreender possui a possibilidade prdpria de se elaborar em formas. Chamamos
de interpretacdo essa elaboracdo. Nela, o compreender apropria-se do que compreende. Na interpretacdo, o
compreender vem a ser ele mesmo e ndo outra coisa” (HEIDEGGER, 2012b, p. 209).
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Heidegger entre a colocacao e o desenvolvimento da problemaética acerca do ser. E dai perceber
a unidade entre as obras desse periodo, conforme destaca Paulo Sérgio Goncalves:

A unidade de todas essas obras [Historia da filosofia, de Tomas de Aquino a Kant
(1926-1927), Ser e tempo (1927) e a conferéncia Fenomenologia e teologia (1927)]
propicia que a questéo do ser, de sua historia e da analise de sua presenca, traga a tona
a distincdo entre ciéncia e filosofia, a identificacdo entre filosofia, ontologia e
fenomenologia, a vinculacdo entre fenomenologia e hermenéutica e a diferenca
ontoldgica entre ser e ente. Esta unidade é importante para que se compreenda que 0
conteido do texto Phdnomenologie und Theologie se situa no contexto do prdprio
filosofar heideggeriano, em que se busca superar posicdes fechadas em determinadas
sentencas (GONCALVES, 2014, p. 938).

Essa unidade incide diretamente sobre a propria cientificidade da teologia, donde a
segunda conclusdo: ndo se acessa a teologia “por fora”, mas somente a partir da fé. Ou seja: a
teologia ndo conduz & fé, mas, antes, é conduzida por ela. “E assim que a teologia pode permitir
que a gravidade presente na credulidade, enquanto modo de existéncia ‘doada’, ganhe
consciéncia” (HEIDEGGER, 2008, p. 67).

A possibilidade de isso acontecer é tdo somente porque a teologia é imbuida de carater
historico, o que significa: ela se autointerpreta partindo sempre de um “agora” hermenéutico,
no qual o ser-ai esta pré-disposto a decidir, dada sua total imersdo na dindmica do mundo. Esse
“agora” hermenéutico é constituido de presente, passado revivificado e futuro antecipado: essa
caracterizagdo permite afirmar o “agora hermenéutico” como l6cus proprio para compreender
a dimensdo historiolégica da teologia, visto que esta esta diretamente ligada ao ser-ai.

A teologia, enquanto ciéncia historioldgica, compreende a existéncia crista a partir da
historicidade do  ser-ai, desenvolvendo sempre a dindmica  hermenéutica
compreensiva/interpretativa, atualizando o préprio evento cristico — Cristo, o Deus crucificado.
Quando a teologia se percebe como ciéncia historiolégica, a hermenéutica desenvolvida é entéo
direcionada a si mesma: “a teologia € necessariamente hermenéutica, mas hermenéutica no
sentido de que ela mesma se encontra implicada por causa daquilo que a constitui — a f&”
(CAPELLE-DUMONT, 2012, p. 38)*2¢.

O carater historioldgico da teologia, todavia, ndo pretende imiscuir a cientificidade das
demais disciplinas teoldgicas. Nao se pretende criar uma hierarquia de valores cientificos para
a teologia, mostrando que a dimensao historica esta acima de algumas outras. Na verdade, a
dimensao historica encontra-se em todas as demais disciplinas, nas quais a teologia se articula.
Por isso, “quanto mais historiologica for uma teologia, quanto mais diretamente ela colocar em

palavra e conceito a historicidade da fé, tanto mais ‘sistematica’ ¢ tanto menos escrava de um

126 «“L a teologia es necesariamente una hermenéutica, pero una hermenéutica en la cual ella misma halla implicada,
a causa de aquello que la constituye — la fe”.
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sistema ela sera” (HEIDEGGER, 2008, p. 68). Essa anotacdo ¢ muito significativa, pois liberta
ateologia de um sistema metafisico. A teologia ndo pode se pré-ocupar em elaborar proposicoes
conclusivas genéricas, dotadas de a-historicidade e que tenham a pretenséo de ser transmitidas
como conhecimento. Vale relembrar: ndo se pode acessar a teologia por fora, ou seja, uma
“teologia metafisica” cumpre um desfavor para a propria credulidade, pois a afasta da realidade
existencial do ser-ai. A sistematicidade da teologia deve brotar do mais intimo da prépria fé e

ndo como algo imposto desde fora:

Nao se pode entender esta sistematicidade como a “elaboracdo de um sistema”, mas
como algo procedente do lugar mais proprio da teologia: o cvotua da crenga. [...]
A palavra “sistema” sofre aqui uma subversao de sentido: ja ndo conota o desfecho da
histéria em uma “logica” abstrata, mas antes mostra a estreita proximidade com aquilo
que, pela e na fé, acontece (CAPELLE-DUMONT, 2012, p. 39)*%".

A sistematicidade da teologia, entdo, tanto mais histérica sera quanto mais o conceito
significar existencialmente. Quanto mais a teologia se deixar guiar pela cristicidade mais
teologica ela sera. Donde a conclusdo: “portanto, uma vez que seu carater sistematico se da na
dependéncia da existéncia na fé, quanto mais historioldgica, mais sistematica ela pode ser. Ndo
h&, dessa maneira, oposi¢do entre 0 seu carater historioldgico e sisteméatico” (PIEPER, 2015, p.
113).

A propria historicidade aponta, como ja desenvolvido neste trabalho, para a existéncia
fatica do ser-ai. Logo, a dimenséao histdrica da teologia também traz em seu bojo o carater
pratico da teologia em sua cientificidade. O carater préatico (praxis) da teologia tem uma dupla
incidéncia relacionada a tarefa hermenéutica assumida pela prépria teologia: a homilética e a

catequética. Nota-se isso na seguinte passagem:

Ora, faz parte da auto-interpretacdo do acontecer cristdo, enquanto um acontecer
historial, apropriar-se sempre de novo de sua propria historicidade e da compreenséo
das possibilidades do ser-ai crente, possibilidades que cresceram no interior daquela
historicidade. Mas visto que, tanto como disciplina sistematica quanto como histérica,
a teologia tem como objeto 0 acontecer cristdo em sua cristicidade e historicidade, que
esse acontecer se determina como modo de existéncia do crente e que existir &,
todavia, agir, praxis, a teologia, de acordo com sua esséncia, possui o carater de uma
ciéncia prética. Enquanto ciéncia do agir de Deus sobre o0 homem que age pela fé, ela
ja é “por natureza” homilética (HEIDEGGER, 2008, p. 69).

Esse carater pratico homilético aponta para a dimensdo comunicativa do cristianismo.
A fé ndo é fé isolada. A homilética é sempre carregada de historicidade. Essa dimenséo néo é

encontrada somente em atos litirgicos ou numa préatica pastoral. Antes, o carater pratico da

127 «“Egta sistematicidad no debe entenderse en el sentido en que apunte a la ‘produccion de un sistema’, sino en
tanto que procede desde el lugar mas intimo de la teologia: el cbotnpa de la creencia. [...] La palabra ‘sistema’
sufre aqui, pues, una subversion de sentido: ya no connota el encierro de la historia en una ‘logia’ abstracta, sino
la estricta proximidad con aquello que, por y en la fe, acontece”.
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teologia deve estar presente em tudo aquilo em que a teologia se desdobra. A auséncia do caréater
pratico coloca em questdo a propria cientificidade teoldgica.

A homilética é o meio pelo qual a revelacdo dada pela fé é organizada e anunciada aos
homens. Conforme aponta Gongalves: “a homilética corresponde a propria natureza da palavra
de Deus dirigida ao homem, que encontra na liturgia cristd, um I6cus specialis, no qual a palavra
se vincula ao mistério cristao e a sua revelagdo” (GONCALVES, 2014, p. 947). Esse existir na
fé, entdo, implica em um agir a partir da fé. Percebe-se também um movimento proprio a
teologia em sua cientificidade: enquanto compreenséo sistematica-historioldgica da propria fé,
ela ndo pode estar desvinculada da acéo. Isso tudo possibilita reiterar a tese aqui assumida:
enquanto ciéncia derivada, a teologia resguarda a dimenséo originaria da experiéncia cristica.

A catequética, por sua vez, ndo é tornar praticavel alguns enunciados tedricos, mas antes
o proprio ensino aos homens da palavra revelada. Esse “ensino”, isto €, a catequética, no
entanto, merece uma atencao especial, pois ela torna possivel perceber com maior nitidez a
importancia, sobretudo, dos indicios formais para a teologia: a catequética ndo pode,
antecipadamente, determinar o contetdo da fé, nem a referéncia/relacdo (Bezug) de tal
experiéncia e, muito menos, o sentido de realizacdo/atualizacdo (Vollzug). Por isso, a
catequética ndo é doutrinagdo, mas libertacdo. E, enquanto tal, ndo fixa padrdes, mas conduz,
sendo parceira do préprio agente da fé.

Essa ideia de parceria € a mesma apontada entre teologia, ciéncia Ontica, e filosofia,
ciéncia ontologica: “a cor-recdo € entendida, aqui, como uma dire¢do concomitante e
secundaria, como uma con-dugdo ou uma co-in-dugdo do significado do conceito”
(FERNANDES, 2015, p. 106).

Dessa maneira, a cientificidade da teologia é sempre apresentada enquanto
historiologico-sistematico-pratica. Privilegiar qualquer uma das trés € prestar um desfavor a
propria teologia. E mais: “a teologia s ¢ sistematica se for pratico-historial. A teologia so é
historiol6gica se for préatico-sistematica. A teologia s6 é pratica se for historiologico-
sistematica” (HEIDEGGER, 2008, p. 69). Tudo isso faz com que seja feita uma grande
exigéncia a realizacdo de uma tarefa tal qual questionar a propria fé. A teologia é possivel a
partir desse carater questionador fundamental. Noutras palavras: a construgéo ideal da teologia
ndo visa a promoc¢ao de um conjunto metafisico de proposi¢des, mas antes responder as proprias
questdes sobre a fé. E, com isso, percebe-se porque Heidegger olha com tanta atengdo para
figuras como Paulo, Agostinho, Mestre Eckhart, Lutero, Bernardo de Claraval: estes sdo
grandes questionadores da propria fé, capazes de expressar seu gquestionamento de maneira

historiologico-sistematico-prética.
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Por fim, “a teologia se consolidara como ciéncia Ontica por assumir sua identidade de
fé cristd, constituida de existéncia humana, podendo melhor falar de Deus, porque sua
linguagem estara cada vez mais aberta ao novum desse mesmo Deus” (GONCALVES, 2014,
p. 954). E mais: enraizado a isso esta o carater existencial da propria teologia, responsavel por
conduzir o ser-ai a um questionar sobre o proprio ser, descobrindo sempre 0 novum da revelagdo
de Deus. Compreender como esse novum é possivel a cada vez dentro da dindmica do
cristianismo originario ¢ fundamental para se complementar que a teologia é, de fato,

repercussao da fé cristica.

3.2 A presenca de Agostinho de Hipona no itinerario de Heidegger

As “exigéncias” colocadas sobre a construcdo ideal da teologia e sua relagdo com a
fenomenologia, a partir da conferéncia de 1927, faz com que seja lancada uma questdo crucial:
como perceber esse carater historioldgico-sistematico-pratico da teologia ao longo de seu
desenvolvimento na histéria do cristianismo? Recorde-se a resposta apontando para algo ha
pouco mencionado: a teologia aparece em seus aspectos fundamentais quando nédo se propde a
ser um conjunto metafisico especulativo, mas antes quando se propde, a principio, a esclarecer
a propria vivéncia da fé, por isso a importancia do carater questionador, donde a relevancia de
figuras como Paulo e Agostinho.

Na verdade, nem Paulo e nem Agostinho aparecem citados na conferéncia
Fenomenologia e teologia como figuras que elaboraram uma teologia comprometida
essencialmente com a existéncia humana, capazes de lancar questionamentos fundamentais que
clareiam a fé a partir da compreensdo da propria existéncia. Nesse sentido, afirma-se: as figuras
de Paulo e Agostinho ndo séo explicitamente mencionadas na conferéncia, mas encontram-se
no horizonte de compreenséo do préprio Heidegger. Isso faz com que, mais uma vez, abra-se a
perspectiva do olhar e, a partir da conferéncia de 1927, encontre-se com 0s primeiros cursos de
Heidegger em Friburgo, a saber: Os problemas fundamentais da fenomenologia (1919-1920) e
Fenomenologia da vida religiosa (1920-1921). A importancia do recorte a estes cursos se da
porque neles é dada uma atencédo especial ao fendmeno cristdo, sobretudo ao modo cristdo de
vivenciar a vida. Percebe-se isso mais claramente a partir da estrutura do curso Fenomenologia
da vida religiosa: a primeira parte intitulada Introducéo a fenomenologia da religido, na qual
Heidegger mostra a relevancia da experiéncia fatica da vida, conceituando-a; a centralidade do
“fendomeno do histérico”, bem como a importancia dos indicios formais; a isso se somam as
interpretacdes fenomenoldgicas realizadas pelo filosofo alemé&o da Primeira Carta de Paulo aos

Galatas e da Primeira e Segunda Cartas de Paulo aos Tessalonicenses. A segunda parte remonta
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ao semestre de verdo de 1921 e se intitula Agostinho e o neoplatonismo: aqui, de fato, trata-se
de perceber a originariedade do modo como Agostinho desenvolve sua teologia, isto é,
Heidegger pretende realizar uma destruicdo do pensamento agostiniano. Essa destruicdo, na
verdade, ocupa-se por mostrar a efetiva experiéncia cristd ocultada pelos caracteres
neoplatdnicos que Agostinho utiliza para expressar seus questionamentos. Dessa maneira,
comeca-se a perceber o interesse filosofico de Heidegger ao ler Agostinho: os escritos do Bispo
de Hipona resguardam a vitalidade da experiéncia, embora sejam apresentados com uma

roupagem metafisica. Sobre essa leitura desempenhada por Heidegger comenta Pdggeler:

No caso de Agostinho, a experiéncia de vida fatica [sic] é falsificada pela
conceptualidade neoplatdnica. Por isso é que Agostinho ndo s6 devera ser explicado,
ele devera ser destruido. A interpretacdo devera intervir através da conceptualidade
sobre a experiéncia autenticamente subjacente, e esta experiéncia devera ser liberta da
conceptualidade desapropriada em que ela se exprime (POGGELER, 2001, p. 41).

A continuidade do curso seguem os esbocos e algumas elaboracdes para uma prelacio
no semestre de inverno de 1918-1919 que ndo foi proferida: Os fundamentos filosoficos da
mistica medieval. Interessante notar ainda: justamente a partir da ndo realizacdo dessas
prelecBes que se torna possivel o curso Os problemas fundamentais da fenomenologia no ano
académico seguinte, isto é, em 1919-1920. Conforme anota Claudius Strube, editor dessas

notas:

Em 30 de agosto de 1919, Heidegger solicitou uma mudanga da prelecdo a Faculdade
de Filosofia: “Para a realizacdo do plano o abaixo assinado contava com umas férias
de outono mais amplas. Nas circunstancias atuais, contudo, é impossivel uma
elaboracgdo rigorosa e devidamente exigente do material para a prelecdo anunciada:
‘Os fundamentos filosoficos da mistica medieval’. Por isso, o abaixo assinado solicita
autorizacdo para, em vez de dividir tal prelecdo, transformar a mesma prelecéo
anunciada numa hora de ‘Problemas escolhidos da fenomenologia pura’ para uma
prelecdo de duas horas, sob o titulo ‘Problemas fundamentais da fenomenologia’, a
ser dividida entre tercas-feiras e sextas-feiras com 4 e 5 horas (para principiantes),
seguida de um coléquio as tergas-feiras com 6 a 7 horas e meia” (HEIDEGGER, 2010,
p. 328).

O que disso aqui interessa nao é propriamente a ordenacdo cronologica dos fatos, ela
possui uma importancia de segunda escala. O fundamental esta no fato de que nas prelecdes
intituladas Os problemas fundamentais da fenomenologia se comeca a perceber a relevancia do
cristianismo como o fendmeno historico responsavel por colocar o mundo préprio no centro
das abordagens e a figura de Agostinho como apice desse movimento. Configura-se, entdo, um
cenario no qual Agostinho de Hipona é tomado pelo préprio Heidegger com maior afinco e
precisdo. A comprovacao dessa dedicacdo a compreensdo de Agostinho se da no semestre de
verdo de 1921 com as prele¢fes Agostinho e o neoplatonismo, acontecido justamente apos a

prelacdo Introducéo a fenomenologia da religido, na qual a analise das cartas paulinas acontece.
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A partir disso e tendo consciéncia da importancia de outras figuras, tal qual Paulo e suas
epistolas, opta-se por resgatar o pensamento de Agostinho de Hipona como pertencente ao
contexto da conferéncia de 1927, Fenomenologia e teologia. Trata-se de um resgate
fenomenoldgico que leva em consideracdo a relagdo entre as preocupacdes filosoficas de
Heidegger e sua propria trajetoria de vida, ou seja, Agostinho ndo é alguém que simplesmente
surge no pensamento heideggeriano: ha um contexto para que o Bispo de Hipona seja levado
em consideragdo e isso porque “no coracdo da experiéncia religiosa de Agostinho emerge o
exame consciencioso de sua vida interior, a busca rigorosa de sua existéncia fatica, que se torna
0 caminho para chegar a Deus e também o ponto de partida de toda reflexdo filosofica e
teoldgica” (SANTOS, 2013, p. 19).

Vé-se, entdo, o seguinte: o horizonte de compreensao da conferéncia Fenomenologia e
teologia ministrada em 1927 ndo € somente o entorno imediato a Ser e tempo e aos cursos desse
periodo. Compreender o que é ai apresentado como sendo préprio a teologia, isto €, sua
positividade e cientificidade, aponta para os primeiros cursos friburguenses de Heidegger. E
mais: a trajetoria filosofica do proprio pensador. Esse contexto de compreensdo apresenta-se
como uma via fundamental para compreender porque Agostinho pode ser considerado, a partir
da conferéncia de 1927, alguém que elabora uma teologia, de fato, historiolégico-sistematico-
pratica sem sequer ser mencionado em tal conferéncia.

O primeiro elemento para compreender isso: notar uma proximidade entre o0 panorama
préprio as prelecdes entre 1919 e 1921 e a trajetéria de Heidegger com a finalidade de mostrar
gue, mesmo sem ser mencionado na conferéncia Fenomenologia e teologia, Agostinho pode
ser considerado alguém que desenvolve uma teologia historiol6gico-sistematico-pratica. Para
IS0, 0 presente trabalho recorre a duas cartas escritas por Heidegger: a primeira delas, datada
de 9 de janeiro de 1919, enderecada ao sacerdote Engelbert Krebs que realizara o casamento de
Martin Heidegger e Elfride em 1917; em tal carta o filosofo apresenta seu distanciamento do
sistema catdlico. A segunda carta enderecada a Karl Léwith, assistente dos cursos de Heidegger,
foi escrita ja no periodo das prelecdes sobre fenomenologia da religido e nesta Heidegger se
expde como um “tedlogo cristdo”. Além disso, também ¢ fundamental recorrer ao trecho entre
0 primeiro e o sexto paragrafo da prelegdo Agostinho e o neoplatonismo, pois se compreende

ai a importancia de Agostinho para o desenvolvimento da ciéncia critica da historia e, nesse
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sentido, destacam-se trés figuras: Ernst Troeltsch!?®, Adolf von Harnack!?® e Wilhelm Dilthey.
Atencéo dada, novamente, ao pensador Wilhelm Dilthey, tomado por Heidegger como decisivo
para o ingresso do elemento histdrico nas ciéncias do espirito. Adiante-se, porém, o intuito de
tomar Dilthey como um pensador que resgata a figura de Agostinho e a insere nos debates
acerca da ciéncia critica da historica no século XIX a partir de sua perspectiva historico-
cientifica.

O elemento histérico €, entdo, o que desperta o interesse de Heidegger para ler
Agostinho. No entanto, esse elemento é antecipado por outros pensadores, 0 que nao passa
despercebido por Heidegger, conforme destacado. Dai se justifica a atencdo dada novamente
por esta pesquisa a figura de Dilthey, porém com a seguinte adverténcia:

A relacdo de Heidegger com o pensamento historico moderno, que em Dilthey se
ergueu a uma reflexdo filoséfica sobre si préprio, é antecipadamente ultrapassada por
meio da relacdo com um outro pensamento originalmente histdrico: antes da forma
moderna do pensamento historico, colocou-se a experiéncia da histéria, como a
primitival® fé cristd a demonstra (POGGELER, 2001, p. 39).

A importancia de Dilthey ao retomar a figura de Agostinho é fazer transparecer a relagao
entre cristianismo e historicidade. I1sso é 0 que esta no horizonte de Heidegger quando destaca
a figura de Dilthey. O ponto de ultrapassagem acontece quando Heidegger olha para Agostinho
sem uma preocupacao epistemoldgica, destacando o elemento histérico-vivencial, isto é, o que
interessa, de fato, a Heidegger € o0 modo como Agostinho traduz a experiéncia crista em sua
historicidade e vitalidade a partir do mundo préprio. Trata-se antes de perceber a vivéncia
histérica do que a descri¢do formal da histdria.

128 Ernst Troeltsch (1865-1923), importante tedlogo da virada do século XIX para 0 XX, apresenta em suas obras
um forte interesse pela relacdo entre teologia e historia. Essa relacdo, na verdade, marca todo um grupo de
pensadores, a Escola da histdria da religido (Religionsgeschichtliche Schule), na qual a preocupagéo € “analisar
os textos da tradicdo cristé a partir de seu contexto histdrico proprio e ndo apenas de uma perspectiva estritamente
dogmatica. O cristianismo passava a ser considerado uma religido entre outras, e a fim de compreendé-lo dever-
se-ia empregar o método historico” (MATA, 2005, p. 7). E essa é uma das principais contribui¢des trazidas por
Troeltsch: a percepg¢do, via método historico, de que o cristianismo € um fendmeno histérico e, enquanto tal, pode-
se averiguar sua normatividade, sem afirmar sua absolutidade frente a outras religiGes.

129 Adolf von Harnack (1851-1930), outro eminente tedlogo do final do século XIX e inicio do XX, também se
caracteriza por utilizar o método historico-objetivo para a efetivacdo de uma teologia. De fato, pode-se dizer que
Harnack procura, em suas obras, sempre responder a questiao “o que ¢ afinal o cristianismo?” e, dessa forma, “s6
percorrendo o caminho da histdria consegue-se descobrir o que vem a ser o cristianismo, captando-lhe a esséncia
(Wesen)” (GIBELLINI, 2012, p. 13-14). Isso significa uma procura por aquilo que permanece comum ao
cristianismo, embora se apresente historicamente de diferentes maneiras, ou seja, “os tragos ‘atemporais’ que
constituem o nucleo (Kern) sempre vélido, distinto da casca (Schale) do mutavel revestimento historico”
(GIBELLINI, 2012, p. 14). Harnack contribui, entdo, por reavivar a credibilidade da esséncia do cristianismo.

130 A ideia trazida por Pdggeler ao utilizar o termo “primitiva” é mostrar que Heidegger olha para os primeiros
momentos do cristianismo. Pode-se afirmar, todavia, que a primitiva fé crista vive a fé originariamente e tal modo
de vivenciar a fé pode ser resgatado e vivenciado no tempo hodierno. Nesse sentido, fé primitiva e fé originaria
trazem consigo significados distintos: a primeira apontando um sentido cronolégico e a segunda um sentido
experiencial.
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Encontra-se toda essa trama quando se expande o olhar e permite-se ir além da
conferéncia Fenomenologia e teologia: o encontro com a teologia, com os escritos de Agostinho
de Hipona e com o prdprio cristianismo n&o é casuistico no pensamento de Heidegger. E claro
que as cartas ajudam a tragar um trajeto biografico, mas o interesse central nao é este, pois antes
0 que estd em jogo é a proximidade com o cristianismo. E mais: o que estd em jogo é a relacdo
entre uma experiéncia originaria da fé e aquilo que dela procede, compreendido a luz da
existéncia fatica do ser-ai. Concorda-se, nesse sentido, com Francisco de Lara: “trata-se de
entender, de fato, por que Heidegger se dirige ao cristianismo originario e aos pensadores
cristdos que, de algum modo, rompem com a dogmatica [...] e tentam aproximar-Se novamente
do mais proprio e originario da experiéncia cristd” (LARA, 2007, p. 30)*3,

A carta direcionada ao sacerdote Engelbert Krebs é um primeiro passo construtivo para
compreender a proximidade com o pensamento de Agostinho, a partir de um distanciamento,
por parte de Heidegger, do sistema cat6lico. Opta-se por apresentar a carta na integra para

posteriormente fazer notar melhor alguns de seus aspectos:

Excelentissimo Senhor Professor!

Nos passados dois anos coloquei de lado qualquer tarefa cientifica e procurei
entender a minha posicdo filoséfica, chegando a conclusBes para as quais ndo pude
garantir a liberdade da conviccéo e da doutrina, visto que me situava numa posicao
extrafilosofica.

Conhecimentos epistemoldgicos, incluindo a teoria do reconhecimento
histdrico, tornaram o sistema do catolicismo problemético e inaceitavel para a minha
pessoa — 0 mesmo ndo aconteceu em relacdo ao cristianismo e a metafisica, esta alias
sob um aspecto novo.

Acredito ter sido com demasiada forca — talvez mais do que 0s meus
colaboradores oficiais — o valor do catolicismo da Idade Média e o facto de que ainda
estamos muito longe de o conseguirmos admirar verdadeiramente — as minhas
investigacOes religiosas e fenomenoldgicas, que se baseiam fortemente na Idade
Média, devem excluir qualquer discussdo e testemunhar o facto de que ndo
negligenciei, numa transmutacdo da minha posicéo fundamental, o juizo nobre e o
objectivo e a estima pelo mundo da vida catélica. Sem favor de uma polémica
apostata, aborrecida e inculta.

Por isso, no futuro, acho importante manter o contacto com os diversos
intelectuais catolicos, que conseguem ver e admitir os diversos problemas e séo
capazes de entender e conceber outro tipo de religido.

Deste modo, é para mim extremamente valioso — e quero agradecer-lhe
efusivamente — ndo perder a sua tdo valiosa amizade. A minha mulher e eu queremos
preservar esta confianca especial em si. E dificil viver como fil6sofo — a sinceridade
interior para consigo mesmo, que perante agueles que devemos ensinar, exige
sacrificios, renuncias e lutas, que sdo desconhecidos & alma cientifica.

Acredito ter uma vocacdo interior para a filosofia, bem como para a
determinagdo eterna do homem interior, através da aplicacdo da filosofia na
investigacdo e na teoria. Apenas com este objectivo, procuro realizar aquilo que esta
dentro das minhas possibilidades, justificando, assim, o meu Dasein e o seu efeito
perante Deus. Agradecendo de todo o meu coracdo, Martin Heidegger.

181 “Se trata mas bien de entender, en concreto, por qué Heidegger se dirige al cristianismo primitivo y los
pensadores cristianos que, de uno u otro modo, rompen con la dogmatica [...] e intentan acercarse de nuevo a lo
mas propio y originario de la experiencia cristiana”.
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A minha mulher manda-lhe igualmente os seus melhores cumprimentos (OTT,
2000, p. 109-110).

Né&o pode entrar no horizonte de compreensdo uma possivel determinacdo historica, isto
é: porque se afastou do catolicismo, Heidegger se aproximou de Agostinho, dado que o
medieval era mais lido por parte dos protestantes. Negar a ja inerente proximidade de Heidegger
com o0 modo de pensar protestante também é um erro, conforme anota uma carta de Elfride

Heidegger ao mesmo sacerdote Krebs as vesperas do Natal de 1918:

Lemos, conversamos, reflectimos e rezamos, muito em conjunto, chegando, s6 agora
a conclusdo de que ambos pensamos de forma protestante, isto é, acreditamos, sem
qualquer lagco dogmatico e inflexivel em Deus, venerando-o no espirito de Cristo, mas
sem qualquer ortodoxia protestante e catolica (OTT, 2000, p. 111).

O que h4, entdo? O desprendimento de Heidegger do sistema catélico acontece mediante
um afastamento da teologia dogmatica, preferida pelo catolicismo, e uma aproximacgédo com a
teologia do Novo Testamento, praticada pelos protestantes com destaque especial as figuras de
Lutero e Kierkegaard, que levaram Heidegger as fontes paulinas e agostinianas. Logo, a
proximidade com Agostinho ndo acontece por um determinismo historico, mas por uma
afinidade filoséfica. Na verdade, o cristianismo tal como compreendido por Agostinho oferece
varios elementos fundamentais para o desenvolvimento do projeto filosofico heideggeriano
denominado, nesse periodo, de hermenéutica da facticidade.

O segundo destaque: o afastamento do sistema catolico € um rompimento com a
instituicdo e ndo com a religiosidade. Nota-se bem isso: “o mesmo ndo aconteceu em relagdo
ao cristianismo e a metafisica”. Pode-se perceber, entdo, a liberdade pretendida pelo filésofo:
olhar o cristianismo sem o olhar restritivo da dogmatica. As anota¢des das prelecdes Agostinho
e 0 neoplatonismo permitem perceber que os escritos do Bispo de Hipona possuem uma
vitalidade cristica, ou seja, resguardam a dimensao experiencial da fé e o carater compreensivo
da existéncia. Ver-se livre da dogmética catolica, entdo, torna viavel a seguinte percepcéo:
“Agostinho ¢ considerado importante, sobretudo, por ter realizado uma anélise valiosa, em
algum sentido, deste ente que a tradicdo denomina como homem e Heidegger designa como
Dasein” (LARA, 2007, p. 37)'*2. Isso significa que a interpretagdo dada por Heidegger se
esboca como livre de uma prévia orientacao religiosa e “ao agir desse modo, o teologico € o

filoséfico ndo deveriam ser desenhados em suas fronteiras (ndo se trata de negar filosoficamente

a teologia, nem de ‘dar profundidade’ a filosofia com pretensoes religiosas)” (HEIDEGGER,
2010, p. 155).

132 «“San Agustin es considerado de importancia sobre todo por haber realizado un analisis valioso em algun sentido
de ese ente al que la tradicién llama hombre y Heidegger designa como Dasein”.
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Nota-se também pela passagem retirada da carta de Heidegger ao sacerdote: ele ndo se
separa da metafisica, mas acrescenta que esta € agora compreendida de outra maneira. 1sso
também é significativo:

N&o é mais aquela metafisica que no pensamento catolico medieval junta Deus e o
mundo em uma unidade. [...] A metafisica, na qual ele se agarra, ¢ posterior ao
desmoronamento da unidade anterior. O velho céu desabou, 0 mundo se afastou para
a mundanidade [Weltlichkeit], e desse fato é preciso partir (SAFRANSKI, 2005, p.
144).

Essa mundanidade aponta diretamente para a vivéncia do ser-ai inserido na dindmica do
mundo, ou seja, o ser-ai se reconhece engquanto tal como ser-no-mundo. 1sso torna possivel a
compreensdo, por parte de Heidegger, de que a prépria teologia é mundana: ela € imbuida de
mundanidade, logo de historicidade. Essa nova compreensdo da metafisica, entdo, é carregada
de carater historico. E mais: é compreendida de maneira fatico-hermenéutica. Nesse sentido, o
gue € antevisto na carta ao sacerdote Krebs € posto em préatica por Heidegger posteriormente: a
realizacdo de uma filosofia sem pressupostos religiosos, mas que seja capaz de problematizar a
propria experiéncia religiosa.

O rompimento com o sistema catdlico permite a Heidegger procurar um abrigo para esta
realidade da vida, agora exposta em sua plena nudez pelos olhos fenomenoldgicos — um
movimento ainda em curso no ano de 1919. A realidade da vida encontra pouso no conceito de
vida fatica, pois ela “ndo ¢é sustentada por nenhuma instancia metafisica, ela se precipita num
vazio e se choca com o ser-ai [sic]” (SAFRANSKI, 2005, p. 145). A realidade da vida é,
conforme a anotagdo, um constante confronto com a nulidade da existéncia®®. Heidegger
percebe que esse “encontro com o vazio” e o “choque com o ser-ai” se ddo no acontecimento
cristdo e no modo como originariamente a comunidade cristd vive efetivamente a vida. No
entanto, em Introducgdo a fenomenologia da religido anota Heidegger: “por mais originaria que
seja, a facticidade cristd originaria ndo alcanca nenhum carater extraordinario, nenhuma
peculiaridade. Apesar da transformacéo da realizacao, a facticidade mundana permanece como
era anteriormente” (HEIDEGGER, 2010, p. 105). Isso significa: a facticidade da existéncia ndo
é inaugurada mediante uma confissao religiosa, sendo-lhe, na verdade, anterior.

A partir da passagem a seguir, retirada da conferéncia de 1927, pode-se perceber uma
fina sintonia entre as prele¢fes de 1920-1921, a conferéncia Fenomenologia e teologia e 0
interesse pelo modo como Agostinho desenvolve sua compreensdo da fé: “todos os conceitos

teoldgicos albergam em si necessariamente a compreensdo do ser que o ser-ai humano, como

133 Sobre a compreensdo do que seja essa “nulidade da existéncia” ver: 1.3.1 Trés pontos fundamentais do caminho:
transcendéncia, nulidade e auséncia de apoio.



153

tal, tem a partir de si mesmo, na medida em que existe” (HEIDEGGER, 2008, p. 74). E, na nota
de rodapé que segue a esse trecho, complementa Heidegger: “todos os conceitos teoldgicos
existenciais, centrados na fé, referem-se a uma transicao especifica da existéncia, na qual a
existéncia pré-cristd e a existéncia cristd estdo unidas de um modo todo proprio”
(HEIDEGGER, 2008, p. 74). Depreende-se, entdo: a compreensdo da fé sé é possivel mediante
a compreensdo da existéncia fatica que o ser-ai tem de si mesmo. Dai a dificuldade da colocagao
do problema e da realizacdo da tarefa proposta em Agostinho e o neoplatonismo: néo se trata
de extrair dessa leitura uma filosofia religiosa ou uma teologia filosofica, sendo a proposta bem

clara:

Estd em jogo precisamente o situar-se por detras de ambas as modalidades exemplares
da vida féatica [filosofia e teologia], sendo que: 1) por fim, € necessario mostrar
principalmente o que ha “por detras” e qual o alcance delas; 2) como derivar disso
uma problemética genuina; e tudo isso ndo de uma maneira supratemporal e em vista
a elaboracdo de uma cultura vindoura ou ndo, mas historicamente e de maneira
realizadora (HEIDEGGER, 2010, p. 155).

O interesse por Agostinho ndo é puramente ocasional, e isto ja deve estar claro. Ha toda
uma pré-ocupacao com 0 modo compreensivo-existencial exposto nos escritos de Agostinho e
ISS0 aponta para a crucial compreenséo do si mesmo. A compreenséo de Si mesmo, no entanto,
ndo € peculiaridade do cristianismo. Por que, entdo, continuar investigando a originariedade da
experiéncia cristd? Porque ela coloca a centralidade da existéncia no mundo proprio e
compreende a propria realidade a partir de si mesma, isto €, da existéncia. “O choque com 0
ser-ai” se da nessa possibilidade de por o centro de gravidade no mundo préprio, conforme

indica Heidegger:

O mais profundo paradigma histérico do peculiar processo de deslocamento do centro
de gravidade da vida fatica para 0 mundo préprio e 0 mundo das experiéncias internas
acontece no surgimento do cristianismo. O mundo préprio como tal é inserido na vida
e é vivido enquanto tal. O que sucede na vida das primeiras comunidades cristas supbe
uma transposicao radical do direcionamento tendencioso da vida, pensa-se, sobretudo,
em negacdo do mundo e ascetismo. Aqui se encontram 0S motivos para a
conformidade dos nexos expressivos completamente novos que a vida elabora parasi,
alcangando, inclusive, isso 0 que hoje chamamos histéria (HEIDEGGER, 1993, p.
61)134.

Essa anotagéo realizada por Heidegger em 1919-1920 abre caminho para expor sua
preocupacdo ao tomar o cristianismo como modelo originario de experiéncia fatica da vida e

Agostinho como apice desse momento: o decisivo na experiéncia cristd ndo € propriamente o

184 “Das tiefste historische Paradigma fiir den merkwiirdigen ProzeB der Verlegung des Schwerpunktes des
faktischen Lebens und der Lebenswelt in die Selbstwelt und die Welt der inneren Erfahrungen gibt sich uns in der
Entstehung des Christentums. Die Selbstwelt als solche tritt ins Leben und wird als solche gelebt. Was im Leben
der christlichen Urgemeinden vorliegt, bedeutet eine radikale Umstellung der Tendenzrichtungen des Lebens,
dabei ist meist gedacht an Weltverneinung und Askese. Hier liegen die Motive fur die Ausbildung ganz neuer
Ausdruckszusammenhénge, die sich das Leben schafft, sogar bis zu dem, was wir heute Geschichte nennen”.
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conteddo vivenciado; de fato, interessa a atitude como o cristdo vivencia originariamente a fé.
E mais: o modo de relacdo e realizacdo dos conteudos que se lIhe apresentam. Francisco de Lara
complementa esse raciocinio: “este viver ‘como se ndo’ —isto €, ndo ficando preso ao conteudo,

mas antes sempre se preocupando por ser propriamente — € o0 que Heidegger recupera da atitude

cristd como filosoficamente relevante” (LARA, 2007, p. 32)**°.

A partir disso, pode-se introduzir a segunda carta mencionada neste topico: aquela
direcionada para Karl Lowith, na qual o remetente se expde como um “te6logo cristdo”. A
apresentacdo do conteudo desta carta permite ver, a seguir, qual o entendimento da tarefa do
te6logo assumida por Heidegger e dar continuidade a percepcéo de que a leitura de Agostinho
é elementar para o projeto heideggeriano, bem como para a compreensdo da conferéncia

Fenomenologia e teologia. Na carta a Lowith, Heidegger confidencia:

Eu trabalho de maneira concreta e fatica a partir do meu “eu sou”, a partir da minha
origem féatica intelectual, meio, contexto vital, e tudo o que pode ser avaliado como a
experiéncia de vida na qual eu vivo... A esta minha facticidade pertence aquilo que
eu sucintamente chamaria o fato de que eu sou um “te6logo cristdo”. Isto envolve uma
preocupacéo pessoal radical, uma particular cientificidade, uma estrita objetividade
na facticidade; nela deve ser encontrada a consciéncia historica, a consciéncia da
“histéria cultural e intelectual”. E eu sou tudo isso no contexto vital da universidade
(KISIEL, 1995, p. 78)*3,

Esta carta a LOwith complementa também aquela enderecada ao sacerdote Krebs: a
ruptura com o sistema catolico permite a realizagdo de uma teologia cristd apartada da
dogmatica, isto é, da metafisica com carater grego que fixava categorias como formas
inaliendveis. No entanto, ha a real necessidade de precisar qual seja a compreenséo trazida por
Heidegger ao termo “te6logo”: trata-se, sem duvida, de uma ideia de recuperacdo da
originariedade do cristianismo escondida atras de tanta metafisica especulativa, de tanta
teologia a-historica. A tarefa do tedlogo, entdo, assemelha-se demasiado da tarefa do filésofo,
dado que o ultimo, na compreensao do proprio Heidegger, busca compreender ontologicamente
a existéncia a partir de seu carater dntico. O notério comentario a seguir transmite essa ideia de

maneira clara:

Assim, para encontrar a resposta a uma questdo teoldgica, Heidegger escolhe, de
maneira preliminar e propedéutica, interrogar filosoficamente a nogéo basilar de ser,
uma vez que a esta nogado se refaz, na tradicdo grego-cristd, toda “pré-compreensio”
do divino e todo acesso ao ambito religioso em geral (ARAUJO, 2006, p. 46).

135 “Este vivirlos ‘como si no’ — es decir, no fijandose y quedandose fijado em ellos, sino preocupandose siempre
por ser propiamente — es lo que Heidegger recupera de la actitud cristiana como lo filos6ficamente relevante”.

136 <] work concretely and factically out of my ‘I am’, out of my intellectual and wholly factic origin, milieu, life-
contexts, and whatever is available to me from these as a vital experience in which I live... To this facticity of
mine belongs what | would in brief call the fact that | am a ‘Christian theologian’. This involves a particular radical
personal concern, a particular radical scientificity, a strict objectivity in the facticity; in it is to be found the
historical consciousness, the consciousness of ‘intellectual and cultural history’. And I am all this the life-context
of the university”.
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Ao se autoafirmar enquanto “te6logo”, Heidegger tem em seu horizonte o que, até
entdo, era-lhe mais proprio: os elementos religiosos. N&o se trata de um descuido, mas
justamente de um verdadeiro cuidado: sua preocupacéo era bem cuidar daquilo que Ihe parecia
e Ihe aparecia, ou seja, era sua tarefa tornar compreensivel o elemento religioso em seu carater
fundamental, isto é, a partir de sua dimensdo existencial. Na verdade, o que direciona a
afirmacdo “eu sou um tedlogo cristdo” ¢ tdo somente um comprometimento com o projeto
fenomenologico-fatico-hermenéutico em desenvolvimento. Disso decorre a afirmacdo: a
dimensao religiosa no pensamento de Heidegger, a tarefa de tedlogo, entdo, ndo € elaborar
doutrinas fixadas metafisicamente, mas antes distanciar-se de uma metafisica para aproximar-
se do divino de maneira existencial.

A carta ao sacerdote Krebs afirma que é dificil viver como filésofo, sobretudo pela
exigéncia de sinceridade consigo mesmo. A carta a Lowith afirma: “eu sou um te6logo cristdo”.
Hé& ai uma profunda marca de sinceridade consigo mesmo, pois com a emergéncia do carater
historico, sobretudo com Dilthey no século XIX, Heidegger encontra-se na tarefa de elucidar o
fundamento da relagdo entre cristianismo e historicidade. O comentario de Adelaide Pacheco

mostra claramente essa concepgao e clarifica a ideia do que seja o “tedlogo” Heidegger:

Na confidéncia a Karl Léwith, Heidegger ndo parece centrado na sua filiacdo de uma
teologia protestante, mas sim na dilucidacdo da relacdo entre a teologia e a emergéncia
da consciéncia historica, assim como na inclusdo da sua prépria condigdo de tedlogo
no contexto institucional da Universidade alema (PACHECO, 2012, p. 64).

No entanto, a tarefa a que esta se propondo Heidegger, enquanto “tedlogo”, s6 pode ser
alcancada mediante uma ndo confissdo religiosa, uma ndo pré-suposicao de dados de fé, para
que a propria fé seja colocada em questdo e apareca, entdo, o carater ontoldgico que a
fundamenta. E possivel perceber isso mediante o olhar retrospectivo que aqui se langa a partir
da conferéncia Fenomenologia e teologia: o0 que se desenvolve em 1927 ja encontra
antecedentes fenomenoldgicos no inicio da década de 1920. Trata-se, pois, de romper com a
quietude da metafisica onto-teo-logica e, na verdade, com toda a teologia metafisica e lancar-
se diante do ser, diante da inquietude da existéncia. Ai est4 a tarefa de elucidar a relagéo entre
a teologia e o despontar da consciéncia historica.

Esse é o ponto comum que aparece tanto no comentério de Pacheco quanto na carta a
Lowith: a situagdo da universidade alemd tomada pelo despontar da ciéncia critica da historia
no século XIX. Esse elemento é significativo para o pensamento de Heidegger, pois resgata a
figura de Agostinho, pondo-a, na verdade, num local de destaque, sobretudo a partir dos
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esforcos de Troeltsch, Harnack e Dilthey. As trés perspectivas séo distintas entre si, conforme
destaca Gongalves:

A de Ernst Troeltsch, que apresenta Agostinho como o principal produtor da cultura
ocidental marcadamente cristd, a de Adolf Harnack, que inseriu Agostinho na histéria
do dogma, dando-lhe especial destaque na consolidagdo de uma dogmatica cristd; e a
de Wilhelm Dilthey, que acentuou a importancia de Agostinho na histéria das ciéncias
do espirito, principalmente na contribuicdo de uma hermenéutica histérica que
considera a psicologia no processo de compreensdo (GONGCALVES, 2011, p. 69).

Com isso, abre-se a oportunidade para o ingresso do terceiro elemento outrora
anunciado neste topico: o trecho entre o primeiro e 0 sexto paragrafo de Agostinho e 0
neoplatonismo. De fato, a partir do exposto por Gongalves e conforme apresentado por
Heidegger, os trés autores fazem abordagens diferentes ao pensamento de Agostinho: isso
significa que por mais que o sentido de acesso seja idéntico entre os trés autores, isto €, o sentido
de acesso €, em cada caso, histdrico-objetivo'®’, no entanto a base motivadora que incentiva tal
acesso é diferente. Aqui cumpre destacar essa base motivadora, apontando, sobretudo, a
importancia da perspectiva trazida por Wilhelm Dilthey.

Todas as trés perspectivas tém bases motivadoras distintas: Troeltsch esta convicto de
uma leitura de Agostinho orientada por uma filosofia da cultura, capaz de produzir um sistema
de valores culturais justificados histérica e universalmente, sobretudo, para a vida religiosa
contemporanea; Harnack, compreendendo teologicamente a fé, “demonstra como se chegou a
uma teologia eclesial que ndo coincide originariamente com uma teologia crista-protestante”
(HEIDEGGER, 2010, p. 151) e, nesse sentido, Harnack também leva em considera¢do a mutua
relagdo entre helenismo e cristianismo como determinante para o nascimento de um pensamento
dogmatico no interior da comunidade crista, conforme anota o proprio Heidegger. Dilthey, por
sua vez, € motivado pelo ingresso do elemento histérico como determinante na configuracao
das ciéncias do espirito. Isso também é significativo para Heidegger, porém com outro grau de

agudeza: para ele ndo basta somente olhar de maneira objetiva para a relagéo entre cristianismo

187 0 § 5 de Agostinho e o neoplatonismo se intitula Discussdo das concepgdes agostinianas segundo seu sentido
de acesso e nele Heidegger mostra que por mais que Troeltsche, Harnack e Dilthey concebam a importancia do
pensamento de Agostinho sob diferentes perspectivas, 0 modo de acessar tal pensamento é 0 mesmo, a saber: 0
modo histérico-critico. Do ponto de vista de Heidegger, “o sentido dominante da perspectiva assumida é a
contemplagdo do objeto, estando inserido num contexto historico de ordenagdo objetivamente assentado”
(HEIDEGGER, 2010, p. 150). Trata-se de perceber a limitacdo dessa perspectiva diante da lida fenomenolégica
pretendida por Heidegger: permanecer num revestimento metafisico, encobrindo a dimensao experiencial do
fendmeno religioso vivenciado por Agostinho. Além disso, ndo se trata de menosprezar 0 método historico-
objetivo, mas de apenas mostrar que para as pretensdes de Heidegger ele ndo ¢ suficiente. Por isso, “deve-Se evitar,
sobretudo, uma condugdo precipitada e ndo ha por que pensar que o ‘contrario’ do historico-objetivo seja
‘subjetivo’, ‘ndo cientifico’, ou que repouse num ponto de vista ‘subjetivo’ e numa combinacgdo subjetiva de
objetivos ou coisas parecidas” (HEIDEGGER, 2010, p. 152). Na verdade, trata-se de um alerta: a fenomenoldgica
também ¢ cientifica.
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e historicidade; o decisivo é compreender como se d& essa relacéo a partir da dimensdo fatica
do existir.

A partir disso, compreende-se a importancia e a limitacdo do pensamento de Dilthey tal
qual exposto em Introducéo as ciéncias humanas (Einleitung in die Geisteswissenschaften)
(1883), — obra mencionada por Heidegger em Agostinho e o neoplatonismo: a importancia esta
em destacar a legitimidade da vida interior e a limitagdo esta em apenas mostra-la em termos
historico-objetivos.

No desenrolar da obra de 1883, Dilthey afirma o seguinte acerca do desenvolvimento

do pensamento de Agostinho:

Os problemas do cosmos se tornaram totalmente indiferentes para esse homem
mergulhado na vivéncia religiosa. “O que tu queres, portanto, conhecer?” Assim nos
interpela a razdo no dialogo da alma consigo mesma. “Quero conhecer Deus ¢ a alma.”
“E nada além disso?” “Absolutamente nada além disso.” Desse modo, autorreflexdo
é 0 ponto central dos primeiros escritos de Agostinho, que irromperam de dentro,
portanto com uma coesao interior, a partir do ano 386 (DILTHEY, 2010, p. 298).

Interessante perceber, conforme anota Dilthey, a mudanca no ponto inicial da quest&o:
Agostinho ndo tenta, primeira e decisivamente, compreender a realidade externa, mas a si
mesmo. As questdes citadas por Dilthey encontram-se em Soliléquios: um texto marcado
exclusivamente por um didlogo interno, no qual Agostinho coloca-se a si mesmo em questao,
descobrindo Deus no mais interno da interioridade. Trata-se, entdo, ndo de uma explicacdo
racional da realidade, mas antes de uma autorreflexdo. Esse é o ponto nevralgico para que o
elemento historico seja inserido: conhecer a si mesmo como integrante da realidade. 1sso destoa
bastante da explicacdo cientifica dada pelos gregos da realidade: uma ex-plicagdo, pois “para o
espirito grego, o saber era um retratar algo objetivo na inteligéncia” (DILTHEY, 2010, p. 290).

Isso possibilita compreender a ideia de uma “critica da razdo historica” esbogada por
Dilthey, a qual Heidegger fard uma critica justamente por ela ndo ultrapassar a barreira l6gico-
epistemoldgica. Ha de se reconhecer, todavia, a importancia de Dilthey para a consolidacédo das
ciéncias humanas no cenario ocidental do século XIX, no qual a vida animica ganhou papel

decisivo, conforme anota Pdggeler:

Os esforgos de Dilthey para uma fundamentagdo, uma “logica” das ciéncias humanas,
transformam-se, porém, na indagacdo pela prépria vida histérica, a partir da qual
também se ergue o trabalho das ciéncias humanas, transformam-se em analise do eu
transcendental, que agora ja ndo ¢ mais consciéncia “vazia de sangue”, mas “vida”
historica, em si plena (POGGELER, 2001, p. 36).

O decisivo dessa interpretagcdo aqui proposta é fazer notar o seguinte: Heidegger ndo
somente conhece os trabalhos de Dilthey, sabendo, inclusive, suas limitaces, mas dele faz uso,

novamente. Noutras palavras: trata-se de uma consideracdo critica aos trés pensadores,
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Troeltsch, Harnack e Dilthey para que o proprio Heidegger faca a sua consideracdo sobre o
pensamento de Agostinho. H& ainda um ponto crucial a ser destacado: Heidegger limita
negativamente sua consideracdo ao afirmar “que nenhuma das citadas constela¢des de motivos
[Troeltsch, Harnack e Dilthey] ¢ do interesse de nossa investigacao” (HEIDEGGER, 2010, p.
152); em seguida, afirma uma possivel vitalidade de tais trabalhos em sentido histérico-

objetivo, mas nao filoséfico-fenomenoldgico:

Na medida em que uma tal possa estar viva, que sera uma investigacao cujo sentido
proibe contemplar, isolada e fragmentariamente, numa consideragdo historico-
objetiva, mas deve-se avistar propriamente a meta fundamental de modo filoséfico-
fenomenolégico (HEIDEGGER, 2010, p. 152).

Nesse sentido, a presente pesquisa aponta para a seguinte direcdo: a figura de Dilthey é
mais uma vez reconhecida como fundamental, sobretudo para a leitura dos textos de Agostinho
dirigida por Heidegger. Essa leitura segue um caminho proprio, o filos6fico-fenomenologico,
mas é antecedida pelos esfor¢os de um trajeto historico-objetivo. Ainda sobre esse caminho
historico-objetivo pode-se afirmar que ele traz uma contribuicdo significativa e decisiva para o
trajeto filoso6fico-fenomenoldgico pretendido por Heidegger, a saber: a centralidade no mundo

interior e na andlise autorreflexiva, especialmente na consideracdo de Dilthey. Lé-se, entdo:

A autorreflexdo, contudo, s6 se acha completamente segura da vida interior. Com
certeza, 0 mundo também é certo para ela, mas apenas como aquilo que aparece para
0 si-mesmo, como o seu fendbmeno. Todas as ddvidas da academia se dirigem,
portanto, segundo Agostinho, somente contra o fato de que aquilo que aparece para o
si-mesmo € tal como aparece; ndo obstante, ndo se pode duvidar de maneira alguma
de que algo Ihe aparece. Denomino, entdo, ele [Agostinho] prossegue, esse todo que
se apresenta aos meus olhos mundo. De acordo com isso, a expressdo mundo significa
para ele um fenbmeno da consciéncia. E 0 progresso no conhecimento, que se
apresenta em Agostinho, estd condicionado pelo fato de, para ele, todo 0 mundo
exterior s6 interessar na medida em que significa algo para a vida da alma (DILTHEY,
2010, p. 299).

Agostinho ndo é somente resgatado por Dilthey, como posto num alto patamar de
consideracdo: a vitalidade vivencial se plenifica na vida animica. A significacdo de mundo néo
€ mais externo-objetiva, mas histdrico-vivencial. A similitude com o texto de Heidegger em
Introducdo a fenomenologia da religido ¢ nitida: “definimos o que é experimentado — 0 vivido
—enquanto ‘mundo’, ndo como ‘objeto’. “‘Mundo’ é algo no qual se pode viver (num objeto ndo
¢ possivel viver)” (HEIDEGGER, 2010, p. 16).

Finaliza-se este momento sinalizando: Agostinho ndo € um acontecimento casuistico no
itinerario do pensamento de Heidegger. Ha um caminho preparativo imbuido de decisdes
particulares, tais como apontaram as duas cartas citadas e comentadas; leva-se também em
consideragdo quais as tarefas postas pelo proprio Heidegger a si mesmo: a de “te6logo”, por

exemplo. E, claro, as conscientes escolhas e o efetivo reconhecimento da obra de outros
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pensadores anteriores e contemporaneos ao proprio Heidegger. Logo, Agostinho estd no
horizonte da conferéncia Fenomenologia e teologia mesmo sem aparecer explicitamente citado.

Isso faz com que seja possivel continuar esta investigacdo tendo em vista o carater
historiologico-sistematico-pratico da teologia presente em Agostinho. Para isso, a consideracao
historico-objetiva necessita ser ultrapassada tendo em vista uma consideracdo filoséfico-
fenomenoldgica. Essa, alias, é a sinalizacdo feita por Heidegger antes de adentrar propriamente

na Interpretacéo fenomenoldgica do livro X das Confissdes:

A “existéncia de um problema na forma historico-objetiva” ¢ algo visto s6 a partir de
fora; desde o ponto de vista da realizacdo totalmente efetiva, ndo ha nada desse modo.
Contudo, dar a volta na problematica que provém deste enfoque da questdo —
percepcdo imanente, descri¢do adequada — é libera-la disso, € precisamente a tarefa,
embora a mais dificil de ser realizada (HEIDEGGER, 2010, p. 154).

3.3 O aspecto teoldgico do livro X das Confissdes

A continuidade do presente trabalho se da mediante uma prévia justificativa: o aspecto
“teologico” aqui aludido para a leitura do livro X das Confissdes leva em consideracdo a
construcdo ideal apontada por Heidegger, aqui aprofundada, a teologia em sua dimens&o
historiologico-sistematico-pratica. Essa chave de leitura permitira, agora, perceber a
centralidade posta por Heidegger a esta obra de Agostinho de Hipona, com especial atencéo ao
Livro X. Fazer notar essa centralidade é uma das tarefas por ora assumida. Para isso, deve-se
retomar, brevemente, a leitura de um aspecto tratado anteriormente: a indicagdo formal.

A indicacao formal ndo visa preencher a experiéncia previamente, mas elaborar indicios,
permitindo a realizacdo plena do experienciar em todas as suas trés dimensdes fundamentais: o
sentido de realizagdo/atualizacdo, o sentido de referéncia/relacdo e o contedo vivenciado. De
fato, “no ‘indicio formal’ ndo se trata de uma ordem. Nele se mantém distante de toda inser¢ao,
deixa tudo colocado ai” (HEIDEGGER, 2010, p. 59). Isso é de fundamental importancia para
a leitura do livro X das Confissbes e para o ingresso certeiro deste livro no horizonte da
conferéncia Fenomenologia e teologia: néo se trata de ler Agostinho a partir de uma doutrina
ou dogmatica pré-fixadas, mas antes apontar o caminho condutor a uma teologia. A ideia ¢,
partindo da existéncia fatica, perceber o desdobramento da compreensdo da fé de maneira
historioldgico-sistematico-pratica. Por isso, trata-se de indicar a leitura do livro X das
ConfissBes e ndo de encerra-la. Ainda sobre a importancia dos indicios formais, destaca Paulo

Afonso:

Devido a seu carater formal e neutro, estes esquemas podem ser utilizados ndo para
explicar de modo causal e objetivante um estado de coisas, mas para permitir 0 acesso,
com uma abordagem hermenéutica, as estruturas fundamentais da dimensdo religiosa
em geral, sem recorrer a representacdes idolétricas ou a projecdes antropomdrficas
(ARAUJO, 2006, p. 55).
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Mais uma vez percebe-se um fino elo entre as ligdes de Heidegger: a leitura do livro X
das Confissdes é orientada pela nocdo de indicacdo formal, tratada em Introducdo a
fenomenologia da religido, e ambas entram decisivamente no horizonte da conferéncia de 1927,
na qual a teologia é abordada de maneira ideal, ou seja, apenas de maneira indicativa, para que,
assim, seja possivel ver a sua relacdo com a fenomenologia, logo com a propria existéncia do
ser-ai. A importancia das Confissdes se d& porque nelas se encontra, justamente, o carater
fatico-existencial de uma vida. Isso conduz a seguinte afirmacéo: a obra Confissdes, bem como
0 destaque ao livro X, ndo sdo recortes casuais, mas também possuem uma fina ligacdo com o
pensamento fenomenoldgico-fatico-hermenéutico de Heidegger. Noutras palavras: lancar esse
olhar retroativo, partindo da conferéncia de 1927 para se deparar com as prelecdes de 1920-
1921, faz perceber a proximidade efetiva entre fenomenologia e teologia.

Ao propor a obra ConfissGes como fundamental se deve atentar para trés topicos: 1) a
estrutura da obra, 2) o conteldo condizente a cada parte estruturante e 3) qual o0 nexo de ligacdo
desse conteddo com uma fenomenologia hermenéutica. Ao perceber isso, compreende-se,
entdo, a centralidade do livro X.

Ao tomar a obra em si, pode-se perceber uma preocupacdo constante de seu autor:
conduzir um caminho visando a vida animica. E mais: a beata vita. Isso significa o seguinte: a
alma, seguindo tal caminho, capacita-se para adquirir uma certeza de si mesma, assumindo-se
em sua historicidade, ou melhor, percebendo-se como histérica, donde a possibilidade
fundamental de explorar a realidade visivel a partir de um fundamento invisivel. Esse espirito
permeia toda a obra Confissdes. Além disso, o carater confessional da obra faz com que ela seja
e esteja inserida na dinamica prépria da existéncia, recaindo sobre ela o elo fundamental da
temporalidade da vida, ou seja, na estrutura das Confissdes, passado, presente e futuro se
articulam de tal maneira que permitem ver a prépria existéncia fatica ai expressada.

Essa descricdo permite lidar com a obra de maneira mais precisa, dividindo-a em trés
grandes partes: “os livros 1 a 9 expdem a vida passada de Agostinho; o livro 10 expde a situacao
atual de Agostinho; os livros 11 a 13 s@o um comentario sobre o livro do Génesis 1, 1-31”
(STREFLING, 2007, p. 262). Além disso, essa divisdo esta pautada no conteido devidamente
expressado nos livros, conforme continua a apontar Strefling: “a confissio do pecado
predomina nos nove primeiros livros; a confissdo como testemunho, no livro 10, e a confissao
de fé e de louvor nos livros 11-13” (STREFLING, 2007, p. 262). No entanto, pode-se perceber
que cada parte da obra carrega consigo o todo estruturante, ou seja, ndo se pode priorizar o

Livro X descaracterizando-o de seu contexto. A isso se soma a importancia da datacdo da obra,
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uma vez que ela é redigida por Agostinho apds sua ordenacdo como bispo com a finalidade de
demonstrar que sua conversdo ao cristianismo era verdadeira, isto €, que ele era, de fato, cristéo
e ndo mais apenas um pagdo simpatizante com a religido. Ao considerar um processo historico
de construcdo da obra se deve atentar para o seguinte: Confissdes ndo trata somente de
explicitacdo de pecados, mas, sobretudo, relato de vida. Disso decorre a relevancia de marcar a
divisdo temética também com uma cronologia: os livros | a IX redigidos em 397; entre 397 e
400 os livros XI a XIII; em 400 o livro X. Sobre esse carater de um processo histérico de
redacdo se pode concordar com o seguinte: “os seus escritos [de Agostinho] durante esse tempo
[ap6s sua conversdo e ordenacdo] foram ocasionais, nunca sistematicos, respondendo a
exigéncias e questdes de suma importéncia para grupos muito diferentes em torno do
Mediterraneo” (MECONI; STUMP, 2016, p. 26).

Disso se destaca a ligacdo eminente entre aquilo que escrito e aquilo que é vivenciado,
donde ser fundamental ainda notar como toda a obra Confissdes possui uma ligagéo direta com
a leitura fenomenoldgica empreendida por Heidegger. Isso a partir de um ponto especifico: o
carater autobiografico, que pode aparecer sob a forma de dialogo, mondlogo, retratacdes,

declaracdes, entre outros. E sobre este carater afirma Heidegger:

N&o se trata, todavia, de formas cientificas de expressdo do mundo préprio. Seu
sentido ndo pretende uma tal objetividade. Quase sempre tornam expresso 0s meios
da prdpria vida e suas experiéncias. Justamente por isso sS40 um campo propenso a
autoenganos. Estes surgem da propria circunstancialidade [Zustandlichkeit] vital do
si mesmo, que interpreta e expressa com plena vitalidade sua histdria a partir de um
aspecto que ele mesmo visualiza nesse movimento (HEIDEGGER, 1993, p. 57)*%,

Isso é muito significativo para a centralidade do Livro X, pois se as Confissdes retratam
a todo momento o carater existencial daquele que as esta redigindo, entdo ha de se dar um
destaque especial para o tempo presente, a partir do qual se narra o passado e se antecipa o

futuro®™®. Tendo isso em mente, “o livro X pode diferenciar-se facilmente dos demais,

138 «Sje sind aber keine wissenschaftlichen Ausdrucksformen der Selbstwelt. Eine solche Objektivitit zu
beanspruchen, liegt gar nicht in ihrem Sinn. Sie nehmen die Ausdrucksmittel oft und meist aus dem eigenen Leben
und seinen Erfahrungen selbst. Sie sind daher gerade ein weites geeignetes Feld fur Selbsttduschungen. Sie
entwachsen der eigenen labilen Zusténdlichkeit des Selbst, das seine Geschichte in dem Aspekt, wie es sie selbst
gerade sieht, wiedergibt und vollebendig ausdriickt”.

139 Novamente se faz referéncia a conferéncia O conceito de tempo (1924): essa capacidade fundamental de
autocompreensdo se da mediante a interpretacdo da possibilidade Gltima do ser-ai, a morte, a possibilidade que
encerra todas as outras. A partir da compreensao de sua finitude, o ser-ai significa a propria existéncia num “agora”
— compreendido fenomenologicamente —, sendo capaz de revitalizar o passado no presente, antecipando o futuro.
Nesse sentido, a afirmacdo de Heidegger é clara: “a auto-interpretacdo do ser-ai que supera qualquer outro
enunciado quer no que respeito a certeza, quer ao ser-em-propriedade, é a interpretagdo da sua morte, a certeza
indeterminada da mais prépria possibilidade do estar-no-fim” (HEIDEGGER, 2003, p. 45-47). Diante disso, a
existéncia ganha um acento diferenciado, passando a priorizar o como da relagdo e atualizacdo. O conteido
propriamente vivenciado, o qué (Was), passa a ser significado por este como. Essa movimenta¢do garante uma
propriedade a existéncia do ser-ai e a antecipagdo do futuro s6 é possivel quando se percebe a importancia do
como. Na verdade, essa antecipacéo € o proprio como da vivéncia. Por isso, 1&-se: “este transito [Vorbei] ndo é um
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atendendo ao fato de que nele Agostinho deixa de informar sobre seu passado para ocupar-se
do que agora ¢: como sou ‘agora no momento de escrever estas confissdes’” (HEIDEGGER,
2010, p. 159). Aqui, entdo, torna-se expresso o terceiro ponto acima aludido: a ligacdo da
fenomenologia hermenéutica se da com a obra Confissdes a partir do destaque dado por esta ao
mundo préprio. No entanto, o carater autobiografico presente na obra, agora ja compreendendo
melhor a importancia do Livro X, ndo se da somente a partir da descricdo dos fatos: trata-se,
sobretudo, de pdr a atencédo na reflexao realizada por Agostinho na elaboragédo das Confissoes.

O carater reflexivo permite a aproximacao com a fenomenologia hermenéutica, pois o
que estd em jogo é a propria existéncia fatica do ser-ai. Aproxima-se, entdo, o ter-sido-jogado
da existéncia com a compreensdo que lhe é dada mediante a reflexdo estabelecida nas
ConfissBes: uma reflexdo religiosa, compreendendo a propria fé a partir da existéncia crente.
Nesse sentido, o carater confessional e autobiografico presente também no Livro X interessa a
Heidegger, sobretudo porque eles sdo capazes de expressar a dimensdo religiosa em caracteres
fatico-existenciais. O que Heidegger extrai do Livro X, entdo, nada mais € do que a experiéncia
religiosa, “marcada pelas tensdes e inquietagdes intrinsecas a propria vida, identificada com a
existéncia humana” (GONCALVES, 2016, p. 282).

O livro em questdo desdobra-se em 43 capitulos, os quais sdo tratados a partir de uma
divisdo propria estabelecida por Heidegger e visualizada nas prelecbes Agostinho e o
neoplatonismo. Essa divisdo ndo é nenhuma novidade trazida por esta pesquisa e, por isso, opta-
se pela apresentacao tal qual feita pelo proprio Heidegger ao inicio dos paragrafos condizentes
a divisdo temaética:

A introdugdo ao livro X. Capitulos primeiro ao sétimo.

A memoria. Capitulos oitavo ao décimo nono.

Da beata vita. Capitulos vigésimo ao vigésimo terceiro.

O como do perguntar e do ouvir. Capitulos vigésimo quarto ao vigésimo sétimo.

O_ curare _(estar pre_ogupado) como traco fundamental da vida fatica. Capitulos
VIgesimo oitavo ao vigesimo nono.

A primeira forma de tentacio: concupiscentia carnis. Capitulos trigésimo ao trigésimo
iu:ggoljnda forma de tentacio: concupiscentia oculorum. Capitulo trigésimo quinto.
A_ terceira forma de tentacio: ambitio saeculi. Capitulos trigésimo sexto ao trigésimo
oltavo.

O tomar a si mesmo como importante. Capitulo trigésimo nono.
Molestia — a facticidade da vida [conclusdo] (HEIDEGGER, 2010, p. 335-337).

A divisdo apresentada condiz com a intencdo de Heidegger ao tomar o Livro X: perceber
e fazer notar um caminho fatico-hermenéutico da experiéncia religiosa a partir de Agostinho de

Hipona. Essa leitura, entdo, esta desvinculada de uma interpretacdo objetivante do Livro X das

‘qué’ mas um ‘como’ e, justamente, o ‘como’ que ¢€ proprio do meu ser-ai. Este transito, que eu posso antecipar
enquanto meu, ndo ¢ um ‘qué’, mas o ‘como’ absoluto do meu ser-ai” (HEIDEGGER, 2003, p. 49).



163

Confissdes, isto é, ndo se busca a criacdo de categorias metafisicas, mas antes prioriza-se 0
conteddo vital expressado por Agostinho na sua relagdo com e procura por Deus. Esse ponto é
critico e decisivo, pois nestas prelecGes Heidegger visualiza uma nova maneira da experiéncia
religiosa cristd configurar-se: a partir da centralidade da vida animica. Nesse sentido, a
originariedade da experiéncia crista se constitui como o ponto decisivo para a centralidade do
mundo proprio, tal qual apontado anteriormente.

Além disso, “as interpretacdes agostinianas servem a Heidegger, de modo mais preciso,
para ele desenvolver sua nogio de ‘vida fatico-existencial-histérica’” (MUNOZ, 2008, p.
451)°, Dai decorre a importancia de ler as paginas do Livro X em termos de uma experiéncia
religiosa, priorizando seu carater realizador, a centralidade na vida animica constantemente
anotada, bem como o carater compreensivo-existencial percebido a partir da reflexdo religiosa
feita por Agostinho. O comentéario de Lima Vaz permite olhar adiante no sentido de perceber
que h4, de fato, uma real pré-ocupacdo por parte de Agostinho com a vida em sua dimensao

existencial, bem como com o caréater experiencial da religiosidade:

A experiéncia de Agostinho aparece-nos como uma experiéncia do espirito em sua
acepcdo mais rigorosa. Mas porque a experiéncia do espirito é ainda, em Agostinho,
uma experiéncia de “conversdo”, ¢ em torno do conceito de conversdo se adensa todo
0 seu conteudo inteligivel, somos levados a afirmar que as linhas de forca da
experiéncia de Agostinho se organizam no sentido de uma reflexdo propriamente
religiosa (LIMA VAZ, 2012, p. 78).

A ideia de “conversdo”, destacada por Lima Vaz, ndo pode passar despercebida. Na
verdade, a nogdo de “conversdo” contida nas Confissdes, sobretudo no Livro X, é significativa
de maneira impar, pois trata-se de relatar a prépria experiéncia de conversdo a partir do mundo
préprio, da prépria historicidade, revivificando o passado no presente e antevendo o futuro. O
comentario de Lima Vaz permite visualizar o seguinte no Livro X das Confissdes: trata-se de
falar da vida a partir da propria vida para tdo somente nela permanecer. Desse modo, “a
‘conversao’, de que as Confissdes nos ddo o inigualavel testemunho, opera-se em planos
diversos, € um movimento total da alma que se arranca ao pecado para dar-se a fé, a inteligéncia
e ao amor” (LIMA VAZ, 2012, p. 78). Acentua-Se, com isso, a importancia da leitura
fenomenoldgica pretendida por Heidegger: fazer perceber que a confissdo, a procura por Deus
e pela beata vita ndo podem ser a procura por um objeto, por um que (Was), representando
antes um como (Wie) existencial. “A beata vita como tal e 0 como de seu ser-ai é uma mesma

coisa formalmente falando. Na realidade, o que estd em jogo é o individuo particular, como ele

se apropria dela. H& uma vida verdadeira; vida, e precisamente ela, para cada um”

140 “En términos estrictos las interpretaciones agustinianas le sirven a Heidegger para desarrollar su nocion de

295

‘vida factica existencial-historica’”.
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(HEIDEGGER, 2010, p. 180): a centralidade € a existéncia e justamente 0 como possuir a beata
vita. Na verdade, 0 que é a beata vita ja se manifesta nesse como.

Alcanca-se, entdo, um ponto muito significativo, intuido a partir do olhar
fenomenoldgico-hermenéutico aqui realizado: a “conversdo” ndo tem finalidade em si mesma,
ndo se trata de confessar os pecados para alcancar a graga divina; na atitude confessional
expressada por Agostinho estd presente o uso da memoria, revivificando o passado e
presentificando o futuro no agora, tendo em vista a realizacdo plena da beata vita. A confisséo,
entdo, possui um papel desvelador: desvelar o préprio eu a si mesmo. O destaque a memdria é

significativo nesse momento:

A importancia da memoria ¢ crucial ao homem, porque ela o remete ao seu “eu”, a
sua interioridade e, por conseguinte, aquilo que é buscado pelo préprio homem: Deus.
Dessa forma, afirma-se que a meméria € a vida do homem e é nela que se encontra o
que o homem mais deseja: Deus (GONCALVES, 2016, p. 287).

A partir dessa relacdo existencial com a memoria, pode-se perceber uma proximidade
entre a nogdo de beata vita e a de experiéncia fatica da vida, a saber: ambas nunca ddo um
caréter finalizado a existéncia. Isso porque nem a beata vita e nem a experiéncia fatica da vida
correspondem a um objeto alcancado, nem a uma situacdo consolidada. Antes elas estdo no
jogo da vida, representando um como desse proprio jogo. A proximidade aqui pretendida fixa-
se a partir do momento em que Heidegger, lendo Agostinho, considera o seguinte: “e quando
me detenho e demoro na memoria, exijo, como é meu desejo, que, na situacdo da narragdo de
algo — cum aliquid narro moriter [quando narro algo de memoria] —, isso ou aquilo se me
apresente” (HEIDEGGER, 2010, p. 165). Isso significa que a memoria re-vivifica experiéncias,
permitindo que elas sejam reconsideradas, isto €, que sobre elas seja feita a propria
autocompreensédo, fazendo com que o eu se depare com si mesmo.

Esse debrucar-se sobre a prépria vida partindo do hoje, movimento realizado por
Agostinho no Livro X das Confissdes, desdobra-se na procura pela beata vita porque o homem
se coloca na posigdo de questionador, deparando-se com a facticidade da existéncia. Nesse
sentido, “o homem despertado pelo desejo da beata vita, defronta-se com a sua vida fética,
debruga-se nela para encontrar a verdadeira vida, vivida na alegria e no gozo” (GONCALVES,
2016, p. 287). O como da facticidade, entdo, encontra-se no Livro X das ConfissGes, sendo
expressao de uma teologia fundamentalmente historioldgico-sitematico-pratica: beata vita.

Nesse sentido, a Introducéo das Confissdes (Livros | ao VII) serve de preambulo para o
posterior desenvolvimento de um caminho (Fahrt) autocompreensivo que procura a Deus
constantemente. Como serd mostrado a seguir, a procura por Deus desdobra-se também no

caminho a beata vita, sendo possivel a partir do movimento de interrogar a si mesmo e a propria
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fé; isso também mostra o quao importante sdo as ConfissGes para aquele que confessa. De fato,
I&-se isso ja nas primeiras linhas do Livro X das Confissdes:

Fazei que eu Vos conheca, 6 Conhecedor de mim mesmo, sim, que Vos conhega como
de V6s sou conhecido. O virtude da minha alma, entrai nela, adaptai-a a \V6s, para a
terdes e possuirdes sem mancha nem ruga. E esta a esperanca com que falo, a
esperancga que me alegro quando gozo duma alegria s&. Os outros bens desta vida tanto
menos se deveriam chorar quanto mais os choramos; e tanto mais se deveriam chorar
quanto menos os choramos. Mas V6s amastes a verdade, pelo que quem a pratica
alcanga a luz. Quero-a também praticar no meu coragdo, confessando-me a Vs, e,
nos meus escritos, a um grande nimero de testemunhas. Para V6s, Senhor, a cujos
olhos esta patente 0 abismo da consciéncia humana, que haveria em mim oculto, ainda
que Vo-lo ndo quisesse confessar? (AGOSTINHO, 1984, p. 171).

Os grifos revelam, respectivamente, trés pontos fundamentais: 1) o carater questionador
préprio ao ser-ai; 2) a beata vita como um desejo incessante que culmina numa pratica (praxis);
3) a importéancia da confissdo para 0 si mesmo que, por sua vez, confessa-se a partir de seu si
mesmo. Todos o0s trés pontos revelam a dindmica fatico-hermenéutica presente e apontada por
Heidegger no Livro X das Confissfes, bem como permitem perceber um caminho condutor a
uma teologia historioldgico-sistematico-pratica. Por ora, entdo, o presente trabalho ocupa-se
desses trés pontos mostrando como eles revelam a dindmica da existéncia fatica. Ha, no entanto,
um problema previamente visualizado: a relagcdo de Agostinho com o neoplatonismo, ou seja,
a vitalidade da experiéncia religiosa, bem como o modo de caracterizacdo da beata vita, 0 seu
como propriamente, sdo apresentados num involucro metafisico. Essa problematica é, por ora,
anunciada, sendo solucionada no desenvolvimento proposto a seguir. Com tal desenvolvimento
se intenciona fazer notar como os trés pontos também podem se inserir no horizonte de uma

teologia cientifica, aludida por Heidegger, e decorrente do cristianismo originario.

3.3.1 “Fazei que eu Vos conheca”: questionar a fé

Hé& pouco fez-se menc¢do que o carater questionador proprio ao ser-ai possibilita que a
fé, enquanto ente, seja estabelecida como alvo de questdes. Questionar a fé é interrogar o
préprio ser-ai que a vivencia, dado gque a fé, enquanto fendmeno que se manifesta, é apropriada
pelo ser-ai num movimento no qual ndo ha distincdo entre sujeito e objeto. Na verdade, tal
distingdo ndo € nem requisitada nessa situacdo por proceder justamente com uma desvitalizagédo
da experiéncia.

Tal carater questionador deve ser direcionado ao todo do ente manifesto, ou seja, 0 que
Agostinho procura conhecer nessa via interior € a si mesmo, para que, dessa maneira, conheca
0 proprio Deus. Questionar a fé, entéo, é por a si mesmo em situagao de perguntado, sendo o si
mesmo quem interroga. Desse carater questionador, afirma-se, desdobra-se o tdo frondoso hino:

“tarde Vos amei, 6 Beleza tdo antiga e tdo nova, tarde VVos amei! Eis que habitaveis dentro de
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mim, e eu |4 fora a procurar-Vos” (AGOSTINHO, 1984, p. 171). E justifica-se a ideia de hino
frondoso no sentido literal da palavra: coberto de folhas, pois desvela e vela aspectos ao mesmo
tempo. A relacdo do hino com o carater questionador se intensifica a partir do momento que se
percebe a via do caminho interior ai presente: o questionar, por mais que num primeiro
momento esteja dirigido para o mundo fisico, encontra morada singular no homem interior, na
alma. Dessa forma, a procura por Deus, identificada com a procura pela beata vita, resguarda-
se no homem interior e ndo no mundo fisico.

“0O) Beleza tio antiga e ndo nova, tarde Vos amei!”: o carater questionador também
vincula-se & memodria, pois esta beleza ja se encontrava no interior do si mesmo, sendo-lhe, na
verdade, tdo antiga e, a0 mesmo tempo, tdo nova, pois é descoberta como sendo o préprio Deus,
a partir desse movimento de re-vivificacdo da experiéncia. Essa experiéncia é uma experiéncia
religiosa no ato proprio de re-ligar o si mesmo a este Deus, encontrado no homem interior. E
dai a ideia de uma constante procura, ou melhor, de um constante questionar-se, pois mesmo
nessa dimensao reveladora ha algo encoberto: “pela voz de Santo Agostinho Heidegger mostra
que o saber de si mesmo esta envolto em obscuridade e o desejo de total transparéncia destinado
ao fracasso” (PACHECO, 2012, p. 67).

H4, desde o inicio do Livro X, uma notdria tendéncia ao saber sobre si mesmo, 0 que
ndo passa despercebido por Heidegger. Vale lembrar que ainda se estd na demarcacdo
heideggeriana designada como Introducéo, na qual “Agostinho propde-se a dar conta de si
mesmo. E [por isso] somente confessara o que ‘sabe’ de si mesmo. Agostinho reconhece que
ndo sabe tudo sobre si mesmo. Também isso quer ele ‘confessar’ (HEIDEGGER, 2010, p.
160). O primeiro ponto fundamental (questionar a fé), entdo, reafirma a dimenséo positiva da
fé, a partir da qual é possivel desenvolver a cientificidade teoldgica. Interessante ainda destacar:
as Confissdes ndo sdo escritas tendo em vista uma teologia dogmatica ou doutrinal, mas acabam
por se configurarem como teoldgica a partir do ponto de vista empregado por Heidegger:
possuem carater historico, sistematico e préatico.

No entanto, antes de compreender como esses trés aspectos fundamentais se encontram
no Livro X das Confissfes, é de fundamental importancia atentar para esse caminho da via
interior, do qual provém a ideia de encontro com Deus. Para isso, a nogdo de questionar a fé é
crucial: “que amo eu, quando Vos amo?” (AGOSTINHO, 1984, p. 174). A resposta buscada
por Agostinho revela um paradoxo muito interessante, aléem de fazer perceber uma primeira

procura em objetos fisicos presentes no mundo fisico, percebido pelos sentidos:

N&o amo a formosura corporal, nem a gldria temporal, nem a claridade da luz, tdo
amiga destes meus olhos, nem as doces melodias das can¢des de todo o género, nem
o suave cheiro das flores, dos perfumes ou dos aromas, nem o mana ou 0 mel, nem o0s
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membros tdo flexiveis aos abracos da carne. Nada disto amo, quando amo o0 meu Deus.
E, contudo, amo uma luz, uma voz, um perfume, um alimento e um abraco, quando
amo 0 meu Deus, luz, voz, perfume e abraco do homem [...] (AGOSTINHO, 1984,
p. 174).

O que isso permite perceber? Simplesmente que a procura por Deus néo é saciada pelos
objetos fisicos, ou seja, a procura por Deus, 0 questionar a quem amo quando amo a Deus, ndo
pode encontrar resposta num mundo externo, somente. Segue, no entanto, um elemento
importantissimo presente nas entrelinhas dessa passagem: em nenhum momento Agostinho
coloca em duvida o seu amor por Deus.

Trata-se, entdo, de reajustar a rota da procura, ndo mais detendo-se em um “0 que €”,
mas priorizando o “como €”. Esse, porém, ¢ um caminho arduo e complexo de ser percorrido,
o0 que faz Agostinho seguir indagando a terra, 0s animais, as plantas em busca de quem é Deus.
E sempre encontrando a mesma resposta: eu ndo sou, mas foi ele quem nos criou. O deter-se
sobre 0 caminho do “fazer com que vos conhega” inicia sua guinada com a questdo: “dirigi-me,
entdo, a mim mesmo, e perguntei-me: ‘e tu, quem és?’ ‘Um homem’ respondi. Servem-me um
corpo ¢ uma alma; o primeiro é exterior, a outra interior” (AGOSTINHO, 1984, p. 175).
Proceder questionando o corpo exterior ndo é edificante, pois a materialidade ja foi indagada.
Agostinho volta o olhar, entdo, para a alma, para 0 homem interior, pois € a ela a quem se
manifesta a beleza das criaturas, a dogura dos sons e dos alimentos e ndo a um corpo. O homem
interior reconhece essa verdade através do homem exterior.

A situacdo posta por Agostinho é a seguinte: através do questionamento ele procura a
Deus, chegando ao decisivo confronto consigo mesmo, homem interior. Esse € um dos
primeiros aspectos tomados por Heidegger para realizar a ultrapassagem de uma leitura
historico-objetiva, pois aqui 0s acontecimentos ndo precisam seguir uma ordem cronoldgica.
Além disso, a leitura fenomenologica pretendida por Heidegger comeca a “destruir” a presenca
de uma metafisica neoplaténica no pensamento de Agostinho, dado que com o auxilio dos
indicios formais é possivel tomar esses momentos pulsantes da experiéncia em sua vitalidade
mais propria. O ponto decisivo para a compressdo fenomenologica é a intensidade do
questionamento e da posterior resposta. Nesse sentido, a afirmagdo “por isso te digo, 6 minha
alma, que és superior ao corpo, porque vivificas a matéria do teu corpo, dando-lhe vida, o que
nenhum corpo pode fazer a outro corpo” (AGOSTINHO, 1984, p. 175) ja traz consigo toda
preocupagdo afirmada antes: “o fruto das minhas ConfissGes € ver, ndo o que fui, mas o que
sou” (AGOSTINHO, 1984, p. 173). Isso denota o seguinte: o carater questionador presente logo
na Introducéo do Livro X faz com que seja adotada uma postura ndo cognoscitiva diante do

escrito, mas tdo somente vivencial. Interessante ainda perceber: “tudo depende da atitude que
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se assume ao perguntar e do querer ouvir a resposta. De modo algum encontrar Deus pode
resultar de uma intengdo puramente especulativa [...]” (PACHECO, 2012, p. 75).
De fato, essa dimensdo do perguntar e do ouvir a resposta é destacada pelo préprio

Heidegger com relagcdo a Agostinho nos seguintes termos:

Liquides tu respondes, sed non liquide [de maneira, clara, transparente, pura,
auténtica] omnes audiunt [respondes com claridade, mas nem todos te entendem]
(audire: “compreender”, ou seja, um modo da realizagdo. [...] Tudo depende, pois,
do ouvir verdadeiro, do como gue perpassa 0 perguntar, do como que perpassa o querer
ouvir [...]) (HEIDEGGER, 2010, p. 186).

A partir disso, o carater questionador volta-se totalmente para o homem interior. Outro
ponto decisivo: quem interroga 0 homem interior é o si mesmo, ou seja, aqui esta imbuida toda
historicidade e toda a vivéncia fatica do si mesmo. Nesse sentido, questionar a fé transforma-
se também numa experiéncia religiosa que, na verdade, mergulha na propria fé na procura por

Deus. No proprio ato de crer algo ja é crido. 1sso conduz a seguinte afirmacéo:

A pergunta acerca de onde [wo] encontro a Deus transformou-se na discussdo das
condicBes do experimentar Deus, e isso remete de maneira acentuada para o problema
do que eu mesmo sou; de tal modo uma outra forma de realizagdo. Nenhum avancgo
se faz, portanto, no ambito do “perguntar” e do “ouvir” se a apropriacdo de seu como
ndo tiver sido mesmo realizada e de uma maneira toda peculiar. Porquanto o préprio
Agostinho reconhece: Sero te amavi [tarde te amei], tarde cheguei ao nivel da vida
fatica, situacdo em que me coloquei em condi¢do de amante (HEIDEGGER, 2010, p.
187).

Destaca-se, entdo: esse questionar e responder estdo dirigidos a uma certa direcdo, a
procura de Deus. Na verdade, essa relacao é uma relacdo dialdgica entre o si mesmo e Deus. E
mais: “¢ um perguntar que remete para as condigdes existenciais e historicas” (PACHECO,
2012, p. 75). Logo, o carater questionador desvela a vida em sua facticidade originaria. A
experiéncia fatica da vida, por sua vez, € a experiéncia do proprio mundo da vida, ao qual o si
mesmo esta sempre ligado de maneira fatica, isto é, relacionando-se com o que nele se Ihe
apresenta ndo como objetualidades, mas como significatividades (Bedeutsamkeiten). Essa
condicdo é fundamental para que o homem interior reconheca as verdades a partir do homem
exterior. Isso permite afirmar: ha no Livro X das Confissbes uma teologia com carater
historiologico-sistematico-pratico, pois ela se posiciona a si mesma com consciéncia do como.

“Fazei que eu Vos conheca” pode soar como uma primeira stplica, mas também como
um desejo ardente e incessante de querer compreender isso que € crido no préprio ato de crer.
A pergunta pelo como da fé mostra nitidamente o movimento de transcendéncia do ser-ai,
conforme anotado por Heidegger e percebido nesse primeiro momento do Livro X das

ConfissBes. Complementa-se essa ideia com o seguinte posicionamento de Heidegger:

Perguntar j4 é uma maneira de julgar e estar por cima, os suditos, subditi, ndo sdo
capazes de fazé-lo. Somente respondem ao que se pergunta “julgando”, quer dizer,
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somente aquele que é capaz de decidir interiormente — comparando. E nele que fala a
“verdade” e da a decisdo: teu Deus ndo € o céu, ndo ¢ a terra, ndo é nenhuma massa
corporal, aqui a “parte” ¢ menor que o todo. Nos homens, pelo contrério, juntamente
com a experiéncia do exterior, estd a experiéncia do interior como atravessando o
corpo, movendo-o e vivificando-o (HEIDEGGER, 2010, p. 162).

Esse “estar por cima” nao ¢ no sentido ético, mas existencial: o movimento de
transcendéncia, isto €, de compreensdo do ser proporciona ao ser-ai ndo o dominio e a
sobrepujanca do mundo externo; trata-se antes do tomar tal “estar por cima” como via
necessaria rumo ao homem interior. A existéncia fatico-hermenéutica do ser-ai proporciona isso
a todo momento a partir do carater questionador, aqui dirigido a fé, “ou seja, o observar ¢ ver —
experimentar — peculiar! (Perguntar sempre um ‘como’! Sob um ‘como’)” (HEIDEGGER,
2010, p. 162).

Esse primeiro topico aqui desenvolvido mostra a dimensdo vivencial presente no Livro
X das Confissdes. Perceber essa intencdo é fundamental para se vislumbrar o caminho a beata
vita, pois ao questionar a si mesmo sobre “o que amo, quando amo a Deus”, Agostinho esta em
vias de uma abertura existencial do si mesmo e, nesse momento, d&-se a conhecer a si mesmo,
ndo enquanto cogni¢do, mas como existente humano, imbuido de historicidade. 1sso permite ir
além e afirmar: Heidegger olha por uma perspectiva fenomenologica-existencial, reafirmando
e articulando os pontos estruturantes da prépria vida fatica. Logo, a teologia encontrada no
Livro X das Confissdes resguarda a dimensdo originaria da experiéncia religiosa cristd, porque
“a confissdo, de fato, ndo exprime outra coisa que uma interpretacdo em um bem preciso
‘como’, a partir de um determinado horizonte de sentido” (SASSI, 2007, p. 230).

O carater questionador, no entanto, ndo pode ser visualizado e compreendido sem
remeter diretamente a procura eminentemente expressada no Livro X: a procura por Deus. O
questionar a propria fé, parte integrante da dindmica do ato de confessar-se, deve ser
compreendido a luz de uma experiéncia religiosa ndo consolidada, isto é, uma experiéncia
vivida que estd sempre sendo indagada e procurada. E mais: indagando-se pelo como dessa
experiéncia para, efetivamente, possui-la. Nesse sentido, o questionar orienta-se por um

recordar a vivéncia, por uma memdria revitalizadora, sobre a qual pode-se afirmar:

As inumeraveis imagens das coisas e tudo quanto ao mesmo tempo pensamos sobre
elas —ampliando-as ao recorda-las mentalmente e interrelacionando-as, reelaborando-
as — sdo, na memoria, penetrale amplum et infinitum [como um depdsito oculto
imenso e infinito]. Tudo isso pertence a mim mesmo, e eu mesmo néo o abarco. Para
possuir a si mesmo, o espirito é demasiadamente estreito (HEIDEGGER, 2010, p.
164).

Isso € muito significativo, pois o ato rememorativo e questionador langa o existente

adiante, colocando-o de modo decisivo diante de seu si mesmo. O questionar a propria fe,
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seguindo a dindmica aqui apontada, permite, a cada vez, um maior aprofundamento na prépria
fée. Irrompe, dessa maneira, um mergulhar cada vez mais na propria existéncia historica. A
procura incessante feita por Agostinho o conduz a seguinte afirmacao: “subindo em espirito até
Vo0s, que morais la no alto, acima de mim, transporei esta poténcia que se chama memodria.
Quero alcangar-Vos por onde podeis ser atingido, e prender-me a Vos por onde for possivel”
(AGOSTINHO, 1984, p. 184). Eis, entdo, 0 momento de renuncia a procura objetiva, ao qué,

para langar-se no como da procura e da posse de Deus.

3.3.2 “Quero-a também praticar no meu coracio”: a beata vita como expressao
teoldgica

Uma primeira adverténcia: ndo se trata de uma falha por parte de Agostinho indagar-se
a procura de Deus e ndo encontrar nenhuma resposta objetiva. Como ja apontado, a guinada no

modo da procura é fundamental e, nesse sentido, pode-se afirmar:

Dando-se conta da impossibilidade de reduzir a sua interrogacdo a procura de um
contelido objetivo, Agostinho esclarece: procurar Deus € procurar uma vida feliz. O
problema sofre, entdo, uma importante metamorfose; ndo se trata, ja, de encontrar o
qué de Deus mas o como da vida feliz (DIAS, 2011, p. 60)

Essa procura, nota-se, permanece a mesma e sempre tem como ponto inicial a existéncia
fatica do proprio ser-ai. De fato, essa inquietude existencial culmina nessa busca por um sentido
a propria existéncia. Essa, por sua vez, ndo pode se despregar dos acontecimentos passados,
mas deve olhar para eles como fundamentos para o hoje, antecipando o futuro. Isso acontece
na procura pela beata vita, pois leva-se em consideracao o passado, antecipando o futuro nessa
busca incessante que acontece no tempo presente. Destaca-se, mais uma vez, a importancia do
carater confessional dessa procura: “Agostinho partilha e comunica todos os fenémenos pela
atitude do confiteri [confessar-se], assumindo a tarefa de procurar a Deus [Gott-Suchen] e de
ter a Deus [Gott-Haben]” (HEIDEGGER, 2010, p. 271). Noutras palavras: alcangar a beata vita
ndo significa prescindir dos pecados, mas assumi-los numa nova condigdo, a saber, como
confissdo da propria vida, dotada de historicidade e vitalidade, capaz de reconhecer-se como

pecadora para, entdo, reconciliar-se com e em Deus. Essa intencdo aparece clara em Heidegger:

Nossa possibilidade de interpretagdo possui seus limites, uma vez que o problema do
confiteri [confessar-se] emerge da consciéncia dos pecados pessoais. A tendéncia a
beata vita, ndo in re [na realidade], mas in spe [na esperanca], toma corpo somente a
partir da remissio peccatorum [remissdo dos pecados], isto &, a partir da reconciliacao
com Deus (HEIDEGGER, 2010, p. 271).

Nesse sentido, a procura pela beata vita ndo € a procura por conhecimento. Antes disso,
¢ a procura sincera pelo sentido de relacdo consigo mesmo e com Deus. E mais: a beata vita €

sempre executada, isto €, sempre préatica, realizando e atualizando a vitalidade existencial a
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cada vez. Portanto, o como (Wie) traz consigo o préprio contetdo dessa vita beata. Justifica-se
também desse modo a fina sintonia entre o caminho da vida animica e a beata vita, j& que sua
realizacéo se da no encontro com o buscado, com Deus, numa ascese individual e interior. A
nota de Gongalves, exposta a seguir, permite perceber essa ligacdo, além de apontar para a

importancia da dimensdo historica da vida animica, jamais cindida da vida corporea:

A busca por Deus — o buscado — € interior e ndo exterior, é uma experiéncia da
existéncia, imbuida de facticidade, em que o homem ama a Deus no tempo, tem a
presenca constante e onisciente de Deus e vive uma profunda presenca desse mesmo
Deus, ao experimentar o rompimento da surdez, a iluminacdo da luz que supera a
cegueira, a fragrancia que faz respirar, de saborear e ter fome do préprio Deus e de
ser tocado e arder de paz (GONCALVES, 2011, p. 79).

Percebe-se, a partir desse momento, a importancia do carater historico da existéncia para
a procura e a realizagdo da beata vita, bem como, novamente, “tem lugar aqui ja o
‘deslocamento’ da pergunta sob a pressdo dos fenomenos: ja ndo sei se Deus € isto ou aquilo,
mas se eu ‘nele’ = ‘com ele’ = ‘vivendo nele’ encontro a Deus” (HEIDEGGER, 2010, p. 163).
Levando em consideracdo o carater histérico, desenrola-se uma experiéncia religiosa
irrepetivel, pois a todo momento hd um como diferente. Por isso, a pergunta “o que amo, quando
Vos amo?” é respondida: beata vita; e a pergunta pelo modo de procurar a Deus converte-se na
pergunta por qual modo procurar — e encontrar — a beata vita. Eis, ent&o, a tarefa posta por
Agostinho a si mesmo: investigar essa beata vita tendo em vista possui-la.

Percebe-se, diante disso, a importancia dos nove livros anteriores das Confissées como
preparatdrios para a busca sempre presente da beata vita. Apropriando-se de um comentéario a
respeito da trajetéria do pensamento agostiniano, afirma-se a respeito da procura pela beata
vita: “sua metodologia caracterizou-se como caminho de via interior, apreendendo-se da
filosofia como ars bene vivendi [a arte de viver bem], para alcancar a sabedoria, a verdadeira
felicidade, a virtude e a verdade” (GONCALVES, 2016, p. 284). Essa constatacdo mostra o
seguinte: o conteldo vivencial da beata vita, 0 qué propriamente dito, estd em constante
mutacdo, pois esta diretamente associado ao como da realizacdo. Na verdade, o conteudo é de
segunda ordem; importante, realmente, é a nocdo sempre infixada da realizacdo da beata vita,
ou seja, a beata vita permite tomar a existéncia como um fenémeno dindmico (HEIDEGGER,
2010, p. 57-60), resistindo a tendéncia de assegurar-se contra o historico mediante formulagtes
desvivificantes, tais quais as categorias metafisicas. Essa € a compreensdo fenomenoldgica

trazida por Heidegger da leitura da beata vita presente no Livro X das Confissées:

Digno de observagdo: pelo primado do sentido relacional e, respectivamente, pelo
primado do sentido de realizacdo. — O que ela é: esta pergunta conduz ao como ela é
obtida. A situacao de realizacéo, existéncia propria. — Apropriar-se do “ter”, de modo
que o ter se converta num “ser” (HEIDEGGER, 2010, p. 177).
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H& no entanto, um problema a ser resolvido: a relacdo entre Agostinho e o
neoplatonismo. O que isso significa? Significa que a facticidade da existéncia é apresentada por

ele em um invélucro metafisico, caracterizado pela filosofia neoplatonical#

, com a qual
Agostinho se identificava. Com isso, compreende-se a tarefa da “destrui¢ao do pensamento de
Agostinho”. Tal tarefa, por sua vez, tem a pretensdo de resguardar a nog@o originaria de beata
vita e mostrar, de fato, que ela expressa o carater teoldgico aludido na presente pesquisa. Para
isso, € preciso mostrar em que consiste basicamente a influéncia neoplaténica no pensamento
de Agostinho para, entdo, apontar uma possivel ultrapassagem.

Mesmo a beata vita apontando para a inquietude da vida, Agostinho busca algo estavel
para responder a esta instabilidade vital. Encontra-o na figura de Deus como summum bonum.
Eis abruptamente a influéncia do neoplatonismo no pensamento de Agostinho: o imutavel é o
mais alto bem. Isso tem uma consequéncia imediata: “o problema da teoria geral dos valores
guarda relacdo com o neoplatonismo e com a doutrina do summum bonum, sobretudo com a
concepcao a respeito da via pela qual o summum bonum se torna acessivel” (HEIDEGGER,
2010, p. 269). Ou seja, aquela mobilidade antevista encontra repouso em Deus, tomando-o

como presenga constante, conforme indicado pelo proprio Agostinho: “ha uma alegria que nao

é concedida aos impios, mas sé aqueles que desinteressadamente VVos servem: essa alegria sois

Vo6s. A vida feliz consiste em nos alegrarmos em V6s, de V@s e por Vés. Eis a vida feliz, e ndo
ha outra” (AGOSTINHO, 1984, p. 187). O problema, de fato, a partir da leitura fenomenolégica
empreendida por Heidegger, ndo esta no fato da vida rumar para Deus, mas, sobretudo, no fato
de possivelmente pré-determinar o contelido dessa beata vita, sendo ela presenca constante.
Percebe-se isso quando Deus é tomado como summum bonum, pré-determinando o contetdo
de realizacdo e sendo para a prépria beata vita presenca constante. E, conforme indica

Brachtendorf, “se Agostinho caracteriza Deus como summum bonum, entdo esta pensando nele,

141 A filosofia neoplatonica pode ser sucintamente caracterizada a partir de quatro topicos: 1) a verdade é revelada,
configurando-se como religiosa e se manifestando tanto nas instituicfes quanto na reflexdo do homem sobre si
mesmo; 2) a transcendéncia divina é absoluta e, portanto, esta além de qualquer determinacéo racional; 3) tudo
emana dessa transcendéncia absoluta (Deus) e dela se afasta, logo o mundo sensivel (material) é cdpia do mundo
inteligivel, sendo cindido dele; 4) a interiorizagdo do homem o conduz novamente para junto da transcendéncia,
unindo-se a ela em um éxtase, que é, na verdade, a prépria unido com Deus (ABBAGNANO, 2014, p. 826-827).
O neoplatonismo, entdo, € decisivo para a propria elaboragdo do pensamento agostiniano, pois “por meio do
neoplatonismo, Agostinho finalmente chegou a fé na existéncia de uma ordem imaterial. Sejam quais forem os
autores neoplatonicos que Agostinho leu enquanto era o retor imperial em Mil&o, eles o levaram a fé de que Deus
ndo € um ser composto extenso. Nao havendo ainda uma distingdo académica clara entre ‘filosofia e teologia’,
Agostinho combinou esses dois aspectos do neoplatonismo no seu proprio pensamento” (MECONI; STUMP,
2016, p. 23). Isso mostra que, de fato, o neoplatonismo também é fundamental para a prépria autocompreensdo
desenvolvida por Agostinho, embora se utilize de categorias metafisicas, as quais pretendem ser superadas pelo
movimento fenomenoldgico desenvolvido por Heidegger.
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segundo Heidegger, como valor objetual” (BRACHTENDOREF, 2012, p. 232). Dai o problema
intrinseco da relacdo entre Agostinho e o neoplatonismo.

Isso faz com que seja criada uma hierarquia de valores visualizada nos proprios escritos
de Agostinho: “por isso te digo, 6 minha alma, que és superior ao corpo, porque vivificas a
matéria do teu corpo, dando-lhe vida, o que nenhum corpo pode fazer a outro corpo. Além
disso, o teu Deus ¢ também para ti vida da tua vida” (AGOSTINHO, 1984, p. 175). A
superioridade do invisivel sobre o visivel rompe também com a fruicao existencial, pois fixa-a
num bem pré-determinado: Deus como summum bonum. Aqui merece atencdo o comentario de
Capelle-Dumont acerca desse modo agostiniano de expressar a vivéncia religiosa,
hierarquizando valores e, na verdade, encontrando um pouso para a instabilidade histérica da
vida:

Uma separagéo deste tipo se apresenta na maneira pela qual se compreende a fruitio
Dei: disposta pela hierarquizagéo entre as coisas visiveis e invisiveis, ela separa a vida
fatica de sua inquietude ontolégico-temporal e a protege na quietude da morada de
Deus, Summum bonum. Agostinho, apesar de sua crenca, ndo estabeleceu os termos
de uma preambula fidei ao tomar o aparato conceitual neoplaténico e ao considerar a
ideia de uma medida comum em Deus e no homem, mas antes desviou a mensagem
cristd de sua estrutura fatica original (CAPELLE-DUMONT, 2012, p. 2014)12,

Isso permite perceber o seguinte: 0 pensamento de Agostinho, com especial atencédo a
beata vita, possui uma vitalidade velada nesse modelo metafisico por ele apresentado, no qual
Deus é o summum bonum. Noutras palavras: a originariedade da fé cristica pode ser percebida,
mediante uma verdadeira ultrapassagem desse pensamento, isto €, olhando a verdade velada e
indicando-a como um momento pulsante da facticidade existencial. Nesse sentido, a beata vita
possui uma potencialidade a ser resgatada e, cré-se, essa é a principal tarefa da leitura
fenomenoldgica empreendida por Heidegger: notar que a beata vita mostra a originariedade da
experiéncia cristd vivenciada por Agostinho. Os indicios formais sdo, novamente, uma chave

fundamental para resgatar essa dimensao originaria da beata vita, pois:

Viver significa [...] estar aberto a possibilidade de uma vida feliz. Isto ndo significa,
porém, que vita e beata vita sejam a mesma coisa. E este 0 n6 do problema, este o
ponto de encontro entre o sentido fenomenolégico da vida feliz e a sua acepcéo
propriamente cristd. Enquanto que o termo vita designa o ato de viver na sua liberdade
(e, por isso mesmo, na sua total indeterminacéo), o adjetivo beata circunscreve o seu
significado, apontando-lhe uma dire¢do. Beata corresponde, pois, a componente
formal da indicacdo formal beata vita (DIAS, 2011, p. 62).

142 “Una separacion de este tipo se manifiesta en la manera segtn la cual se comprende la fruitio Dei: dispuesta
para la jerarquizacion entre las cosas visibles y las cosas invisibles, ella separa la vida facticial de su inquietud
ontoldgico-temporal y le brinda la morada de un sosiego en Dios, el Summum bonum. Agustin, a pesar de lo que
creyo, no establecié los términos de los preambula fidei al tomar el aparato conceptual neoplaténico y sostener la
idea de una medida comdn en Dios y el hombre, sino que desvié el mensaje cristiano de su estructura facticial
original”.
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A vida é algo completamente indeterminado. Eis, entdo, a contribui¢do da indicacdo
formal: agir com a vida sem pré-determinar o sentido de sua realizacdo, tornando possivel a
efetivacdo da beata vita como uma busca constante. A indicacdo formal permite um mergulho
abissal na vivéncia da fé. Isso faz com que se afirme também: a indicagcdo formal contempla,
inclusive, a ndo realizacdo da beata vita, ou seja, o possivel afastamento do caminho condutor
a Deus. Disso também decorre o seguinte: ndo determinando previamente o como (Wie), ndo se
determina o que (Was), pois este esta vinculado necessariamente ao como da realizagdo. Ha,
com isso, a ultrapassagem da metafisica, apontando para a riqueza fatica do existir e sua
instabilidade.

A partir disso, a beata vita passa a ser tratada fenomenologicamente como uma
possibilidade fatica, deixando em aberto o como de sua realizacdo e, além disso, possibilitando
a permanéncia da dimensdo histdrica da existéncia. A beata vita, entdo, quando encontrada e
vivenciada, acontece de maneira historica. Dessa maneira, reitera-se a afirmacao heideggeriana:
“assim, pois, ndo esta claro que todos aspirem a verdadeira beata vita. Melhor ainda: cadunt in
id quod valente, eogque contenti sunt [porque, sendo fortes, estdo abertos para ela e, por isso,
estdo contentes]” (HEIDEGGER, 2010, p. 180). A abertura a beata vita faz com que se traga,
novamente, a importancia da memoria: ndo basta somente recordar a beata vita, é necessario
realizé-la, ou melhor, atualiza-la, dado que “todos os homens possuem a beata vita na memoria,
mas té-la como possessdo efetiva ultrapassa o simples ato de recordar” (GONCALVES, 2011,
p. 76-77). A beata vita, por fim, insere-se no plano da experiéncia e ndo da mera contemplacao.

O entendimento de beata vita e seu nexo de relacéo e realizacdo ganha profundidade em
seus momentos mais originarios quando se toma a seguinte afirmagdo de Agostinho: “tinha-me
transformado num grande problema” (AGOSTINHO, 1984, p. 58). O que ela revela? Revela o
peso ontoldgico colocado sobre si mesmo a cada momento; um peso que nao pode ser
abandonado, pois € o peso do proprio existir fatico. Esse “problema para mim mesmo”

possibilita ao si mesmo manter-se aberto a verdade. Na indicacdo de Adelaide Pacheco:

A facticidade é isso mesmo, esta carga ontoldgica que constantemente pesa sobre a
vida, como um lastro, condenando-a a debater-se contra a sua tendéncia para decair,
e manter-se cerrada para a verdade. O manter-se aberto para a verdade implica um
contramovimento, que ndo pode, contudo, suprimir as moléstias e trabalhos, mas deve
aguenté-los e tolera-los (PACHECO, 2012, p. 67).

Isso permite ir adiante e afirmar: a beata vita resguarda essa dimensdo originaria da
experiéncia cristda e manifesta consigo os trés elementos fundamentais da teologia: o carater
historioldgico, sistematico e pratico. E historioldgica porque estd vinculada & compreensio

historica do ser-ai: a beata vita ndo pode encontrar pouso na quietude, pois ela ndo designa nada
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de concreto, sendo, na verdade, somente executada. 1sso mostra o seu carater pratico: ela é
praticada e sempre a cada vez, nunca cessando de executar-se. A dimens&o pratica da teologia,
expressada pela beata vita, revela esse sempre manter-se aberto a verdade. Além disso, a beata
vita possui a dimensdo sistematica também aludida pela teologia: as respostas as suas
indagagdes sempre aparecem mediante um mergulho cada vez mais abissal na propria fé, ou
seja, 0 como da beata vita é respondido por ela mesma, ndo recorrendo a sistemas alheios, tal
qual pretende uma teologia sistematica. Eis, entdo, a ultrapassagem pretendida e a afirmacao
almejada: a beata vita é capaz de expressar o carater teoldgico enquanto repercussdo do
cristianismo originario.

O desdobramento da vivéncia em algo denominado como beata vita, entdo, ndo assume
a postura teorética, pois a vivéncia ndo acontece de tal maneira. Soma-se a isso um fato
interessante, conforme aponta Bento Silva Santos: “este viver religioso ¢ captavel com
‘conceitos compreensivos’ ou fenomenoldgicos, que ndo se relacionam com a ‘racionalizagdo’
ou teorizag¢do; na verdade tais ‘conceitos’ permitem atingir a vivéncia em sua motivagdo
originaria” (SANTOS, 2016, p. 293). Dessa maneira, compreende-Se que mesmo 0 ser-ai
sempre tentando encobrir em algum invélucro apaziguador essa verdade que se lhe manifesta,
a existéncia serd capaz de superar tal invélucro e manifestar-se em sua inquietude. Nesse
sentido, o elemento cristico sempre se dara a fé; a beata vita sempre podera ser desejada e
procurada. Uma indicacdo sutil de Heidegger permite vislumbrar isso:

Assim, pois, os seres humanos desejam, decerto, que a “verdade” se lhes manifeste,
que nada lhes encubra (esteticamente), mas eles mesmos se entrincheiraram contra
ela: ab ea manifestari nolunt [ndo quiseram ser descobertos por ela]. Entretanto, que
consegue 0 homem desse modo? Que a verdade permaneca oculta, embora ele ndo
esteja diante dela. Porém, o que se deve compreender agora é sensivelmente o
seguinte: gue também neste entrincheirar-se contra a verdade, neste fechar-se a ela, 0
homem a ama mais gue o erro, esforgando-se assim pela beata vita (HEIDEGGER,
2010, p. 184).

O “amor pela verdade” sempre sera o guia condutor do ser-ai na constante busca pela
beata vita. O sagrado da fé cristica, entdo, da-se na realizacdo da beata vita, pois “Deus
desvenda-se no tempo da vida factica” (PACHECO, 2012, p. 69). Com iss0, chega-se ao
terceiro ponto: a importancia do confessar-se para o si mesmo. A procura pela beata vita conduz
a um encontro necessario e radical com o ser do proprio ser-ai; o carater confessional imbuido
de historicidade presente no Livro X das Confissdes faz com que o ser-ai seja impelido adiante
e, de fato, depara-se consigo mesmo, significando sua existéncia a partir de sua vitalidade

constitutiva.
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3.3.3 “Que haveria em mim oculto?”: deparar-se consigo mesmo

Interessante perceber nesse momento como o caminho percorrido por Agostinho e
destacado por Heidegger em suas leituras conduzem a um eminente conhecimento pre-teorico,
indicando, sobretudo, a importancia do mundo préprio. De fato, 0 mundo proprio, ao acontecer,
manifesta consigo o mundo circundante e 0 mundo compartilhado, o que, nesse momento,
permite afirmar: a vivéncia religiosa expressada nas Confissoes, nas quais o Livro X tem uma
importancia capital, ndo € uma experiéncia isolada, por mais que priorize e aconteca a partir do
mundo do si mesmo. Esse elemento aponta tdo somente para a dindmica vivencial do ser-ai e
para isso que se lhe apresenta em conteudo, realizacéo/atualizacao e referéncia/relacéo.

O caminho da vida interior, entdo, também carrega aspectos do mundo circundante e do
mundo compartilhado, permitindo que o mundo do si mesmo, o mundo préprio, seja
compreendido comum-unitariamente. No entanto, a realizacdo da beata vita acontece no
interior do mundo proéprio, podendo ser somente compartilhada para os outros. Nao ha vivéncias

iguais. A experiéncia da fé cristica é irrepetivel, fazendo com que se afirme:

Se a vida feliz € uma experiéncia, entdo ela nunca pode ser procurada ou encontrada
no mundo. Ela ndo € um objeto e ndo pode ser apropriada de outros. A realizacdo da
vida é sempre uma realizacdo prépria, tanto que a experiéncia individual é sempre
ativamente envolvida nela (MACHADO, 2006, p. 103).

Isso demonstra a importancia de realizar a confisséo a partir de si mesmo, das proprias
vivéncias. E mais: a dimensao confessional expressada, sobretudo no Livro X das Confissoes,
mostra uma autocompreensao existencial realizadora, isto é, ela possibilita um caminho a beata
vita, pois trata-se de se manter na esperanca sempre indicadora da inquietude existencial. Por
iss0, a leitura fenomenoldgica empregada por Heidegger afirma que a beata vita se realiza nessa
dindmica propria da esperanca:

Agostinho deixa claro que a “vida” ndo é um passeio e precisamente a 0casido menos
adequada para se dar importancia. Oneri mihi sum [sou um peso para mim]. Trata-se
de algo de uma natureza tal que o sentido de realizagéo (existencialmente constitutivo)
de manter-se-aberto-para [Sich-offenhalten-fiir], que irrompe de maneira expectante,
somente pode ser tota spes /...J non nisi magna valde misericordia [Dei] [toda minha
esperanga [...] ndo descansa sendo na imensa misericordia (de Deus)] (HEIDEGGER,
2010, p. 188).

Nesse trecho ainda permanece o fato de Agostinho encontrar pouso para a inquietude
da vida — “toda minha vida ndo descansa sendo na imensa misericordia de Deus”. No entanto,
a leitura proposta, a partir do grifo, da destaque a seguinte compreensao: no proprio abrir-se
para a esperanga, enquanto manter-se-aberto-para, a vida se realiza em plenitude. E mais: ja é
antevista a propria beata vita enquanto realizagdo, pois ela ndo é transformada em objeto, mas

lancada a propria esperanca enquanto inquietude existencial. Logo, o carater compreensivo do
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“confessar-se” faz sentido a um si mesmo, possibilitando-lhe um encontro efetivo com o préprio
ser de sua existéncia. Dai a afirmacdo: a originariedade da experiéncia cristd corporifica a vida
em sua facticidade e, com ela, todo o seu carater fenomenoldgico-hermenéutico. O que isso
significa? Significa que a experiéncia religiosa cristd conduz aquele que a vivencia a um
encontro com o proprio ser da existéncia. Além disso, a leitura empreendida por Heidegger, em
suas interpretagdes sobre Agostinho, “almejam, antes, mostrar contra solidificacfes e
encobrimentos conceituais que e como as questdes, especialmente as concernentes ao ser,
alcancam eficacia” (BRACHTENDOREF, 2012, p. 231).

Agostinho aparece, a partir do exposto, como um grande questionador da propria fé,
logo, da prépria existéncia. Além disso, a propria confissdo esboca a vitalidade vivencial, seja
a partir de sua oralidade, seja a partir de seu engajamento na tradicdo. O olhar fenomenoldgico

permite perceber essa dimensdo no seguinte trecho:

Na verdade, as confissdes dos meus males passados [...], quando se leem ou ouvem,
despertam o coragdo para que ndo durma no desespero nem diga: “ndo posso”.
Despertam-na para que vigie no amor da vossa misericordia e na dogura da vossa
graga, com a qual se torna poderoso o fraco que, por ela, toma consciéncia da sua
fraqueza. Consolam-se, além disso, 0s bons ao ouvirem os males passados daqueles
que ja ndo sofrem. Deleitam-se ndo por serem males, mas porque o foram e agora néo
0 sd0 (AGOSTINHO, 1984, p. 172).

Esté contida ai uma ténue relagdo entre 0 mundo préprio e 0 mundo compartilhado: o
ser-ai, vivenciando a atitude confessional, entra em confronto consigo mesmo, re-vivificando
sua propria existéncia, a partir da memdria, ou seja, 0 passado torna-se presente e se antecipa o
préprio futuro. Essa experiéncia, por sua vez, pode ser anunciada, ou melhor, compartilhadal#3.
E isso fundamentalmente, pois a dindmica do mundo préprio incide no mundo compartilhado
a partir da oralidade da experiéncia e ambas, experiéncia e linguagem, ocorrem
concomitantemente. “A experiéncia religiosa ndo extrapola estes limites [da linguagem], pois
podemos falar sobre ela” (PIEPER, 2011, p. 372): essa possibilidade fundamental mantém o
ser-ai aberto a si mesmo, isto &, as suas proprias experiéncias, bem como a possibilidade de as

manifestar aos outros. A teologia acontece, entdo, como possibilidade de manter viva a

143 A possibilidade de antncio da experiéncia religiosa incide, necessariamente, no uso da linguagem.
Compreende-se a relagdo entre experiéncia religiosa e linguagem, na verdade, como uma dupla possibilidade: por
um lado, a experiéncia religiosa, sendo expressada, gera a tradi¢cdo; por outro lado, a experiéncia possui autonomia
em relagdo a tradi¢do, ou seja, “sendo determinante em relacdo a ela, mas nunca se submetendo a ela” (PIEPER,
2011, p. 371). Isso gera um impasse: como falar da experiéncia religiosa? Pois bem, “em primeiro lugar, cabe
tematizar a linguagem como condicdo de possibilidade da experiéncia, de modo que ndo se pode compreendé-la
como acontecimento a parte da linguagem. Ambas ocorrem conjuntamente, de modo que a experiéncia do sagrado,
mesmo quando se autodenomina inefavel, é mediada pela linguagem. N&o ha experiéncia pura e imediata. A
experiéncia religiosa, inclusive a mais mistica, inscreve-se num horizonte de compreensao de modo que nao se
estende para além da linguagem, o que implicaria na sua ininteligibilidade” (PIEPER, 2011, p. 372). Isso faz com
que se afirme: a propria experiéncia religiosa é comunicativa, logo, incidindo no mundo proprio esta permeada
pela mundanidade circundante e compartilhada.
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originariedade da experiéncia cristica, pois, mesmo enquanto ciéncia, ela acontece a partir do
mundo proprio, dando-se também no mundo compartilhado.

Nessa dindmica insere-se também o mundo circundante, onde os objetos se d&o ao ser-
ai. A teologia pode ser apropriada, pois ao acontecer a partir do mundo préprio e incidindo no
mundo compartilhado é possivel ser transformada em “objeto” e interpretada por outros. A
teologia, porém, visa tal finalidade, isto ¢, ser “objeto”? Nao. Porém, ela ndo pode negar essa
capacidade gque, na verdade, trata-se de um potencial derivado. O que isso significa, dado que
a propria teologia ja possui um carater posterior a experiéncia? Significa que a lida com a
teologia deve sempre buscar superar a elaboragdo teorica e encontrar o carater vivencial nela
presente, pois, mesmo enquanto ciéncia, ela funda-se numa experiéncia. E mais: na propria
experiéncia vivencial, na qual o ser-ai compreende a si mesmo.

H& uma consequéncia interessante a partir do exposto: a teologia, enquanto expressdo
historiolégico-sistematico-préatica ndo revela o todo do ente, isto é, o todo da fé cristica, embora
o compreenda de maneira significativa a partir da existéncia fatica. Aponta-se, com isso, uma
relacdo imediata entre Agostinho e Heidegger: a compreensao do si mesmo é fundamental para
a propria compreensdo da fé, logo para a propria teologia. Deparar-se consigo mesmo, entéo,
torna possivel a positividade e cientificidade da teologia, expressando-a de diferentes maneiras,
entre elas a beata vita. Ha de se concordar, entdo, com Brachtendorf quando afirma:

Esse autoconhecimento oculto ndo aparece por si s6 na forma de um saber explicito,
mas se transforma em um saber explicito quando se realiza uma autorreflexdo
expressa. [...] Com o auxilio dessa reflexdo sobre as condi¢des de possibilidade do
autoconhecimento, Agostinho avanca para uma dimensdo fundamental do ser-si-
mesmo. A autorreferencialidade do espirito humano néo se mostra primeiramente na
faculdade de afastar-se da consideracao dos objetos externos e refletir sobre si mesmo,
mas, mais originariamente, no fato de que esse espirito sempre j& se conhece a si
mesmo antes de qualquer voltar-se para si reflexivo (BRACHTENDORF, 2012, p.
220).

Viabiliza-se, dessa maneira, ndo somente a compreensdao de si mesmo, mas a
centralidade colocada pelo préprio fendmeno cristdo no mundo préprio. Isso, mais uma vez,
conduz a leitura realizada por Heidegger de Agostinho e na busca de ambos pela compreenséo
disso que lhes é mais proprio: a existéncia. Encontra-se isso com mais precisdo nas prelecdes
de 1919-1920, Problemas fundamentais da fenomenologia, nas quais é dada uma atencdo
especial a centralidade do mundo proprio como fundamentalmente necessario para a ocorréncia
da compreensdo da vida em sua facticidade. De fato, |1é-se nessas prelecdes: “compreender
porgque encontramos em Santo Agostinho algo como suas Confissiones [Confissdes] e De

civitate Dei [A cidade de Deus] so é possivel a partir do surgimento de novas condi¢Bes
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fundamentais para a nova posi¢io [central] do mundo proprio” (HEIDEGGER, 1993, p. 62)144.
Essas novas condi¢Bes se resumem, basicamente, no modo como 0S primeiros cristaos
vivenciam a fé: um modo que pode originariamente se dar a todo momento e a todo ser-ai aberto
a sua realizacao.

Decorre, dai, também a fundagdo do conhecimento, ndo como compreensdo do si
mesmo, mas como capacidade cognitiva: “Crede ut intelligas [crer e conhecer]: viva vivamente
seu si mesmo — e somente sobre este fundamento vivencial, sua Ultima e mais plena
autoexperiéncia, funda-se o conhecimento” (HEIDEGGER, 1993, p. 62)°. Por isso, 0
conhecimento também é um momento pulsante da propria existéncia. Percebe-se aqui aquela
mudanga no modo de ver: ndo mais compreendendo o eu enquanto sujeito cindido de um objeto,
capaz de ser conhecido; mas como ser-ai dotado de transcendéncia, isto €, de capacidade
fundamental de compreender a si mesmo e, partir de tal capacidade, significar isso que se lhe
apresenta. Dessa maneira, as elaboracGes derivadas da compreensdo que o ser-ai tem de si
mesmo s&o, idealmente, detentoras da originariedade experiencial. E claro, ndo se pode negar,
a teoria, ou melhor, a ciéncia possui tal vitalidade em menor forca, fazendo com que a
experiéncia seja des-vivificada: “a separagdo axiologizada ¢ uma ma interpretacao t[edrica] do
verdadeiro problema” — a saber: “a preocupacgdo existencial pela (realizacdo da existéncia)”
(HEIDEGGER, 2010, p. 246). Noutras palavras: a propria teologia originariamente resguarda
a dimensdo experiencial, pois nela estd fundada, e des-vivifica-a, compreendendo-a

teoricamente. Atencdo seja dada ao que comenta Cavalcante Schuback:

Compreender é igualmente uma tensdo entre a abertura da possibilidade e o limite da
forma, entre o projeto e a condig8o de estar-lancado numa determinada configuracgéo.
Determina-se como o desprendimento das defini¢Ges j& dadas e transmitidas, com os
preconceitos, para prender-se a novas formas, a outras compreensdes. Enquanto
descricdo do movimento vital de desprender-se de uma forma e prender-se a uma
outra, de destruir e construir, a estrutura prévia da compreensdo é uma espécie de ramo
da natureza da vida, ou, ainda, o préprio movimento da vida (SCHUBACK, 2000, p.
26-27).

Esse movimento permite concluir a dupla compreenséo colocada sobre Agostinho: por
um lado, Heidegger visualiza uma auténtica manifestagdo da vida fatica, desdobrando-se,
inclusive, como beata vita; esta, por sua vez, também pode ser compreendida como expressao
teoldgica a partir de seu vinculo historioldgico-sistematico-pratico com a existéncia. Por outro

lado, o proprio Agostinho corrompe a originariedade da experiéncia cristd ao dar-lhe um

144 “Nur diesen neu aufbrechenden Grundmotiven einer neuen Stellung der Selbstwelt wird es verstéindlich, warum
uns bei Augustinus so etwas begegnet wie seine Confessiones und De civitate Dei”.

145 «Crede, ut intelligas: lebe lebendig dein Selbst — und erst auf diesem Erfahrungsgrunde, deiner letzten und
vollsten Selbsterfahrung, baut sich Erkennen auf”.
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involucro metafisico, referindo-se a conceitos fundamentais neoplatnicos. Resta, porém, uma
afirmacdo fundamental: o aporte neoplatonico adotado por Agostinho é posterior a experiéncia
e, nesse sentido, “a sentenga ‘crede ut intelligas’ [crer e conhecer] significa que o si mesmo
deve realizar-se plenamente na vida antes de poder conhecer. Nas palavras ‘inquietum cor
nostrum’ [nosso coracdo estd inquieto] estd dado um aspecto totalmente novo da vida”
(HEIDEGGER, 1993, p. 205)¢. A fé cristica vivenciada originariamente possibilita a
conducéo daquele gue a vivencia a compreensao de seu si mesmo, questionando a propria fé

que se Ihe manifesta, a qual é crida enquanto se cré.

146 “Sein Wort ‘crede ut intelligas’ soll heiBen: das Selbst soll sich erst im vollen Leben verwirklichen, ehe es
erkennen kann, In den Worten ‘inquietum cor nostrum’ ist ein ganz neuer Aspekt des Lebens gegeben”.
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CONCLUSAO

A principal tarefa assumida por esta pesquisa — conforme apontado na Introducéo — foi
apresentar aquilo que ja esta anunciado no titulo: Visdo de mundo e teologia como repercussao
do cristianismo originario. Além disso, colocou-se como hipotese inicial o seguinte: a
dimensao vivencial faz com que o ser-ai se confronte com o ser da propria existéncia. E, diante
disso, a experiéncia religiosa se configuraria como capaz de conduzir o ser-ai a tal
questionamento fundamental e isso a partir da dimensao originaria do préprio experienciar que
também pode ser percebido em seus desdobramentos, ou melhor, em suas repercussdes. A
colocacdo dessa problematica permanece em aberto, ou seja, ndo se pretende encerrar a
discussdo, dando a ela uma caracterizacdo definitiva. A tarefa desse momento conclusivo é
fazer com que permaneca em aberta essa discussao, pois aqui se esta lidando com o pensamento
e qualquer tentativa de conclusao “definitiva” seria um equivoco ou, no minimo, uma atitude
duvidosa. Isso, porém, ndo inviabiliza a tessitura de algumas considerac6es finais que devem
conduzir, novamente, ao inicio do questionamento, pois “sé finalizando ¢ que chegamos ao
principio, a saber, 14 onde a origem ‘¢’ plenamente” (SASSI, 2007, p. 300).

Deve-se alertar também para o seguinte: as consideracdes subsequentes serdo retomadas
de proposic@es vindouras do interior do trabalho, pois pretende-se estabelecer aqui algumas
relacdes entre conclusdes alcangadas ao longo do trabalho para conseguir construir um conjunto
com caréater conclusivo que, além de tudo, seja capaz de reunir os principais pontos abordados
no desenvolvimento desta pesquisa. Isso também mostra que o caminho percorrido encontra
pontos fundamentais ao longo do proprio desenrolar da pesquisa: ressaltar tais pontos € a tarefa
desse momento conclusivo.

Nesse sentido, o conjunto conclusivo desta pesquisa comeca apresentando,
necessariamente, o recorte estabelecido e a metodologia utilizada. O primeiro recorte
estabelecido: o pensamento de Heidegger como condutor da pesquisa. Ao longo dos trés
capitulos mostrou-se a importancia do pensamento de Martin Heidegger para o0
desenvolvimento da problematica acima exposta. Na verdade, o proprio caminho tracado por
Heidegger ao longo de suas obras permite perceber a relagdo entre a potencialidade do
pensamento e a experiéncia religiosa — isso pode ser percebido, sobretudo, em cartas do préprio
Heidegger, tais como aquelas duas mencionadas no terceiro capitulo — e isso fez com que a

pesquisa se configurasse como uma aproximacao conceitual no interior do proprio pensamento
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heideggeriano. No entanto, houve a necessidade de uma precisdo maior no pensamento do
proprio Heidegger para que a problematica pudesse ser desenvolvida com um rigor cientifico
aceitavel e isso foi possivel a partir da aplicacdo de uma metodologia adequada. As obras
selecionadas de Heidegger compreendem o periodo entre 1919 e 1929 e, mais precisamente,
entre as primeiras prele¢des do semestre pds-guerra de 1919 — A ideia da filosofia e o problema
da visdo de mundo — e a conferéncia A esséncia do fundamento de 1929. Além disso, a
adequacao do método fenomenoldgico-hermenéutico ao recorte epistemoldgico fez perceber o
seguinte: houve uma incisdo decisiva do método no pensamento heideggeriano, fazendo
aparecer aquilo que € essencial a experiéncia religiosa, a “visdo de mundo” e a teologia. Por
ISS0, 0s termos a seguir exprimem de maneira singular a importante relagdo existente entre o

objeto e 0 método:

Penetrar na esfera intima da esséncia, enquanto parte integrante da vida do si-mesmo,
foi [sic] a tarefa da fenomenologia hermenéutica: longe de abstrai-lo por meio de
progressivas representacdes do contexto efetivo do qual surgiu, o fendmeno religioso
foi [sic] examinado com base na situacdo auténtica para exibir o elemento originario
que o gera e o leva a expressdo (SANTOS, 2016, p. 291-292).

Diante disso, a tarefa de questionar o ser — decisiva para o pensamento de Heidegger —
ganha uma nova possibilidade de efetivacdo: a vertente da experiéncia religiosa cristd aqui
apresentada. Ndo se afirma, entretanto, a identificacdo entre filosofia e experiéncia religiosa,
mas a possibilidade de o cristianismo originario ser uma via condutora, de fato, a tarefa da
filosofia— compreender e questionar o ser. Dai decorrem as principais assertivas deste momento
conclusivo: 1) o cristianismo originario conduz o ser-ai ao confronto com o proprio ser da
existéncia; 2) “visdo de mundo”, em suas formas essenciais — concessdo de abrigo e postura —,
é repercussdo desse cristianismo originario; 3) a teologia em sua positividade e cientificidade
também é repercussdo do cristianismo originario; 4) entre “visdo de mundo” e teologia ha uma
radical identidade na diferenca. A seguir se elucida esses quatro pontos, dando-lhes as devidas
justificativas.

O primeiro tépico deve ser considerado a partir do seguinte ponto: o cristianismo
originario é capaz de mostrar ao ser-ai o fundamento da existéncia. 1sso ndo quer dizer que a
existéncia esteja assegurada num Deus, numa fé ou num ente. Na verdade, a possibilidade
fundamental do cristianismo originario conduzir o ser-ai ao questionamento do ser se da
justamente por ele mostrar a nulidade da existéncia ao proprio ser-ai. Destaca-se, porém: o
termo nulidade (Nichtigkeit) ndo significa nada, algo insignificante; ndo se trata de um juizo de
valor. A nulidade néo é algo anexado ao ser-ai desde fora, mas constituinte de sua esséncia e,

portanto, algo que precisa ser acessado desde dentro, ou seja, somente o proprio ser-ai, enquanto
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existente, pode se deparar com tal nulidade. Isso significa o seguinte: pode-se falar sobre a
nulidade, mas em nenhum momento se conseguira impd-la ao ser-ai. Ela deve ser descoberta
pelo proprio ser-ai. E mais: necessariamente.

O deparar-se com a nulidade coloca o ser-ai diante de uma questdo muito significativa:
a finitude da propria existéncia. Esse caréter finito da existéncia nunca foi posto como essencial
pela metafisica, pois esta sempre considerou o ente como presencga constante, ocupando-se, na
verdade, ndo com o ontoldgico, mas com o onto-teo-l6gico. A importancia desse carater nulo

da existéncia esta justificada nos seguintes termos:

A explicacdo dessa nulidade radicada na constituicdo essencial do préprio ser-ai nao
se confunde de maneira alguma com uma explicacdo desse ente sob a forma de um
juizo de valor, uma explica¢do que o toma por “nulo” no sentido de insignificante ou
mesmo do que ndo vale para nada. Ao contrario, trata-se de trazer a luz a incisividade
que reside no ser-ai e compreender que o que denominamos a “finitude do ser-ai” ndo
é nada que se possa anexar a esse ente apenas extrinsecamente e que so surgiria entdo
por meio de uma comparagdo com outros entes que ele ndo €. Durante muito tempo,
a metafisica viu-se ensandecida pelo positivo que, em razdo de sua aparente primazia
sobre 0 negativo, se arroga ser o absoluto e originrio (HEIDEGGER, 20093, p. 355).

Al estd um momento de superacao: o originario nao é o positivo, a objetividade, o dntico,
mas o ontoldgico. Essa dimensdo ontoldgica, por sua vez, ndo é alcangada pelo conhecimento
abstrato, ou seja, pela cisdo entre um sujeito, capaz de conhecer, e um objeto, capaz de ser
conhecido; o carater ontoldgico da existéncia € alcangado na dimensdo pratica, na prépria esfera
vivencial. Nesse sentido, foi tdo importante para esta pesquisa apresentar qual o significado de
experiéncia para, com isso, significar de maneira ontoldgica a expressdo cristianismo
originario. De fato, tratou-se de romper com a abordagem metafisica tradicional que
compreende primeiramente a dimensao positiva do ente. A fundacdo positiva do ente, isto é, a
possibilidade de se transformar num objeto de conhecimento esta fundada na dimenséo nula da
existéncia do ser-ai. 1sso significa o seguinte: a compreensao de ser orienta e conduz toda
significacdo do ente. O ontoldgico possui a primazia sobre o dntico. Essa, entdo, foi a tese aqui
alcancada: o cristianismo originario revela essa dimensdo ontoldgica, sobre a qual esta edificada
qualquer elaboracédo 6ntica; alem disso, o carater derivado de toda onticidade deve manter uma
ligagdo com o ontologico, pois, caso contrario, desvivifica-se a propria dimenséo experiencial.

Cristianismo originario significou, ao longo de toda a pesquisa, ndo um contetdo — o
momento histérico dos primeiros cristdos —, mas um como (Wie) da propria experiéncia
religiosa. Diante disso, a caracterizacdo da experiéncia como sendo fatica foi fundamental, pois
a dimensao da facticidade impele o ser-ai, de maneira significativa, a vivéncia da existéncia que
¢ a sua, ou seja, a existéncia € vivenciada ao passo em que é significada a partir de um passado

revivificado no presente, antecipando o futuro. A experiéncia de vida fatica €, necessariamente,
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hermenéutica. Essas anotacfes permitem perceber, de fato, o que foi ha pouco anunciado: ndo
é possivel impor a esséncia da existéncia ao ser-ai, ele precisa alcan¢a-la desde dentro. Por isso,
0 deparar-se com a finitude é tdo importante: “o carater de ndo é justamente a forca
propriamente dita da existéncia do ser-ai” (HEIDEGGER, 2009a, p. 356).

Afirma-se, entdo: o cristianismo originario se configura justamente pela sua dimenséao
pratico-existencial, fazendo com que o ser-ai vivencie a existéncia de maneira a significa-la a
partir de si mesmo. Noutras palavras: a significacdo da existéncia ndo € imposta desde fora,
mas alcangada no interior desta propria vida. A originariedade da experiéncia cristd conduz o
ser-ai aum confronto eminente com o ser da prépria existéncia, fazendo com que essa existéncia
seja significada em sua totalidade. O cristianismo originario, entdo, liberta o ser-ai de possiveis
constructos metafisicos e langa-o incisivamente na existéncia finita que é a sua. Por isso, 0
cristianismo originario ndo pode dar nenhuma seguranca ao existente, sendao apenas a certeza
de que a existéncia é nula. Lé-se, a partir disso, o seguinte trecho: “as raposas tém suas tocas e
as aves do céu, ninhos; mas o Filho do Homem ndo tem onde reclinar a cabega” (Mt 8, 20).

Esse trecho carrega consigo dois aspectos importantes: o primeiro é a possibilidade de
vivenciar originariamente a fé cristica a partir do texto. O texto configura uma tradicao,
carregando consigo a vitalidade da experiéncia religiosa. Dai a importancia da indicacéo formal,
pois ela, objetivamente, ndo prejulga nada. A nocdo de indicio formal garante 0 acesso a

vitalidade do texto, inserido numa tradicéo:

O formal é algo relativo a referéncia. O indicio deve indicar antecipando a referéncia
do fenbmeno — num sentido negativo, porém, como se se tratasse de uma adverténcial
Um fendmeno deve ser dado previamente de tal modo que seu sentido referencial
figue em suspenso. Deve-se evitar assumir que o sentido referencial seja
originariamente teérico (HEIDEGGER, 2010, p. 59).

A fé cristica, entdo, ndo visa, a principio, a elaboracdo de uma referéncia/relacéo tedrica
de puro conhecimento. A vivéncia originaria a partir do texto deve ser significativa de maneira
existencial, isto &, ser interpretada a partir da existéncia e realizada/atualizada para a propria
existéncia. Isso aponta para o segundo aspecto importante a partir da pericope biblica: o
cristianismo originario se torna expressdo, destacando, dai, o elo com a fenomenologia-
hermenéutica. O acesso a dimensdo originaria da experiéncia cristd é possivel a partir do
momento em que ela se torna expressao: “o Aoyog € o representante do ente mesmo. A forma
fundamental da linguagem, a palavra e a construcédo frasal, nomes e proposi¢des enunciativas
tornam-se o fio condutor da determinagéo do ente como tal, o fio condutor do problema do ser
anteriormente caracterizado” (HEIDEGGER, 2009a, p. 415). Concorda-se com Pieper, nesse

sentido: “a experiéncia religiosa inscreve-se num horizonte de compreensdo de modo que nao
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estende para além da linguagem, o que implicaria na sua ininteligibilidade” (PIEPER, 2011, p.
372). A importancia da textualidade — conforme apontado no segundo capitulo desta pesquisa
— e fundamental para alcancar a dimenséo originaria da experiéncia religiosa crista.

Essa caracterizacdo do cristianismo originario permite afirmar: ele conduz a um
confronto com o proprio ser do ser-ai, a partir de onde a significacdo da existéncia em sua
finitude acontece. O cristianismo originério, entdo, € uma fonte a partir da qual a existéncia do
ser-ai pode ser significada. E destaca-se o sentido de fonte como propulsor de possibilidades de
compreensdo. Nessa dindmica se insere a “visdo de mundo” e a teologia como repercussao do
proprio cristianismo originario. Antes, porém, uma questao: ndao seriam a “visdo de mundo” e
a teologia modos de o ser-ai responder a nulidade da existéncia? Isto é: ndo seriam maneiras de
encontrar seguranca para a instabilidade que é a propria existéncia?

A segunda assertiva — a “visao de mundo em seus modos fundamentais, concessdo de
abrigo e postura, € repercussdo do cristianismo originario — esta justificada quando se olha para

a esséncia do que seja “visdo de mundo”:

O ser-no-mundo € a estrutura na qual incessantemente nos apoiamos. O manter-se no
ser-no-mundo, o dar a si mesmo um apoio em meio ao ser-no-mundo é o que temos
em vista com a expressdo “visdo de mundo”. Dai podemos deduzir imediatamente o
seguinte: a visdo de mundo de fato se forma de acordo com o0 modo como a auséncia
de apoio do ser-ai, o préprio ser-no-mundo como tal, torna-se manifesta para o ser-ai
em questdo (HEIDEGGER, 2009a, p. 361-362).

Isso tem uma consequéncia imediata: ndo é possivel ter uma “visdo de mundo”. O ser-
ai é “visdao de mundo”, pois esta configura-se COmMo 0 apoio necessario a propria transcendéncia
do ser-ai: ser-no-mundo. Rompe-se, entdo, com aquela ideia de que ha visdo de mundo
religiosa, visao de mundo filoséfica, visdo de mundo politica, pois todas elas sdo construcdes
metafisicas cindidas da realidade histdrica do ser-ai. Com isso, justifica-se a importancia do
trajeto percorrido pelo primeiro capitulo: apresentar o que é, de fato, essa concepcao metafisica
de “visdo de mundo”. A finalidade disso € justamente ultrapassar tal caracterizagdo e mostrar,
de acordo com Heidegger, a proposta do conceito: mesmo deparando com o ente em sua
totalidade, o ser-ai ndo necessita subjugar-se a ele — o que caracteriza 0 modo fundamental da
concessdo de abrigo —, podendo ultrapassa-lo, questionando pelo ser do ente a partir da
compreensdo do proprio ser. Essa possibilidade mostra, essencialmente, o segundo modo
fundamental da “visdo de mundo”: postura. E “dito de maneira ainda mais correta: com a
postura, o ser-ai alcanca pela primeira vez uma posicdo fundamental em relacdo ao ente e
alcanca essa posicdo de uma tal forma que somente agora o ente ¢ manifesto nele mesmo”

(HEIDEGGER, 20094, p. 396).
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Diante dessa caracterizagdo se afirma: a “visao de mundo” € repercussao do cristianismo
origindrio, pois possibilita ao ser-ai o confronto com o ente enquanto ente, isto €, com o ser do
ente. De maneira alguma se afirma uma visdo de mundo cristd ou ainda o cristianismo como
visdo de mundo. “Visdo de mundo” esta atrelada necessaria e essencialmente ao ser-ai e com a
sua capacidade fundamental de transcender a dimensdo 6ntica, compreendendo-a de maneira
ontoldgica. Por estar atrelada necessariamente ao ser-ai, a “visdo de mundo” é imbuida de
historicidade. Além disso, “visdo de mundo” possibilita um confronto do ser-ai com o proprio
ser, pois o ser-ai deve se manter sempre como ser-no-mundo, ou seja, deve sempre manter-se

nesse apoio por ele mesmo encontrado a partir de sua existéncia:

Uma vez que agora 0 acontecimento do manter-se como ser-no-mundo é essencial,
entra em jogo a confrontacdo com o ente. O comportamento em relacdo ao ente nele
mesmo torna-se decisivo, a superagdo da supremacia do ente acontece de um tal modo
que esse ente deve ser agora dominado em si mesmo pelo ser-ai. Ainda que aqui ndo
se trate, de maneira algum, de uma ciéncia expressamente formada e quiga concebida
como tal, 0 comportamento em relacéo ao ente como comportamento em relagéo a...
tem que tender, por si mesmo, a tornar manifesto o que e como o ente é. O que esta
em questdo ndo é registrar e reunir pura e simplesmente uma soma de coisas dignas
de ser sabidas, mas que essa verdade ¢ um momento imediato do fatico manter-se em
meio ao ente. Nela se realiza concomitantemente o ser-no-mundo (HEIDEGGER,
200943, p. 409).

Isso significa que ultrapassar a dimens&o do ente j& caracteriza um discorrer sobre o
ente; o que ndo configura, a principio, uma ciéncia. A “visdo de mundo”, desse modo, néo é
cientifica e ndo tem a pretensdo de sé-la. Do mesmo modo, em sua essencialidade, a “visdo de
mundo” zela pelo carater transcendente do ser-ai, ou seja, pela possibilidade fundamental de
ultrapassar o ente e questionar o ser. Ademais, nessa dindmica ja estd inserida a
autocompreensao efetuada pelo ser-ai de seu si mesmo. Enquanto capacidade fundamental —
“visdo de mundo ¢ um ingrediente necessario do ser-no-mundo, da transcendéncia”
(HEIDEGGER, 20093, p. 344) — a “visdo de mundo” é sempre um questionar o proprio ser da
existéncia, é sempre tomar a transcendéncia como possibilidade fundamental, é sempre manter-
se no ser-no-mundo.

H4, no entanto, um problema intrinseco aos modos fundamentais da “visdo de mundo™:
a degeneracdo. A degeneracdo também repercute a partir do cristianismo originario. O modo
de compreender isso ndo é complexo: a partir do momento em que 0 ser-ai se encontra
dominado por uma estrutura de funcionamento ja se demonstra que a “visao de mundo” foi
degenerada. Por exemplo: a institucionalizacdo da interpretagdo do texto, o seguimento
irrefletido da norma ou do rito transformam os momentos pulsantes da fé numa estrutura que
deve acontecer independentemente da fé daquele que a coloca em pratica. Quando uma

estrutura criada para dominar a fé se pde acima da propria fé, a “visdo de mundo” se vé
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degenerada, pois esta cindida do ser-ai: “o manter-se no ser-no-mundo torna-se, a partir de
entdo, uma figura determinada do ser-no-mundo; ndo é mais decisivo o ter abrigo do ser-ai, mas
apenas o fato de a concessao de abrigo funcionar, manter o prestigio e o poder” (HEIDEGGER,
2009a, p. 390).

O que se segue a isso? A possibilidade de superar a degeneragdo, pois 0s modos
degenerados, quer da concessdo de abrigo, quer da postura sempre colocam o ser-ai num
segundo patamar de importancia, sobrepondo o ente ao ser. A superacdo acontece quando
novamente o ser-ai consegue ver a si mesmo como ente capaz de superar a dimensdo Ontica e
questionar o ser do ente. Esta pesquisa postula, entdo, o seguinte: o ser-ai consegue novamente
se posicionar em relacdo ao ente, questionando o ser, quando o mundo préprio ganha
centralidade. Isso ndo significa que o mundo compartilhado e o mundo circundante devam ser
esquecidos, ao contrario: 0 mundo préprio manifesta os outros dois, mas é a partir do mundo

proprio que o ser-ai possui a primazia diante do carater ontico. Lé-se, entdo:

Somente aquilo que € simples pode ser visto de modo claro: quando o si préprio torna-
se essencial, o importante inicialmente ndo € de maneira alguma o tipo de
complacéncia em relacdo ao homem que é colocada em cena, que gestos lhe séo
atribuidos (?) e que existéncia é pensada para ele. Ao contrario, o essencial é
manifestamente o ser-ai do si-mesmo e a possibilidade de deixar esse si-mesmo
acontecer (HEIDEGGER, 2009a, p. 402).

O cristianismo é caracterizado por deslocar o centro de gravidade para o mundo proprio,
fazendo com que as significacdes acontecam a partir dele. Nesse sentido, a “visao de mundo”
é repercussdao do cristianismo originario, pois sempre tem em consideracdo o ser-ai como
elemento central, significando a existéncia a partir de sua nulidade e de sua possibilidade
fundamental de transcendéncia. Essa perspectiva também permite afirmar o seguinte: a
elaboracgéo do significado do conceito “visdo de mundo” representa — no recorte estabelecido
no pensamento de Heidegger — um passo importante para o reconhecimento da importancia
dessa tarefa de superacdo da metafisica. Para o fendmeno religioso lhe aponta uma possivel
nova perspectiva: o resgate da originariedade da vivéncia religiosa, re-significando seus
momentos mais pulsantes. 1sso acontece quando a experiéncia religiosa é compreendida como
um modo do ser-ai se deparar com o fundamento da propria existéncia.

A partir desse fundamento — ser-no-mundo — é possivel um outro conjunto de
possibilidades de compreensdo da propria existéncia, tal qual a ciéncia. Ha aqui, entdo, uma
fina sintonia entre “visdo de mundo” e “teologia”: a teologia € possivel a partir do momento em
que a experiéncia religiosa ¢ compreendida a partir da existéncia do ser-ai e se torna uma
postura deste diante da realidade. A unidade entre ambas, entdo, esta na dimenséo pratica da

existéncia fatica do ser-ai. Justifica-se isso a partir da seguinte passagem:
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Assim, com a visdo de mundo como postura acontece necessariamente uma
confrontacdo com o ente na totalidade, acontece o filosofar [filosofar = compreenséo
do préprio existir fatico a partir da atitude de questionar o ser]. No entanto, esse
filosofar deixa emergir necessariamente duas coisas: 1. tentativas separadamente
direcionadas de dominacdo e determinacdo do ente segundo regiBes particulares,
segundo conhecimento positivo, segundo a ciéncia. 2. Uma meditacdo universal sobre
0 ente como tal, de tal modo que o 16gos ganha nesse contexto o primeiro plano como
meio e fio condutor da problematica (HEIDEGGER, 20094, p. 415).

De fato, aqui interessa o primeiro topicol*’: a possibilidade de, a partir do “filosofar”,
erigir uma forma, uma ciéncia. Ha de se compreender agora a terceira assertiva: a teologia
também é repercussao do cristianismo originario.

Com a finalidade de justificar essa afirmacdo, recorre-se, em primeiro lugar, a
caracterizacdo do que seja ciéncia a partir dos trés pontos destacados pelo proprio Heidegger:
1) o ente ja deve ter sido desvelado, isto €, posto de anteméo e ndo formado pela propria ciéncia;
2) esse ente ja deve ter sido compreendido pré-cientificamente, ou seja, o entendimento éntico
é posterior a compreensao ontoldgica; 3) essa compreensdo deve ser orientada por uma propria
compreensdo de ser, indicando a importancia da transcendéncia do ser-ai, 0 que permite a
variacao do “carater coisal do ente” (HEIDEGGER, 2008, p. 61). Isso indica, necessariamente,
0 seguinte: a ciéncia possui um carater derivado e tal carater estd assegurado na prépria
dimensdo experiencial da existéncia. Noutras palavras: a ciéncia é possivel mediante a
compreensdo fatico-hermenéutica da existéncia do ser-ai e isso porque é justamente a partir
dessa possibilidade fundamental que o ser-ai problematiza regides especificas do ente.

Diante dessa caracterizacdo ha um rompimento eminente com o primado do teorético:
ndo h4, a principio, a divisdo entre um eu cognoscente e um objeto a ser conhecido; essa
separacgdo é posterior a vivéncia. A vivéncia, por sua vez, é i-mediata, isto €, ndo necessita de
nenhum aparato teérico para acontecer e nela, de fato, ndo ha cisdo entre sujeito e objeto. A
ciéncia acontece a partir do momento em que o ser-ai compreende a dimensdo éntica como
fundada na dimenséao ontoldgica, ou seja, a ciéncia vem a luz quando o ser-ai questiona o ente
naquilo que ele €, de fato, enquanto ente. Isso € o que se percebe no trecho a seguir, quando
Heidegger mostra a vivéncia do questionar como uma vivéncia particular, capaz de servir de

exemplo a outras vivéncias:

147 Retoma-se aqui o seguinte: a preocupacdo de Heidegger para questdes diretamente relacionadas com a
linguagem encontra-se no periodo ap6s 1950, portanto, fora do escopo tedrico determinado por esta pesquisa. O
que se pode afirmar: o curso Introducao a filosofia € um momento singular para perceber como o modo de conduzir
a questdo a respeito do ser ganha outras caracteristicas no pensamento de Heidegger. Isso significa que a analitica
existencial fortemente presente em Ser e tempo comega a ceder lugar a discussdo sobre o acontecimento-
apropriador (Ereignis) que acompanha Heidegger durante e ap0s a década de 1930. Esse segundo topico
apresentado acima indica justamente essa preocupagdo maior ja com a linguagem como morada do ser, logo,
também como possibilidade fundamental. Para mais: HEIDEGGER, Martin. A caminho da linguagem. Trad.:
Marcia S& Cavalcante Schuback. 5 ed. Petropolis: Vozes, 2011a.
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A vivéncia ndo é coisa que brutalmente acontece, comega e termina como um
processo. O “comportar-se diante de” ndo ¢ um elemento coisal que se encontra
anexado a “algo”. A vivéncia e o vivenciado como tal ndo sdo como objetos existentes
ajuntados. O carater ndo coisal da vivéncia e de cada vivéncia em geral se pode
compreender plena e intuitivamente a partir desta vivéncia particular (HEIDEGGER,
1999, p. 69-70)*,

Isso evidencia o seguinte: a ciéncia possui uma decorréncia imediata do carater
experiencial fatico do ser-ai, 0 que mostra que a propria ciéncia ja se orienta previamente por
uma compreensdo. Na verdade, a prépria ciéncia ja se forma de maneira significativa. Quando
se volta a atencgdo para a teologia, pergunta-se: qual o objeto proprio desta ciéncia? A resposta
alcancada pela pesquisa: a fé cristica. Essa fé, no entanto, é, primeiramente, compreendida pelo
ser-ai que a vivencia ndo como objeto de conhecimento, mas como pratica, como identificada
ao proprio ser-ai.

A fé, entdo, é potencialmente uma regido Ontica a ser problematizada e questionada
enquanto ente. Por isso, esta pesquisa mostrou — no terceiro capitulo, especificamente — a
importancia do carater questionador do ser-ai: a partir desse carater é possivel que o crente —
aquele que vivencia a fé — problematize-a, tendo em vista a compreensdo do que seja essa
propria fé. Essa problematizacdo também estd na origem da cientificidade teoldgica e esta, por
sua vez, orienta-se pela propria experiéncia fatica da fé cristica. O cristianismo originario
encontra morada na propria ciéncia teoldgica, pois esta é repercussdo dos momentos pulsantes
da fé, tendo que, necessariamente, zelar por isto que Ihe origina. Além disso, a ciéncia teoldgica
é compreendida pelo préprio crente, sendo, na verdade, ciéncia da fé, na fé e para a fé.
Fernandes coloca isso sob o0s seguintes termos, aos quais esta pesquisa adere:

A fé é um existir ndo a partir da livre iniciativa e da autonomia humana, mas ¢ um
existir a partir da graga de Cristo. O evento fundante da fé crista é o evento da cruz,
que, segundo o testemunho da Sagrada Escritura, tem o carater de oferenda do Cristo.
No entanto, o sentido deste evento singular e de sua historicidade especifica so se
torna manifesto, se comunica e se d& a compreensao na fé e para a fé, ou seja, so se
pode saber propriamente deste evento na graca da prépria fé, atendo-se ao testemunho
da Sagrada Escritura. O acontecer deste evento, seu manifestar e o que nele é
manifestado, s6 se abre em seu sentido para aquele individuo ou aquela comunidade
que dele participa, pela graca da fé. Entretanto, fé, aqui, ndo tem o significado
epistemoldgico de crenca; tem, antes, o significado ontolgico-existencial de
participacdo no evento da cruz (FERNANDES, 2015, p. 103)

Com isso, afirma-se: a teologia é repercussdo do cristianismo originario, pois

problematizando e questionando diretamente a fé, a teologia carrega consigo a propria

148 “Das Er-leben ist keine Sache, die brutal existiert, anfangt und aufhort wie ein Vor-gang. Das ‘Verhalten zu’
ist keine Sachstiick, dem ein anderes, das ‘Etwas’, angehéngt wurde. Das Erleben und das Erlebte als solches sind
nicht wie seiende Gegenstdnde zusammengestiickt. Die Nicht-Sachantigkeit des Erlebnisses und jenes Erlebnisses
iiberhaupt liefe sich prinzipiell schon an diesem einzigen Erlebnis zum absoluten, schauenden Verstédndnis
bringen”.
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problematizacdo a respeito do ser do ser-ai, visto que a fé é vivenciada por este. A teologia,
porém, ndo possui um carater ontoldgico — nem poderia té-lo —, mas guarda uma profunda
relacdo com ele, uma vez que o ontoldgico propicia a realizacdo da ciéncia especifica. Ao final,
percebe-se, novamente: a fenomenologia é companheira da teologia, ndo Ihe sendo nem escrava
e nem senhora.

Nesse sentido, a originariedade da ciéncia teoldgica estad no fato dela resguardar a
dimensao experiencial da fé. Isso se apresenta a partir do momento em que a teologia é, de fato,
historiologica, sistematica e pratica, e, tal qual apresenta Heidegger: “com base em sua
positividade especifica e na forma de saber que viemos delineando por este entremeio até o
presente, mostra-se que a teologia € uma ciéncia ontica totalmente autonoma” (HEIDEGGER,
2008, p. 71). O cristianismo originario é resguardado pela teologia porque ela mesma, enquanto
ciéncia fundada a partir da experiéncia, deve manter seus conceitos como indicios formais e
ndo como pressupostos tedricos. A experiéncia deve fundar uma teologia e ndo a teologia
determinar o modo e o contetdo do que serd vivenciado. Tampouco deve-se fazer da teologia
uma simples estrutura a ser repetida, o solo da facticidade deve ser sempre preservado e
reorientado de modo atualizado pelos indicios formais. A teologia é também fatico-
hermenéutica.

Chega-se, entdo, a quarta assertiva: entre “visdo de mundo” e teologia ha uma radical
identidade na diferenca. Isso se configura sob 0s seguintes termos: a teologia problematiza a fé
do crente; a “visdo de mundo” problematiza diretamente a existéncia do crente; a teologia parte
da existéncia fatica e retorna a ela mediante a fé, enquanto a “visdo de mundo” questiona a
existéncia do crente enquanto tal, fazendo com que ele se depare com a nulidade da mesma. A
teologia esta configurada sob a forma de uma ciéncia, algo que a “visdo de mundo” ndo tem a
pretensdo de ser. Esses elementos fazem com que haja uma radical diferenga entre “visao de
mundo” e teologia.

Ao mesmo tempo, porém, ha uma identidade inseparavel: ambas se fundam numa
experiéncia fundamental, sendo, na verdade, conduzidas por esta experiéncia. Esta pesquisa
tomou o cristianismo originario como experiéncia fundamental, capaz de conduzir tanto a
“visdo de mundo” quanto a teologia, pois em tal experiéncia o ser-ai se confronta com o proprio
ser da existéncia. Aqui se visualiza, entdo, a importancia da experiéncia da catedra. Tal
experiéncia ndo € uma experiéncia religiosa, mas possui 0s moldes de toda experiéncia fatica
da vida, pois acontece a partir do mundo proprio em relagdo com o mundo circundante e o
mundo compartilhado. Além disso, a catedra munda (es weltet), ou seja, enquanto ente da a

pensar, fazendo com que o ser-ai signifique-o a partir da existéncia do proprio ser-ai.
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Algo semelhante acontece com a fé: a fé6 munda, pois deve ser significada a partir da
existéncia fatica do ser-ai. Diante disso, para o crente, a compreensdo da fé e a compreensdo da
existéncia se identificam, pois ndo ha separacdo entre o que é vivenciado e quem vivencia. Aqui
estd a importancia do livro X das Confissdes de Agostinho: a beata vita indica formalmente a
relacdo do ser-ai com o ente que se lhe apresenta, significando-o existencialmente,
posicionando-se diante dele e percebendo-o (vendo-o) tal qual ele é em sua significacdo. O livro
X das Confissdes é expressao da teologia em seus caracteres historiologico-sistematico-pratico.

Esta pesquisa nao nega, por fim, o caminho metafisico trilhado tanto pela “visdo de
mundo” quanto pela teologia. Negar isso, na verdade, € um contrassenso. Essa prioridade
metafisica assumida por ambas faz com que a vivéncia seja des-vitalizada e cindida da prépria
existéncia. Assim como a “visdo de mundo”, a teologia também se degenera, esquecendo-se da
fé que a instiga. O que isso significa? Significa que nem mesmo o filosofar (compreender o
préprio ser), nem mesmo o teologar (compreender a fé cristica) podem ocorrer em suas formas
fundamentais a todo o instante. Isso revela que o ser-ai estd num constante jogo entre
propriedade e impropriedade da existéncia, jogo no qual o préprio ser-ai encontra-se lancado.
Al estd a importancia do “agora hermenéutico” capaz de ser esse instante de apropriagdo da
existéncia e passagem do im-prdprio para a propriedade do existir. A originariedade da
experiéncia cristd — ou como se chamou nesta pesquisa, 0 cristianismo originario — carrega
consigo essa capacidade, pois a fé cristica é sempre pulsante, sempre viva, sempre experiencial,
isto é, sempre capaz de mostrar a nulidade da existéncia do ser-ai, fazendo com que o préprio

existir seja significado. 1sso, mesmo assim, configura-se como uma possibilidade.
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