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RESUMO

SILVA, Marcelo R. A realizagdo da experiéncia crista da vida na Fenomenologia da Religido
de Heidegger. 2020. 118 p. Dissertacao (Mestrado em Filosofia) — Universidade Estadual do
Oeste do Parand, Toledo, 2020.

O tema deste trabalho é a compreensdo de realizacdo na experiéncia cristd da vida na
intepretagdo heideggeriana das epistolas de Paulo de Tarso. Em questéo esta o significado
da realizacdo na constituicdo do sentido fundamental da religiosidade, tal como o filésofo
aleméao Martin Heidegger (1889-1976) a apropria das cartas paulinas. O objetivo da pesquisa
€ compreender fenomenologicamente o sentido realizador no modo de ser do cristianismo e,
com isso, continuar o empreendimento heideggeriano (observado em suas prelecdes sobre
Fenomenologia da vida religiosa) de busca do sentido fundamental da religiosidade crista.
Para tanto, buscar-se-4& compreender a questdo da vida fética, na qual se engendra o
fendbmeno da experiéncia fatica da vida crista. Depois, investigar-se-a sobre o0 modo de tomar
o fendmeno na indicagéo formal de seu como, abrindo assim caminho de acesso ao fendmeno
da proclamacéo e a situacéo realizadora constitutiva da religiosidade crista. Por fim, procurar-
se-4, nas proprias cartas de Paulo, o significado da realizagédo na facticidade da vida crista,
em especial nos conceitos originarios: genesthai, parousia, kair6s e a compreensao crista da
existéncia como vigilia. O trabalho observara a pesquisa bibliografica nas obras de Martin
Heidegger e nas epistolas paulinas, também em seus respectivos comentadores afins ao
pensamento fenomenologico. Este empreendimento significa a continuacdo de um projeto
pessoal de aprofundar a compreensao sobre a experiéncia cristd da vida, também se justifica
na demanda atual de reconectar o homem contemporéneo com a vida em sua facticidade e
soma-se as pesquisas que se interessam pelo jovem Heidegger.

Palavras-chave: Realizacao; Vida fatica; Proclamacao; Paulo; Fenomenologia da Religido;



ABSTRACT

SILVA, Marcelo R. The realization of the Christian experience of life in Heidegger's
Phenomenology of Religion. 2020. 122 p. Dissertation (Master in Philosophy) - State University
of Western Parand, Toledo, 2019.

The theme of this paper is the comphreension of realization in the Christian experience of life
in the Heideggerian interpretation of Paul Tarsus' epistles. In question it is the meaning of
realization in the constitution of the fundamental meaning of religiosity, as the German
philosopher Martin Heidegger (1889-1976) that appropriates the Pauline letters. The aim of
the research is to understand phenomenologically the realizing meaning in the way of being of
Christianity and, thus, to continue the Heideggerian enterprise (observed in his lectures on
Phenomenology of religious life) in search of the fundamental meaning of Christian religiosity.
For those we will be seek to understand the question of the factual life, in which the question
is raised by the factual experience of the Christian life. Then, we will investigate how to take
the phenomenon in the formal indication of its how, thus opening the way to access the
phenomenon of proclamation and the constitutive realizing situation of Christian religiosity.
Finally, Paul's own letters will look for the meaning of fulfilment in the facticity of the Christian
life, especially in the original concepts: genesthai, parousia, kairés, and the Christian
understanding of existence as a vigil. The work will observe the bibliographical research in the
works of Martin Heidegger and Pauline epistles, also in their respective commentators related
to the phenomenological thought. This endeavor means the continuation of a personal project
to deepen the understanding of the Christian experience of life, it is also justified in the current
demand to reconnect contemporary man with life in its facticity and adds the researches that
are interested in the young Heidegger.

Keywords: Achievement; Phatic life; Proclamation; Paul; Phenomenology of Religion;
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INTRODUCAO

A tematizacéo da realizacdo da experiéncia da vida € um dos frutos do
exercicio fenomenolégico que o jovem Heidegger desenvolveu na prelecédo de
1920/21: Introducédo a Fenomenologia da Religido®. A razdo é que o pensador
tomara um caminho filoséfico novo, p6és-se em busca do sentido do fenbmeno
religioso, ndo para aprender algum tipo de conhecimento acerca dele, mas para
confrontar-se com a manifestacdo em si mesma da experiéncia religiosa
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 16).

A emergéncia da realizacdo como um sentido fenomenol6gico ndo se deu
por forca de uma abstracdo, mas porque Heidegger empreendeu uma virada no
caminho da filosofia, “[...] um retorno do pensamento para a originareidade da
vida” (FERNANDES, 2015, p. 16). No caso, Heidegger tomou a direcdo da
experiéncia fatica da vida, de modo particular, perseguindo a compreensao da

peculiar articulagéo de sentido no fendmeno da religiosidade crista.

Este estudo, ao tomar em consideracdo fenomenoldgica a experiéncia
religiosa, pretende seguir a orientacdo do projeto heideggeriano de uma
Hermenéutica da Facticidade. Nesses termos, o tema de pesquisa abordado
sera: “A compreensao de realizacdo da experiéncia cristd da vida nas epistolas

de Paulo de Tarso”. Entende-se que a experiéncia da vida s6 é compreensivel

L A prelegéo Introducdo a Fenomenologia da Religido (Einleitung in die Phdnomenologie der
Religion) é um dos textos que compde a Gesamtausgabe, volume 60: Phanomenologie des
religiosen Lebens. O uso deste texto acontecera do seguinte modo, a fonte principal sera a
traducdo em portugués: HEIDEGGER, M. Fenomenologia da vida religiosa. Trad. Enio Paulo
Giachini, Jairo Ferradin, Renato Kirchner. 2ed. Petrépolis: Vozes; Braganca Paulista: Editora
Universitaria Sdo Francisco, 2014. (Cole¢do Pensamento Humano). 339p. Ele sera cotejado com
a tradugdo espanhola: HEIDEGGER, M. Introduccién ala fenomenologia de lareligion. Trad.
Jorge Uscatescu. México: Siruela, 2006. 183p. Também a tradugéo inglesa: HEIDEGGER, M.
The phenomenology of Religious Life. Trad. Matthias Fritsch, Jennifer Gosetti-Ferencei.
Indiana: Indiana University Press, 2004. 266p. A edigdo original servira para a conferéncia dos
termos: HEIDEGGER, M. Phanomenologie des Religibnsen Lebens: Gesamtausgabe 60.
Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, 1995. 351p. Ademais, para referenciar a prelecao de
modo a ndo a confundir com 0s outros textos da colecdo Fenomenologia da Vida Religiosa,
adotar-se-4 o0 uso da data da edicdo do texto original, o que servird também de padrdo para
referendar as outras obras de Heidegger, para assim se construir a comparacao entre 0s textos
do autor.
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guando tiver sido realizada, isso significa que a realizacdo é o caminho proprio
de acesso a vida em sua facticidade (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 76).

7z

Nesse sentido, o problema desta investigacdo é: Como se realiza a
experiéncia cristd da vida fatica nas epistolas paulinas? A resposta a essa
questdo abarca trés demandas filosoficas: a primeira € a compreensao da
guestao da vida fatica, na qual se engendra a pergunta pela experiéncia fatica
da vida cristd; a segunda é a percepc¢do do sentido realizador como motivacao
da experiéncia da vida cristd e sua tematizagdo nas epistolas paulinas; a terceira
€ a consideracdo da realizacdo da experiéncia cristd da vida, expressa ha
proclamacdo do apdstolo em conceitos originarios como ter-se-tornado-cristdo

[vevéoBai] e parusia [rTapouoia].

Presume-se que se pode adentrar na vida cristd por meio da metodologia
fenomenoldgico-hermenéutica de Heidegger, indicada na obra que se toma por
base. De modo particular, a partir da propria consideracdo do fenbmeno da
proclamacgdo paulina sera possivel caminhar para uma interpretacdo mais
originéria da vida em sua facticidade, atentando ao modo cristdo de viver, que
assume a realidade da vida e suas significancias mas que radicalmente as
transforma, de modo que as significancias da vida real sejam vividas segundo o
modo cristdo de viver o tempo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p.105).

Tendo isso em vista, pretende-se abordar esses temas do seguinte modo:
No primeiro capitulo, buscar-se-a situar o jovem Heidegger na cena filoséfica,
pensar suas raizes cristds e seu enveredamento filoséfico. Em seguida, sua
compreensao do exercicio fenomenoldgico pré-teérico enquanto um modo
originério de abordar a vida fatica. E ainda, buscar-se-a trazer a tona a distingéo
entre a vida fatica e da experiéncia fatica da vida, sobretudo acentuando o

carater de significancia da experiéncia féatica.

No segundo capitulo, a exposi¢cdo principiara com a compreensdo do
conceito de indicacdo formal, com a ajuda dele se empreendera a explicitacdo
da triplice articulacdo de sentido do fenébmeno. Com este aporte proceder-se-a
a explicacao fenomenoldgica do fendmeno da proclamacéo de Paulo. O que vira
ao primeiro plano serd o como da proclamacdo e a elucidagdo da situagdo

existencial do cristianismo primitivo.
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No terceiro capitulo, se indicara o esquema do fenbmeno do ter-se-
tornado-cristao e, por meio disso, a realizacdo da experiéncia crista da vida de
Paulo. No fenémeno da parusia se evidenciara a estrutura kairoldgica do tempo

cristdo, bem como o modo dos cristdos viverem a temporalidade.

A motivacao para esta pesquisa deita suas raizes na cena filoséfica atual.
S&o inumeras as reflexdes, artigos, seminarios e palestras que apontam um mal-
estar do homem contemporaneo, fala-se de um tipo humano entristecido pelo
seu individualismo, perdido de si, distante de uma atitude que o reconecte com
a vida, um desesperado que se pergunta pelo sentido mas que nao sabe se
posicionar no mundo sem se fragmentar. A exposicdo que se propde aqui ndo

deixa de dialogar com essa situagao.

Ademais, este tema parte de um momento de criacdo de conceitos-chave
na filosofia do jovem Heidegger, conceitos tais que repercutirdo em outras obras
da década de 1920. Heidegger medita intensamente sobre a experiéncia da vida
do homem, ele assume o desafio de poder falar da facticidade que € prépria da
vida. De modo especial, chama a atencao que ele va busca-la no testemunho
apostélico de Paulo, no modo do apédstolo e de suas comunidades realizar a

prépria vida.

Com o auxilio de Heidegger, o pensamento paulino abre-se aos desafios
do mundo atual. Depreende-se assim, que a religiosidade crista tem ainda uma
palavra para dizer sobre o desafio de significar a vida, por exemplo: no modo do
ter-se-tornado cristdo. Também uma palavra sobre a esperanca que custodie a
vida e seu sentido. Ao fim, uma pesquisa como a que ora se apresenta, reitera
o foco de interesse existente entre os estudos de fenomenologia e os de religido,
interface que desde os primeiros momentos ocupou a pauta de fenomendlogos
como Max Scheler, Edith Stein e Dietrich Von Hildbrandt.






1 A EXPERIENCIA FATICA DA VIDA COMO QUESTAO FILOSOFICA

A compreensdo do modo como a experiéncia fatica da vida comparece
como questao no horizonte filosoéfico serd a direcdo deste capitulo. Isso significa
que, o vinculo entre Filosofia e experiéncia fatica da vida devera vir a luz em
suas varias dimensdes, no caso: na compreensao do ambito histérico em que
esse problema emerge, na questionabilidade originéria da vida fatica como ponto
de partida do filosofar e no carater de experiéncia fatica que condiciona o

perguntar filosofico sobre a vida.

O primeiro assunto a ser pesquisado sera o percurso de Heidegger até a
determinacao da questdo da experiéncia fatica da vida. Isso significa inteirar-se
sobre sua formacgédo eclesiastica e filosofica, sobre os anos em que ele foi
discipulo de Husserl e a influéncia desse em sua reorientacéo filoséfica, mas
também sobre o irromper de seu proprio projeto filosofico designado como

Hermenéutica da Facticidade.

O segundo assunto sera a compreensao do que vem a ser a experiéncia
filosofica e em que sentido seu ponto de partida seja a experiéncia fatica da vida.
O caminho a ser trilhado devera considerar o posicionamento de Heidegger
sobre a formacgéo dos conceitos filosoficos, que, entende ele, esta vinculado a
irrupcdo da experiéncia filosofica. Também demandard considerar o carater
fenomenoldgico da Filosofia, trazendo a questdo a autocompreensao da filosofia,
que Heidegger nota ser um exercicio hermenéutico de explicitacdo da
facticidade. Ademais, o itinerario devera explicitar o terreno da vida fatica,

cabendo a esse momento indicar esse &mbito em que o fendmeno reluz.

Por fim, a experiéncia fatica da vida sera compreendida em seu carater
préprio; isso significara distingui-la da atitude tedrica-cientifica, que desvitaliza
os fenbmenos os apartando de sua dinamica principial. E em um segundo
movimento, explicitar que a experiéncia fatica da vida € uma modalidade mais
adequada para se acessar a vida e acompanhar seu movimento, sobretudo,
porque no experimentar fatico aquilo que é experienciado tem no experienciar

carater de significancia.
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1.1 Heidegger a caminho da facticidade da vida

Uma discussdo sobre a filosofia de Martin Heidegger demanda
compreender o horizonte histérico e os problemas filoséficos que favoreceram a
aparicao deste pensador, sobretudo, para quem se lanca a considerar a
originalidade de Heidegger na sua juventude, nos seus primeiros ensaios e
prelecbes. No trato com a sua situacdo historica pode-se trazer a cena o
caminho por via do qual se formou o pensador, como também a experiéncia que
intermediou a afirmacdo do problema da facticidade da vida como uma

verdadeira questao filosdfica.

1.1.1 A matriz catélica e a formacdo de um pensador

Heidegger nasceu no dia 26 de setembro de 1889, o primeiro dos trés
filhos do casal Friedrich e Johanna Heidegger. Sua familia era catdlica e a
situacdo financeira de pequenos burgueses. Seu pai foi mestre tanoeiro e desde
1887 sacristdo paroquial da Igreja de Sao Martinho. A cidade natal e de sua
infancia foi Megkirch, sufraganea do grao-ducado de Baden, pertencente ao
estado federal catélico da Bayern, na Alemanha (OTT, 2000, p. 47-52).

A formacao intelectual do menino e depois jovem Heidegger se deu sob o
apoio da Igreja Catdlica Romana; vendo nele um promissor futuro eclesiastico,
padres da regido concederam-no a oportunidade de receber sélida formacéo
humanistica-cristd. De certo, isso culminou no ingresso de Heidegger no
Companhia de Jesus em 20 de setembro de 1909 e, ainda no semestre de
inverno do mesmo ano, apés demissdo dos jesuitas, no seminario teolégico de

Freiburg.

A educacéo crista de Heidegger nos anos do Liceu dotou-o de um estudo
intensivo de Aristételes, desse periodo o proéprio fildsofo sublinhou a importancia
de sua primeira leitura da dissertagdo de Franz Brentano: Sobre a mudltipla
significacdo do ente segundo Aristoteles (1862) (CAPELLE-DUMONT, 2012, p.
167). Dos anos que frequentou a academia teoldgica (1909-1911), sublinha-se
COmo seus principais interesses estudantis 0s manuais escolasticos de Teologia,
Tomés de Aquino, Boaventura e as Investigacfes Logicas de Husserl (1900).

Os escritos de Heidegger desse periodo exaltam a fé catolica e sua terra natal,
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combate as influéncias do modernismo e promove a philosophia perennis contra
as filosofias do individualismo ético-religioso (OTT, 2012, p. 62-66). S&o textos
que refletem a posi¢cdo Neoescolastica e antimodernista que o jovem pensador
cultiva naguele momento (BUREN, 1994, p. 160).

O curso da vida de Heidegger sofre uma grande inflexdo em 1911,
momento em que ele deixa o0 seminario para tratar de problemas cardiacos. Na
experiéncia da convalescenca ele amadureceu a op¢ao de deixar o semindrio e
os estudos teoldgicos. Otto (2012, p. 72) frisa que este processo de decisdo do
jovem seminarista € um capitulo de dificii compreensdo da biografia de

Heidegger.

A principio, recobrada as forcas, no inverno de 1911/12 optou pela
Faculdade de Matematica e Ciéncias Naturais em Freiburg, mas
progressivamente aproximou-se da Filosofia, frequentando cursos de Arthur
Schneider e Heinrich Rickert (OTT, 2012, p. 79). Um novo caminho se abriu para
ele devido sua aproximacao a filosofia contemporanea, ele escolheu dedicar-se
“[...] as correntes filos6ficas modernas, contudo, sem abandonar as suas
conviccbes fundamentais, mais concretamente da filosofia aristotélica e
escolastica” (OTT, 2000, p. 79).

Nos anos seguintes Heidegger foi académico de filosofia, periodo em que
sua educacdo catélica-dogmatica colidiu com os problemas filosoficos
contemporaneos e em que progressivamente amadureceu sua vocacado ao
professorado. Poggeler (1986) cita um resumo das leituras de Heidegger nesse

periodo:

[...] a segunda edicéo, com o dobro de paginas, da Vontade de
Poder de Nietzsche, a traducéo das obras de Kierkegaard e de
Dostoievski, um incipiente interesse por Hegel e Schelling, os
poemas de Rilke e de Trakl, as obras completas de Dilthey (p.
28).

Vale trazer ao primeiro plano que esses sao anos de tensao intelectual.
Heidegger respirava o mal-estar académico da época, aquele forcado pela
reacao antimodernista do Papa Pio X, o qual exigia no decreto Lamentabili de 1
de setembro de 1910, que professores de faculdades catélicas prestassem
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juramento antimodernista. De certo modo, esse decreto foi simbolo daquela
sélida tradicdo dogmatica que Heidegger tinha em conta, mas que enveredou-
se para um autoritarismo sem for¢ca de convencimento (CAPELLE-DUMONT,
2012, p. 172-173).

O resultado disso foi um renovado interesse de Heidegger pelo verdadeiro
legado da fé cristd e por uma exposicdo dos dogmas que estivesse a altura de
responder & modernidade sem decair no relativismo e subjetivismo imperantes
(GADAMER, 2012Db, p. 82).

O terreno no qual o jovem Heidegger procura-se afirmar é hostil a
metafisica. Triunfa apds a primeira metade do século XIX a submissao ao factual,
a um realismo que apequena o ser humano, tomando-o ao tamanho da biologia
e da psicologia (SAFRANSKI, 2000, p. 56-57). Nesse momento, o trabalho de
Heidegger é sensivel ao problema do psicologismo na logica, perspectiva que
exalta as modalidades de “[...] tratar a légica como ciéncia descritiva de
determinados processos mentais, mais que como ciéncia normativa dos
mesmos” (ESCUDERO, 2000, p. 53).

Acontece que, nos problemas da l6gica Heidegger encontrou uma forma
de aproximar sua formacado religiosa e os problemas filosoficos, ademais,
descobriu um ambiente sobre o qual poderia edificar uma filosofia ainda aos
moldes da sua formacao religiosa. A logica lhe serviria como uma espécie de
substituta da dogmética catdlica, podendo-se notar que Heidegger pensa um
novo contetdo sob o regime de uma antiga estrutura (SAFRANSKI, 2000, p. 51;
68). Isso ndo passou desapercebido em Gadamer (2012, p. 82), ele alerta o leitor
de Heidegger sobre o perigo de subestimar o significado da educacéo catdlica
do filésofo de Mepkirch e postula nela a motivagdo que encaminha o jovem

académico para o Neokatismo de Rickert.

As personalidades neokantianas mais proeminentes que influenciam
Heidegger nesse periodo foram Arthur Schneider, que foi seu orientador de
doutorado, Henrich Rickert, de quem Heidegger frequentava os seminarios de
Filosofia | e a quem dedicou sua dissertacdo, além disso foi por mediacéo de
Rickert que Martin Heidegger chegou a conhecer os escritos de Emil Lask

(POGGELER, 1986, p. 26). Da mesma forma, é digno de nota que as influéncias
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neokantianas foram temperadas com as leituras que Heidegger ja fazia das

InvestigacBes Logicas de Husserl desde 1910.

As pesquisas de Heidegger desse periodo foram coroados com sua tese
de doutorado titulada: A doutrina do juizo no psicologismo. Uma contribuicdo
critica positiva a logica (1913). Com este trabalho Heidegger intervém na
polémica sobre o psicologismo de sua €poca, ele “[...] aparece tomando uma
clara e explicita posi¢do antipsicologista, defendendo o carater irredutivel do
l6gico na linha da escola neokantiana e da fenomenologia” (ESCUDERO, 2000,
p. 69)2.

ApoOs o doutoramento, Schneider aconselhou que Heidegger se dedicasse
ao exame de habilitacdo para livre docéncia, ele mudar-se-ia em breve para
StraBburg e Heidegger poderia ser nomeado para a catedra de Filosofia Crista
que ficaria vaga em Freiburg. Contava também o jovem filésofo com a ajuda do
historiador Heinrich Finke,® que o convenceu a migrar do estudo da légica para
os filésofos da Idade Média, no caso Duns Escoto (OTT, 2000, p. 82-84).

O resultado do processo de habilitacdo (1914-1915) foi o Tratado das
categorias e da significacdo em Duns Escoto. No escrito, conforme sintetiza
Escudero (2000): “[...] se observa um gradual distanciamento de uma logica
matematica ligada ao calculo de proposi¢c6es em favor de uma ldgica filosofica,
que va situar o fundamento da légica no substrato vivencial da existéncia
humana” (p. 85). Foi nesse periodo também que Heidegger superou sua aversao
a historia, dado seus estudos de Rickert, Fichte, Hegel e Dilthey, e despertou-se
para a fluidez da filosofia medieval com a orientagéo fenomenolégica de Husserl
(OTT, 2000, p. 90).

2 Destaque ao comentario de Safranski (2000, p. 73): “As disputas com o psicologismo o forgam
pela primeira vez a refletir sobre o grande problema de sua futura obra principal: o tempo. O
pensar como ato psiquico acontece no tempo, exige tempo. Mas o conteddo l6gico do pensar,
diz Heidegger junto com Husserl, vale independentemente do tempo. [...] ainda ndo chegou para
Heidegger — como poucos anos depois — o tempo daquele poder do ser (Seinsmacht) que atrai
tudo para dentro de sua motilidade; ainda existe um para-além disso (Jenseists)”.

3 Safranski (2000) cita em seu texto uma anotagéo de Engelbert Krebs em seu diério, no dia 14
de novembro de 1913, a respeito de seu parecer favoravel sobre o texto de habilitacdo de
Heidegger, a pedido de Rickert: “Esta tarde entre 5 e 6 ele (Heidegger, R.S.) veio me procurar e
contou que Finke o estimulou a concorrer com um trabalho de histéria da filosofia, e que Finke
Ihe falou de um modo que deixava entrever claramente que, com a cétedra vaga, Heidegger
devia ficar disponivel para eventualmente trabalhar como livre-docente. Assim talvez minha atual
situacdo de provisorio seja apenas para manter a cadeira aquecida para Heidegger” (p. 75).
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1.1.2 O discipulado com Husserl e a nova orientacéo filosofica

O ano de 1916 marca mais uma importante mudanca na vida de
Heidegger. Primeiramente, € o momento em que Husserl assume uma cadeira
na Faculdade de Filosofia de Freiburg, o que favorecerd a proximidade de
Heidegger com o pai da fenomenologia. Mas, também sera tempo de sua
frustracdo com o projeto de assumir a catedra de Filosofia Cristd. A situacao
parece exigir de Heidegger um posicionamento novo, ele ja ndo se encontra a
vontade nos circulos cat6licos, mas fora dele ainda € visto como um filésofo da
Igreja, “[...] o que significava [...] uma reputacéo de <<nao cientificidade>>" (OTT,
2000, p. 101-102). Sua fidelidade ao exercicio do filosofar lne demandou uma
reorientacdo das suas convicgdes e pensamento, COmo Se entreve na carta que

Heidegger escreve a Engelbert Krebs, transcrita por Safranski (2000):

E dificil viver como filosofo — a veracidade interna em relacdo a
si mesmo, e aqueles dos quais devemos ser professor, exige
sacrificio e renincias e lutas que sempre serao estranhas ao
operario da ciéncia. Creio ter vocacao interna para a filosofia, e
pela sua realizacdo na pesquisa e ensino sobre a eterna
destinacdo do homem interior — e s6 para isso devo empregar
minhas forgas e justificar até diante de Deus minha existéncia e
minha atuagéo (p. 143).

De modo particular, Heidegger vivera anos de crise com o catolicismo até
chegar a decidir-se por professar a fé luterana. Ele mesmo explicita que, o
sistema do catolicismo tornou-se problemético para ele por forca da descoberta
do espirito historico (SAFRANSKI, 2000, p. 143). Isso traz a tona que o interesse
filosofico de Heidegger dava-lhe condicbes para perceber a experiéncia crista,
isso significa, distinguir o préprio fendmeno religioso daquilo que se sedimentou

no dogma e na teologia.

Ademais, a luta desse periodo ultrapassara a questdo das convicgoes
religiosas e serd, sobretudo, a busca de uma nova orientacdo filosofica.
Heidegger desde 1909 exercitava-se na leitura das Investigacdes Légicas de
Husserl, na sua tese doutoral e na habilitacdo como livre-docente utilizou-se da
fenomenologia para se contrapor ao psicologismo, todavia, serdo os anos de

discipulado com Husserl que o moverd em seus principios filoséficos. No
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exercicio do ver fenomenolégico serao transformadas as convic¢des do filosofo,
porque descerrar-se-a para ele a intencionalidade que permeia todo fendmeno,
uma nogdo desveladora de todo encobrimento dogmatico e cientifico da vida
(ESCUDERO, 2000, p. 123).

Ha, contudo, uma distincdo que progressivamente se afirmara entre o
exercicio fenomenoldgico de Husserl e o de Heidegger. Como ja acenado,
Heidegger nutria uma especial admiracao pelas Investiga¢cdes Logicas e também
por tudo o que ela significava enquanto introduc¢éo ao exercicio fenomenoldgico,
contudo, frente a Ideias para uma fenomenologia pura (1913) Heidegger assume
uma opinido critica. Para ele, o pensamento de Husserl ndo teria resistido a
pressdo do ambiente neokantiano e havia sujeitado a fenomenologia ao marco
da consciéncia transcendental (RODRIGUEZ, 1997, p. 37). A consequéncia
disso sera que Heidegger trabalhara por uma filosofia que se desprenda da “[...]
fundamentacéo ultima do ego transcendental” (GADAMER, 2012b, p. 17)

A posicdo de Heidegger, que se consolidard nos anos posteriores a
Primeira Guerra Mundial (1914-1918), sustenta que a fenomenologia ndo pode
ser concebida aos moldes de uma epistemologia, mas como compreensao do

fendmeno da historicidade da vida humana, como bem exp&e Gadamer (2012b):

O que estava em jogo ai era a questdo: como é que pode ser
afinal pensado no interior da mudanca corrente do elemento
histérico algo assim como uma verdade filoséfica permanente?
Desde o principio, 0 manuscrito heideggeriano é codeterminado
pelo tom que é dado pela palavra “facticidade”. A historicidade
do ser-ai humano mostra-se na respectividade e esse ser-ai
humano respectivo acha-se constantemente diante da tarefa de
esclarecer-se em sua facticidade (p. 43).

A razdo para tanto é que, em Heidegger, o ver fenomenoldgico é
temperado na densidade da existéncia historica. Enquanto Husserl se
entrincheirava em andlises aprioristicas da consciéncia, Heidegger implodia a
consciéncia lancando a intencionalidade husserliana no a@mbito da vida, em seu
acontecer historico (SAFRANSKI, 2000, p.116). De que modo isso veio a
acontecer? A resposta para isso demanda compreender como a vida em sua

densidade existencial emergiu como horizonte fenomenoldgico. Em especial,



24

isso quer dizer compreender o contexto que a favoreceu nas filosofias da vida,
na consideracdo hermenéutica de Dilthey e na compreensdo de existéncia em

Kierkegaard.

Sobre as filosofias da vida, sabe-se que no alvorecer do século XX elas
tomaram posicfes de importancia no contexto aleméao, a principio como uma
corrente intelectual dominante fora da universidade. A questdo da vida foi
contraposta aos sistemas tedricos e declarada como o ambito do auténtico
filosofar. O tema da vida compreendia duas posi¢coes: de um lado “[..]]
contrapunha-se aos valores eternos laboriosamente deduzidos ou apenas
manipulados sem pensar. Do outro lado, o tema vida se dirigia contra o
materialismo sem alma” (SAFRANSKI, 2000, p. 77-78). Notavel é que Heidegger
tenha feito uma interpretacdo proveitosa desse pensamento filoséfico, sem se
associar as correntes da filosofia da vida ele consegue perceber através delas a
caréncia de facticidade que sustentam as filosofias do seu tempo (HEBECHE,
2005, p. 34).

Nas leituras de Dilthey, o exercicio filoséfico de Heidegger encontra uma
possibilidade de “[...] pensar o carater de fato dos entes” (KAHLMEYER-
MERTENS, 2015, p. 61) a partir de uma nova colocacdo da questdo sobre o
relativismo histérico. Como citado acima, o elemento histérico é um desafio
incontornavel para uma filosofia que se pretenda afirmar-se com verdades, pois
h& uma densidade histdrica da existéncia humana que ja ndo pode ser relegada
a condicdo de um factum brutum. Essa densidade historica nao € irrelevante na
construcdo de sistemas filosoficos, sem ela, qualquer proposicao filoséfica se
desmantela em sua busca de verdades filosoficas. Assim, Heidegger ndo se
contenta com a afirmacéo pura e trivial do elemento histérico do historicismo,
mas tdo pouco na negacao do mesmo para forcar um retorno a idealidade pura.
Seu movimento ser& de enlagar a fenomenologia de Husserl com a hermenéutica

de Dilthey. Elucidativa é a exposi¢cédo de Kahlmeyer-Mertens (2015):

Heidegger busca corrigir uma pela outra, ou seja, trazendo a
evidéncia indubitavel da fenomenologia a hermenéutica,
Heidegger a isenta do risco do relativismo; por outra méo, ao
lastrear hermeneuticamente a esséncia do fendmeno na
dimensao de fato da histéria, Heidegger libera a fenomenologia
de sua tendéncia idealista (p. 61).
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Ademais, a conjugacao fenomenoldgica-hermenéutica que se impde no
pensamento heideggeriano tem uma razao particular para existir, aquilo com o
qual se ocupa: a facticidade da vida. Esse conceito apropria-se da
problematizacdo da existéncia em Kierkegaard (ESCUDERO, 2000, p. 147),
sobretudo, na compreensdo do modo pelo qual é possivel se aproximar da vida
em sua manifestacdo, sem com isso objetiva-la em uma teoria. O pensamento
de Kierkegaard traz ao primeiro plano o territério da particularidade da
experiéncia vivida, para Heidegger isso implica em ter em conta que “[...] a
existéncia com sua singularidade, sua problematicidade, seu risco infinito ndo
tem lugar no cerco do sistema” (ESCUDERO, 2000, p. 404), mas demanda uma
filosofia nova que assuma o risco de saltar no insondavel oceano da vida em sua

realizagao.

Conquanto, sao essas leituras, em especial, que oferecerédo a Heidegger
um contra-armamento para resistir ao formalismo e metodologismo neokantiano,
ao vitalismo das filosofias da vida e também ao idealismo transcendental de
Husserl (GADAMER, 2012b, p. 16-17). Assim, os anos de estreita colaboracéo
entre Heidegger e Husserl significam muito mais do que um tempo de
aprendizado com um mestre da filosofia, porque esse periodo compreende a
avaliacao critica das filosofias contemporaneas e a gestacdo de um projeto

filosofico original a se delinear apos a Primeira Guerra Mundial.

1.1.3 O projeto de uma Hermenéutica da Facticidade e o Cristianismo Primitivo

O primeiro curso de Heidegger em que se perfila um projeto filosofico
originario é A ideia da filosofia e o problema da concepg¢ao do mundo (1919); ele
0 ministrou na Universidade de Freiburg, como professor assistente de Husserl
na disciplina de Seminario de Filosofia I. Em meio a um clima de retomada da
normalidade da vida, de desorientacdo e reconstrucdo apos a catastrofe da
guerra, Heidegger pde-se a tratar da relacédo entre filosofia e vida. Sua critica
contrapbe-se ao que ele chama de concepc¢des de mundo, onde a vida é
considerada um objeto sobre a qual a filosofia se detém para extrair uma
natureza ultima. Para Heidegger as concepc¢des de mundo paralisam a vida e a

tarefa que ele acredita ser da filosofia € voltar as auténticas origens do espirito,
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pois “[...] somente a vida faz época e ndo o ruido de frenéticos programas
culturais” (HEIDEGGER, 2005 [1919], p. 5).

O esforco de Heidegger a partir desse texto, se orientard para elaborar
uma nova ideia da filosofia, isso significara desenvolver uma forma diversa de
pensar o filosofar que ndo decline em concepcdes de mundo (Weltanschauung),
mas permita que o acesso ao fendmeno da vida aconteca. E um projeto novo
gue se descola da fenomenologia husserliana, porque se compreende como
ciéncia originaria nos seguintes termos: enquanto o originario para o Husserl
seria o retorno para as estruturas transcendentais da consciéncia, em Heidegger
“[...] o originério coincide com o ‘carater mundano da vida’ e a filosofia vem assim
surgir diretamente daquilo que Heidegger chama ‘a experiéncia fatica da vida”
(VINCI, 2017, p. 9).

Desta maneira, o projeto filoséfico que o jovem Heidegger pée em marcha
€ uma compreensao originaria do sentido mesmo da filosofia. Ele entende que é
preciso uma visada que reconduza o filosofar as motiva¢des da atitude filoséfica,
até aquele horizonte onde o fendbmeno se manifesta repleto de sentido, ndo mais
como uma coisa repleta de prejuizos tedricos, mas vazia de significado. Na raiz
do pensar filosofico estd o problema do dar-se de algo, que ndo é o encontro
com um objeto da qual se apreende propriedades, mas a constituicdo de um
momento significativo, a abertura de sentido do mundo, o “mundear” (Es weltet),
que Heidegger passa a empregar a partir dessa prelecédo (HEIDEGGER, 2005
[1919], p. 77-88).

Contanto, para a afirmacdo de um posicionamento que ndo conte com a
postura tedrica do conhecimento, Heidegger precisara de uma nova atitude
filosofica que o aproxime da esfera pré-tedrica da vida imediata, “[...] verdadeiro
lugar de producédo das imagens do mundo” (ESCUDERO, 2007, p.15). Essa
escolha tematica, por aprender a realidade primaria da vida humana,
desembocara em um corte metodologico que amadurecera nos anos seguintes
até se delinear na proposta de uma fenomenologia hermenéutica, conforme a
prelecdo de 1923, Ontologia: Hermenéutica da Facticidade (ESCUDERO, 2011,
p. 214).

O empenho metodoldgico de Heidegger para acessar aos tracos

fundamentais da vida humana acontecera por “[...] um desmonte critico da
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histéria da metafisica e uma transformacéo hermenéutica da fenomenologia de
Husserl” (ESCUDERO, 2011, p. 214). O desmonte da historia da metafisica se
justifica por forca do dominio tedrico que nela encobriu a significatividade da vida,
ja a transformacédo hermenéutica da fenomenologia decorre da impossibilidade
de uma fenomenologia reflexiva alcancar o solo originario de onde brota a vida,
pois o carater significativo da vida fatica demanda um olhar filoséfico que articule
conceitualmente aguele movimento de compreensao que se da na vida em seu
trato cotidiano com o mundo circundante (ESCUDERO, 2007, p. 23).

Nesse contexto, ergue-se a questdo sobre o que motiva Heidegger a
preparar para 1920/1921 um texto sobre a Fenomenologia da Religido. A
primeira impressao leva a crer que Heidegger estava a trabalhar com questdes
decorrentes de sua formacdo teoldgica e com as quais continuava em embate.
Sabe-se que, o jovem Heidegger, o qual caminha pelas trilhas da fenomenologia,
compreende-se também como um tedlogo cristdo. Ele estd comprometido com
tornar manifesto o carater pouco cristdo da filosofia da religido e da teologia
contemporanea, que em um olhar mais teorético do que cristdo encobrem o
fenbmeno da fé (BUREN, 1994, p. 164). Mas, sobretudo, o filosofo se pbe a
pensar sobre a religido para poder indicar com a fenomenologia a tarefa
auténtica da teologia (GADAMER, 2012a, p. 422), como ele mesmo sustenta:
“l...] € pela compreensao fenomenoldgica que se abre um novo caminho para a
teologia” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 61).

Na observacéo do trabalho de Heidegger como professor assistente em
Freiburg, ganha-se compreenséo do ambito e posicionamento da fenomenologia
da religido no percurso do pensador. Junto aos problemas dos fundamentos da
fenomenologia, a fenomenologia da religido aparece como a questéao primordial
com a qual Heidegger se ocupou largamente de 1918 até 1922, como atestado
nas prelecdes: Os fundamentos filoséficos da mistica medieval (1918/1919),
Introducdo a Fenomenologia da Religido (1920/1921), Agostinho e o
Neoplatonismo (1921). E sabido que foi o proprio Husserl quem o encarregou
dessa tarefa, todavia o entrelagamento que existe entre a fenomenologia e a
religido d&o provas de que o embate do pensador com a tradi¢ao crista significam

bem mais que um interesse por problemas religiosos, mas representa o alicerce
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sobre o qual Heidegger fundamenta sua prépria concepcdo da fenomenologia,
como Hermenéutica da Facticidade (JUNG, R. in HEIDEGGER, 2014, p. 324).

Com efeito, a fenomenologia de Heidegger ocupa-se do cristianismo
como o modo pelo qual ele pode trazer a cena o problema da experiencia fatica

da vida, pois

[...] o cristianismo representa o paradigma histérico mais
profundo para uma determinada possibilidade da vida fatica, a
saber, para deslocar “o ponto de gravidade da vida fatica e do
mundo da vida para o préprio e para 0 mundo das experiéncias
interiores” (STRUBE in HEIDEGGER, 2014, p. 329).

O que se conclui disso tudo é que, para o jovem Heidegger, o caminho a
facticidade da vida demanda percorrer o terreno da experiéncia crista da vida.
Na ocupacdo com o cristianismo, Heidegger encontrara um modo de afirmar a
facticidade da vida sem se render aos recursos filosoficos que ele critica no
idealismo transcendental e no relativismo historicista, assim, permitindo a
formacdo de uma fenomenologia erigida para lidar hermeneuticamente com a
vida fatica (GADAMER, 2012b, p. 43).

1.2 O fendmeno da vida fatica como ponto de partida para o filosofar

A vida fatica é um tema de importancia fulcral para a compreensédo da
experiéncia filoséfica de Heidegger. Entre os anos produtivos de 1919 a 1923, a
nocéao de vida fatica conduziu a investigacdo do pensador, de modo a inclusive

nomear seu programa filoséfico da juventude: Hermenéutica da Facticidade.

No pensamento do jovem Heidegger, a nogdo de vida fética (faktischen
Leben) ndo é uma no¢édo marginal, passar por ela de modo desatento € incorrer
na perda de uma importante chave de acesso aquela ambiéncia significativa,

desde a qual o pensador empreendeu com originalidade seu caminho filosofico.
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1.2.1 O carater dos conceitos filoséficos e a questao do principio da filosofia

Na prelecdo Introducdo a Fenomenologia da Religido (1920-1921)
aparece pela primeira vez uma notavel explicacdo sobre o sentido da vida fatica.
O tema nao se da isolado, mas se conjuga com o problema da formacao dos
conceitos filosoficos. Em questdo encontra-se o carater particular do saber
filosofico, ele se distingue de todos as outras formas de conhecimento, uma

diferenca tanto de principio como de preeminéncia.

Para compreender a peculiaridade do exercicio filosofico, Heidegger o
compara com a formacdo dos conceitos cientificos. No trato cientifico os
conceitos se constituem em um trabalho metédico que submete entendidas a
contextos objetivos. Por exemplo: uma ciéncia particular se estabelece como tal
quando ha “[...] a definicdo de uma matéria especifica com método autbnomo”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 11). A cientificidade, nesse contexto, significa
a delimitacdo de uma abordagem metodologica que permite acesso e
manipulacdo de certo contetdo e que, por decorréncia, resultara na producao de
conceitos gerais.

Na conceitualizacéo filosofica observa-se uma “[...] incapacidade de criar
positivamente” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 10). Nao € ocasional que os
conceitos filosoficos sejam incertos, tdo pouco que sua multiforme expressao
seja pura decorréncia da diferenca entre pontos de vista filoséficos. Heidegger
percebe que o carater oscilante dos conceitos filoséficos ndo se justifica sob a
diversidade de tratamento metodolégico, como nas ciéncias em geral, porque o
motivo de sua peculiaridade decorre do ambito desde o qual se origina a

experiéncia filosofica.

Na prelecéo A ideia da Filosofia e o problema da visédo de mundo, o tema
da peculiaridade filos6fica € um eixo do pensamento de Heidegger. O
encadeamento dos argumentos sobre a determinacdo da ideia da filosofia
aponta para a necessidade de procurar pelo principio do filosofar. Enquanto as
ciéncias particulares arrancam seu sentido da natureza de seu objeto, a filosofia
lida com um objeto indeterminavel, porém implicado na ideia filos6fica ao modo
de “[...] um conjunto de motivagdes que conformam uma unidade de sentido
delimitada” (HEIDEGGER, 2005 [1919], p. 19). Ao pensar a filosofia nos limites

de sua determinacdo, Heidegger pde em evidéncia que, a compreensao do
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carater filosofico néo se disponibiliza na polarizacdo entre ideia e objeto, mas por
uma atitude que “[...] faca visivel a origem e a ramificagdo do ambito de
problemas desta ciéncia” (HEIDEGGER, 2005 [1919], p.19).

Em 1920/21, na Introducéo & Fenomenologia da Religido, a preocupacao
com a formacao dos conceitos filosoficos retorna na pergunta pelo principio da
filosofia. Desobscurecer o principio de onde o filosofar se articula torna-se

condigcéo para se acessar a formacao dos mesmos:

A possibilidade de acesso aos conceitos filoséficos é totalmente
diferente da possibilidade de acesso aos conceitos cientificos. A
filosofia ndo possui nenhum contexto objetivamente configurado
a disposicdo, no qual os conceitos pudessem ser ordenados
para dele obter sua determinacdo. Existe uma diferenca de
principio entre ciéncia e filosofia (HEIDEGGER, 2014 [1920/21],

p. 9).

Na citacdo acima, interessa favorecer a tenséo entre filosofia e ciéncia,
por em evidéncia o frequente enquadramento da filosofia nos limites da ciéncia
e, assim, conduzir a atencdo aquilo que na filosofia transborda as fronteiras da
concepcdao cientifica. Elucidar a diferenca de principio entre ambas significa
implodir o preconceito de que a filosofia seria uma espécie de ciéncia geral de
onde se emanciparam ciéncias particulares, mas, principalmente, implica
golpear a ideia niveladora de que a filosofia e as ciéncias particulares ocupam-
se cognoscitivamente do mundo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 11-12).

Conquanto, a pergunta pelo principio possibilita enxergar a encruzilhada
em que a filosofia se encontra: a escolha é entre 0 caminho da objetivacao, o
gual esconde com vazias visdes de mundo o abismo do nada em que se precipita
o pensamento filosoéfico, e o caminho do retorno ao ponto de partida do filosofar,
gue deixando toda presunc¢ao de objetualidade, salta ao mundo no modo como
ele se da (HEIDEGGER, 2005 [1919], p. 77).

Nota-se que, escolher o caminho que reconduz ao principio da filosofia
significara deixar o comportamento racional (rationales Verhalten) do conhecer,
o qual age se posicionando frente ao ambito em que ele mesmo se constitui,
para dele extrair propriedades objetivas, a fim de trilhar a via da irrupcédo da

experiéncia filosofica, que consiste na experiéncia desse proprio ambito na
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experiéncia do movimento no qual esse ambito se manifesta e se aclara
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 15).

Nas Interpretac6es Fenomenoldgicas sobre Aristoteles (1921/22), lidando
com a definicdo da tarefa da filosofia, Heidegger traz ao discurso a razao pela
qual o problema do principio da filosofia € contornado, quando ndo desviado em
definigbes ao tamanho do conhecimento tedrico: “[...] o0 impensado escorregar
para dentro da propensao de apreensao que assim se d4, torna-se possivel pela
falta de experiéncia fundamental, onde o filosofar vem ‘a fala™” (HEIDEGGER,
2011 [1921/22], p. 29).

Ademais, a preeminéncia do exercicio filoséfico também se justifica no
carater fundante e constitutivo de seu principio. Em comparag¢do com o saber
filosofico, todo conhecimento cientifico “[...] é algo derivado e ndo de origem”
(HEIDEGGER, 2005 [1919], p. 30). A razdo para tanto é que o fenbmeno do
conhecer s6 se manifesta como tal no horizonte que o possibilita aparecer como

algo significativo.

Nestes termos, o caminho em direcdo ao principio da filosofia toma
coordenadas precisas: sO se chegara ao terreno do qual se principia o filosofar
por “[...] um regresso todo préprio para a experiéncia fundamental, e sé a partir
dali brota autenticamente o principio” (HEIDEGGER, 2011 [1921/22], p. 33).
Neste caminho de acesso ao principial, urge compreender de forma adequada e
originaria “[...] o auténtico momento de sentido do filosofar” (HEIDEGGER, 2011
[1921/22], p. 39). Para isso, Heidegger confia poder por um exercicio de
autocompreensao da filosofia (Selbstverstandnisses der Philosophie) promover

um encontro com a experiéncia fundamental no horizonte do filosofar.

1.2.2 A Fenomenologia como via de acesso a autocompreensao da filosofia

No contexto da consideragdo do sentido da filosofia, Heidegger

argumenta em Introdugéo a Fenomenologia da Religido (1920/21):

Como alcancamos uma compreensdo propria da filosofia?
Somente através do filosofar mesmo, nédo através de definicdes
e demonstrac@es cientificas [...] O que a filosofia mesma €, nao
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se deixa jamais colocar cientificamente em evidéncia, porém sé
na filosofia mesma se torna clara (2014, p.13).

A questdo acima se pergunta pelo como da experiéncia filosofica. O que
se pretende com a questao é indicar o modo pelo o qual o perguntar filoséfico
irrompe. Heidegger trata desse assunto em termos de uma autocompreensao da
filosofia. Para se introduzir nas ciéncias bastaria delimitar um objeto e um
método, ja na filosofia, a introdu¢do demanda um olhar compreensivo sobre ela
mesma, conquanto que, nada se alcanca em filosofia passando ao largo desse

perguntar compreensivo.

Em Ser e Tempo (1927), anos mais tarde dos contextos apresentados
anteriormente, hd uma elaboracdo madura da concepcédo heideggeriana de
filosofia que vale ser posicionada em paralelo com a busca do jovem filésofo por
uma autocompreenséo da filosofia, no caso, Heidegger afirma: “Fenomenologia
diz [...] deixar e fazer ver por si mesmo aquilo que se mostra, tal como se mostra
a partir de si mesmo” (2015 [1927], p. 74). No caso, o filosofar é fenomenolbgico
e com isso se quer evidenciar que a experiéncia filosofica se inaugura no
movimento de deixar e fazer ver o paivéuevov (fenbmeno), “[...] a luz, a claridade,
isto é, o elemento, o0 meio, em que alguma coisa pode vir a se revelar e a se
tornar visivel em si mesma” (HEIDEGGER, 2015 [1927], p. 67), guardando a
atencao sob as condi¢cdes que possibilitam essa visada, no caso, sob o Adyo¢
(logos), ou seja, sob “[...] um modo determinado de deixar e fazer ver’
(HEIDEGGER, 2015 [1927], p.73).

A fenomenologia de Husserl intencionava ser um exercicio primoroso de
descricdo dos fendbmenos. O trato husserliano com esse, estruturava-se sob o
conceito de intencionalidade, no caso, a descricdo de um fenémeno
compreendia por em relevo a estrutura eidética em que o objeto intencionado se
constitui enquanto tal na visada intencional da consciéncia. Pela descrigéo
fenomenoldgica poder-se-ia chegar ao conhecimento do fendémeno sem
qualquer pressuposicdo metafisica, mas purgando suas variacbes, fazer
ascender aquilo que nele permanece invariavel, o €6o¢ (eidos) do fendémeno
(POGGELER, 1986, p. 73)
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Husserl, compelido pelo desejo de tomar o fendbmeno em sua idealidade,
empreendera uma virada na sua fenomenologia que o reconduziu para o interior
da consciéncia intencional (RODRIGUEZ, 1997, p. 37-38). Ir ao fenémeno
enquanto tal, passou a significar, ndo outra coisa, que retornar a consciéncia
transcendental como “[...] fonte derradeira de toda dotacdo de sentido e, com
isso, sob 0 dominio da ideia da pesquisa constitucional, provocar a aproximacao
de Husserl com o idealismo neokantiano” (GADAMER, 2012a, p. 161).

A fenomenologia em Heidegger, por sua vez, se desprendera da
compreensao husserliana na medida em que ele percebeu como o exercicio
fenomenoldgico de seu mestre encontrava-se submetido aos expedientes de
uma filosofia do sujeito, aos moldes da modernidade que perfez o olhar de
Husserl sobre o fendbmeno. Acontece que, o movimento de deixar e fazer ver o
fenbmeno em Husserl continuava a precisar de um olhar reflexivo sobre os
fenbmenos, porque o comportamento fundamental guardava uma relacéo
objetivante entre uma consciéncia e os entes que seriam observados. O que
Heidegger considerava erréneo na filosofia de Husserl j& era em A ideia da

Filosofia e o problema da visdo de mundo (1919) apontado como:

[...] Colocamos as vivéncias diante de nés, arrancando-as do
viver imediato; metemos a méo, por assim dizer, na corrente
flutuante das vivéncias e entressacamos uma ou Vvarias
vivéncias, quer dizer, <<detemos a corrente>> [...] (2005 [1919],
p. 122).

Em Heidegger, o fendmeno é apreendido em seu dar-se enquanto tal, a
partir de uma radicalizacdo da estrutura intencional desvelada por Husserl. O
esquema intencional heideggeriano abre-se para pensar o ato em que
consciéncia e objeto se constituem, ndo se persegue outra coisa do que dar
expressao ao despontar do sentido, 0 acessar a abertura primaria da experiéncia
(FERRER, 2014, p. 150).

Nos anos de sua jovem docéncia, Heidegger ja procurava trazer a cena o
carater significativo do fenbmeno e afirmava que o que se da imediatamente no
dar-se do fenbmeno € a significacdo. Na expresséao “[...] tudo € mundano, munda
[es ist alles welthaft, << es weltet>>]" (HEIDEGGER, 2005 [1919], p. 88), o
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filésofo pobs a filosofia em contato com aquele momento de ecloséo do fenébmeno,
pds em descoberto a fonte de toda doacdo do fenbmeno, melhor dizendo,
permitiu & filosofia se perguntar pelo fenbmeno ndo como aquilo que aparece,

isso ja fazem as ciéncias, mas em seu ato de aparecer (HENRY, 2014, p. 39).

Tratado aspectos sobre a consideracao heideggeriana de fenémeno, cabe
considerar a respeito de como o fenbmeno se explicita em saber, que tipo de
comportamento consegue explicitar o fenbmeno, ou seja, qual é o logos que
Heidegger sugere para a fenomenologia. Decorre que, se a fenomenologia se
ocupa com “[...] o aparecer que brilha em todo fenbmeno” (HENRY, 2014, p. 43)
€ que esse aparecer ndo € nenhum ente ou um campo objetivo, mas um
horizonte desde o qual se da a visibilidade e o despontar de algo em caréater de
significancia, convém que o deixar e fazer ver o fendbmeno seja liberto do dominio
teorético, o qual o conforma em objeto, para poder reconduzi-lo ao ambito em

gue o fenbmeno aparece com sentido.

Neste caso, aquilo que o fenbmeno € sb se pde em evidéncia sob a guia
de um saber filoséfico que esteja atento a esse ambito em que se abre
compreensao, um saber que se ergue pelo esforco de articular sentido, de trazer
para o campo do questionamento o0 horizonte ndo objetivavel da
fenomenalidade, o qual se aclara, mas também se encoberta no acontecer do
fendbmeno, que vem a compreensdo, sem que com isso deixe de ser
incompreensivel (GADAMER, 2012b, p. 73-74). Em discussao estd, portanto, a
pergunta: Que logos habita a articulacdo de sentido? Que logos deixa e faz ver

o horizonte em que o fendmeno se constitui?

Mais uma vez vale remeter a Ser e Tempo (1927), em que Heidegger
expde sem rodeios um novo paradigma para a fenomenologia: “[...] Da propria
investigacgdo resulta que o sentido metodolégico da descricdo fenomenoldgica é
interpretacdo. O Aéyo¢ da fenomenologia do ser-ai possui o carater de epunvever’
(HEIDEGGER, 2015 [1927], p. 77). O que interessa aqui é a afirmacéo da
estrutura hermenéutica da fenomenologia, inerente a prépria abertura
compreensiva em que fendmeno se constitui como tal. O carater interpretativo
do fenbmeno ndo é um recurso metodologico, mas uma condi¢cdo do aparecer
de algo com sentido, pois € por meio da hermenéutica que se anuncia O

fenbmeno em sua fenomenalidade compreensiva.
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Isso quer dizer que: o logos hermenéutico ndo € uma modalidade de
conhecimento sobre a experiencia fundamental no despontar do fendmeno, mas,
propriamente, € o modo pelo qual essa mesma experiéncia vem a luz “[...] como
uma possibilidade de vir a compreender-se e de ser essa compreensao”
(HEIDEGGER, 2013 [1923], p. 21). Interpretar, portanto, € o como proprio e

distintivo desse ambito compreensivo em que algo se da com significancia.

O movimento empreendido até o momento traz a tona que a filosofia
demanda sempre um exercicio de autocompreensédo, ou seja: “[...] ela sempre
de novo deva tornar sua esséncia clara para si mesma”’ (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 12). O que se descerrou com a investigacao levada a cabo sobre a
fenomenologia de Heidegger, da vez a se pensar que uma compreensao propria
da filosofia ndo se alcanca pela determinacdo de sua atitude e contetdo, porque,
haja vista, em filosofia ndo é decisivo o0 “ocupar-se com”, mas o modo desde o

qgual algo como o “ocupar-se com” se da.

A filosofia ndo se elucida por determinagdes conceituais ou construcdes
de sistemas, seu sentido deita raizes no proprio irromper do exercicio filoséfico,
pois em seu movimento de perguntar, reverbera aquela abertura de mundo que
rompe a objetividade cristalizada para dar expressao a dinamicidade originaria
da vida. Para Ferrer (2014, p. 204), por exemplo, a autocompreensao da filosofia
€ um movimento de aclaracao imanente da experiéncia fundamental, com isso
ele pretende indicar que a filosofia se erige no dominio da experiéncia
fundamental, o qual ela procura explicitar, sendo isso também um exercicio de

experimentar no filosofar seu ambito principial.

No que foi dito, pontua-se, entao, a intrinseca vinculag¢éo entre a irrupcéo
da filosofia e a experiéncia fundamental. Na Introducdo a fenomenologia da
religido, a questdo da autocompreensdo da filosofia cumpre a fungcéo de
introduzir o movimento heideggeriano de retorno ao ponto de partida da filosofia:
a experiéncia fatica da vida (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 15). Esse retorno,
por sua vez, so se viabiliza pela transformacéo da descricdo fenomenologica, ela
precisa atender as demandas do terreno atematico e preteorético da facticidade
da vida sob o qual ela se assenta. Isso significa que, a filosofia precisara
reelaborar-se como exercicio de escuta e explicitacdo imanente do solo da vida
fatica (FERRER, 2014, p. 179).
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Este é o cenario em que a filosofia aparece como uma ciéncia originaria,
como a ciéncia originariamente rigorosa, porque preocupada com uma forma
genuina e autentica de perguntar pelo ambito da doacdo imediata da vida e
entregue ao exercicio de compreender o fendmeno antes de qualquer
modificacdo abstrata e objetificante (ESCUDERO, 2000, p. 129-130).

1.2.3 O terreno da vida fatica

O itinerério percorrido até o momento trouxe este trabalho ao despontar
de uma noc¢ado medular do pensamento de Heidegger: a filosofia tem seu ponto
de partida na experiéncia fatica da vida. Isso significa que a vida € mais que um
ponto inicial do qual a filosofia se emancipou. Enquanto ponto de partida, ela é
0 ambito originario da criacao filosofica. Tal afirmacdo pds em primeiro plano o
fendbmeno da vida em sua relagdo com o filosofar, e, tdo logo, permitiu perceber
elementos que foram associados ao pensamento filoséfico, e que néo fizeram

outra coisa que esconder sua vitalidade.

Nesse sentido, urge trazer a palavra indicios da vida fatica enquanto
fenbmeno. Mais uma vez, é digno de nota a atencdo que Heidegger dedica ao
esclarecimento do exercicio filoséfico, que se lanca ao trabalho de delimitar
conceitualmente o fenbmeno da vida. Em Notas sobre “a psicologia das visées
de mundo” de Karl Jaspers (1919-1921), Heidegger deixa patente que existe um
risco da filosofia passar pelo fendmeno da vida sem percebé-lo. Na discusséo
sobre a concepcao prévia que fundamenta a filosofia de Karl Jaspers e sua
intencdo de delimitar o conceito de vida, por exemplo, Heidegger (2008 [1919])

traz esse problema a questao:

A concepcgédo prévia [...] deve agora ser interrogada para que
vejamos se ela de fato visa, se ela pode visar aquilo que ela quer
propriamente tornar visivel e aprender, os fendmenos da
existéncia [...] ou entdo, se as coisas ndo se dao para ela de tal
modo que, onde ela impera, j& ndo é mais possivel sequer
“circular ao redor” do fendmeno da existéncia (p. 38).

Essa citacéo sinaliza que o empreendimento heideggeriano se ocupa em

estabelecer uma maneira propria de pensar a vida. O interesse pela nogéao de
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existéncia (Existenz) é contrastar com a tradicéo filoséfica, que se servindo de
uma abordagem observadora da vida (Leben) produziu uma indevida objetivacao
da mesma, resultando em uma vaga e ambigua interpretacdo desse fendbmeno
(CARBONE, 2014/2015, p. 135-136). Com a nocao de existéncia, Heidegger
afasta o fenbmeno da vida das correntes filosofias que a objetivam, para abrir
caminhos de acesso a originariedade da vida no préprio movimento de pensa-la
(FERNANDES, 2015, p. 16), assegurando-se principalmente em acompanhar a
vida na manifestacao de seu teor mais fundamental. Isso decorre do fato de que,
a filosofia interroga-se sobre a vida desde a compreensao de que ela mesma &
“[...] um como-fundamental (Grundwie) da proépria vida” (HEIDEGGER, 2011
[1921/22], p. 92).

Adiante, na Introducéo a Fenomenologia da Religido, a questdo da vida
fatica aparece entrelacada com a da experiéncia fatica da vida. No texto, o
fenbmeno da vida destaca-se com dois acentos, um indicado no verbo viver
(leben) e o outro na consideragdo da experiéncia (Erfahrung). Vale distinguir
esses acentos na argumentacao de Heidegger (2014 [1920/21]):

[...] vemos a experiéncia da vida apenas segundo a dire¢éo do
comportamento que experimenta. Assim, definimos o que é
experimentado — o vivido — enquanto “mundo”, ndo como objeto.
“Mundo” [Welt] é algo no qual se pode viver (hnum objeto ndo é
possivel viver) (p. 16).

A citacdo acima compde um trecho importante do paragrafo dedicado a
descricdo fenomenoldgica da experiéncia fatica da vida. No conjunto, o
argumento distingue a experiéncia da vida da experiéncia de tomada de
conhecimento, introduz a no¢cdo de mundo e discorre sobre seus modos de
articulacdo. Com efeito, chama a atencéo o que é indicado sobre o fenbmeno da

vida nos acentos da experiéncia e do viver.

No conceito experiéncia fatica da vida, o acento estd sob o termo
experiéncia fatica, que Heidegger caracteriza como uma modalidade mais
originaria de acessar a vida. Sobre esse dominio da experiéncia fatica da vida
abordar-se-a mais adiante, por ora, cabe indicar que ele pode ser vislumbrando

em duas passagens, nas quais Heidegger trata da nocdo de experiéncia: no



38

paragrafo terceiro de Introducdo a Fenomenologia da Religido, que considera
especificamente sobre a experiéncia fatica da vida (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 14) e em Interpretacdes fenomenoldgicas sobre Aristoteles, no
subtitulo sobre o sentido relacional da vida (HEIDEGGER, 2011 [1921/22], p.
104).

[113

Na afirmagao de Heidegger, “Mundo’ [Welt] é algo no qual se pode viver
(num objeto ndo é possivel viver)” (2014 [1920/21], p. 16), descortina-se um
fendmeno fundamental indicado pelo verbo viver. A interpretacado contrapde a
categoria fenomenoloégica mundo a de objeto, em mundo ha relacdo com o
fenbmeno da vida, sendo mundo caracterizado como aquilo que é vivido,
conquanto em objeto o fendmeno da vida se obscurece, de modo que, embora
0s objetos possam ser remetidos a vida, ndo se estd mais a apontar para vida
como um fendmeno, mas para um “objeto-coisa”. Como esclarece Heidegger em
Notas sobre “a psicologia das visées de mundo” de Karl Jaspers, a vida enquanto
algo objetual € o &mbito mais universal em que as coisas ocorrem, “[...] € aregido
‘circum-includente’, na qual se desenrolam os processos construtivo e destrutivo

da vida” (2008 [1919/21], p. 28).

Na relacdo do verbo viver com mundo, se entreve algo de primordial do
fendbmeno da vida. Acontece que, entre viver e aquilo que é vivido (mundo) existe
uma “relacionalidade” muito peculiar, mundo e viver ndo séo duas objetualidades
subsistentes por si que estabelecem um certo tipo de vinculagdo (como o seriam,
por exemplo, sujeito e objeto) (HEIDEGGER, 2011 [1921/22], p. 99). No
significado verbal de vida, o fundamental é que ainda ressoa ecos do irromper
originario do fenébmeno (HEIDEGGER, 2005, p. 119), pulsa nele a relacao
primordial em que se constitui mundo, ademais, o verbo viver remete a abertura
de horizonte que permite a vinda do sentido (POTESTA, 2013, p. 96).

Remontando ao texto A ideia da Filosofia e o problema da visdo de
mundo, na considerag¢ao heideggeriana sobre a vivéncia da pergunta “Ha algo?”,
destaca-se a preocupacédo do pensador com a doacgao originaria que antecede

as entidades e suas relagdes com o fendmeno da vida. Elucida Heidegger:

Que significa o “se da” ou “ha”? Ha nameros, ha tridngulos, ha
guadros de Rembrandt, ha submarinos. [...] Mdltiplas formas de
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dizer “hd@”, e em cada caso tem um sentido diferente, ainda que
sempre remetam a um idéntico momento significativo.
Precisamente por sua simplicidade, este ha — completamente
vazio e carente de significados determinados — tem um caréter
profundamente enigmético (2005 [1919], p. 82).

Esta citacdo insere-se na exposi¢do inicial da analise heideggeriana da
estrutura da vivéncia. Na pergunta, “Ha algo?” Heidegger defronta-se com um
solo que ele caracteriza como enigmatico. Um pouco antes, ele expde que seu
empreendimento significa um caminho pelo deserto de quem deixou de conhecer
coisas e passou a andar pelo solo do jardim em que esta a arvore da vida — Gn
2,9 (HEIDEGGER, 2005 [1919], p. 79). Esse campo em que Heidegger se
introduziu progressivamente delinear-se-4 como terreno da manifestacao do ser.
Este € o ponto decisivo em que o pensamento dele desemboca: antes que algo
se constitua como coisa (numeros, triangulos, quadros, submarinos), se
descobre “[...] um fundo ‘indizivel’, invisivel ou impensavel a partir do qual a coisa
se faz coisa: se descobre a ‘origem do sentido’ ou o sentido do ser” (POTESTA,
2013, p. 108-109).

O acontecer originario da vida, portanto, se descerra hdo como uma
realidade fundamental na qual se inserem todos os demais fenbmenos
(HEIDEGGER, 2008 [1919/21]), mas como um ambito que reluz nos fenbmenos,
um “[...] horizonte de visibilidade do qual cada coisa pode tornar-se visivel para
nés” (HENRY, 2014, p. 59). Esse horizonte de doacao originario e pré-mundano,
embora tenha a forca de trazer a manifestacdo todos os entes e “[...] permite
receber o que se déa (es gibt) como um dado (Gegeben)” (POTESTA, 2013, p.
105), ndo se entrega a intuicdo cientifica, antes pela postura cientifica completa
sua tendéncia de “[...] encobrir seu proprio ser como movimento” (CAPUTO,
1993, p. 77).

Compreendendo melhor, a vida fatica tem em sua propria fenomenalidade
uma fronteira intransponivel. A fenomenologia, embora possa acompanhar na
manifestagcdo dos fendbmenos o desvelar da dinamica da vida, ndo podera,
todavia, suplantar a imediaticidade da vida mesma, razdo pela qual a
originariedade da vida fatica continuarda velada para a fenomenologia
(CARBONE, 2014/2015, p. 140). Nas palavras de Gadamer encontra-se
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sintetizado esse movimento paradoxal da vida, da sua fenomenalidade que traz

a manifestacao os entes, concomitante o velar-se de seu carater originario:

[...] a vida ndo apenas desperta e desponta como uma semente
e esté por assim dizer aberta para todo ente, tal como a semente
se abre na flor e no fruto. [...] Ao contréario, a vida € de um tal
modo que ela cria e erige constantemente em torno de si
encobrimentos [...] “Ela constantemente se envolve uma vez
mais em névoa”. Com certeza, a vida desperta € marcada pela
clareza e pala abertura para tudo o que é — e entao, tudo € de
repente uma vez mais encoberto e velado. Assim, sempre nos
deparamos uma vez mais com um limite de toda abertura que
sempre se retrai novamente para mais além (2012b, p. 74).

O que Gadamer traz a compreensao € gue a vida se encobre no reluzir
dos entes. Completa essa argumentacao Caputo (1993, p. 75), ao destacar que
a luminosidade da vida se da de forma refletida nos fenémenos, o que implica
seu esfacelamento na multiplicidade de modos de ser dos entes.

De tudo o que foi dito, vale ainda indicar de que modo a fenomenologia
de Heidegger avancara na direcdo do movimento originario da vida acercando-
se progressivamente de uma ontologia fundamental. Por exemplo: enquanto em
A ideia da Filosofia e o problema da visdo de mundo (1919), Heidegger parte da
caracterizacao do evento mundo como impessoal, em Notas sobre “a psicologia
das visées de mundo” de Karl Jaspers (1919-21), o pensador interpreta o
fendbmeno da vida a partir da compreenséo de existéncia, acentuando, desse
modo, o mundo do si-mesmo. Por sua vez, em Introducao a Fenomenologia da
Religido (1920-21) Heidegger encontrard no cristianismo primitivo o paradigma
histérico da experiéncia fatica do mundo do si-mesmo (CARBONE, 2014/2015,
p. 131-142). J4 em Interpretagcbes Fenomenologicas sobre Aristoteles, a vida
tomara contornos que sugerem o aprofundamento no sentido da manifestacéo
do ser, diz o pensador: “[...] um sentido todo préprio que perpassa tudo:
vida=Dasein, ‘Ser’ na e através da vida” (HEIDEGGER, 2011 [1921/22] p. 98); e,
em Ontologia: Hermenéutica da facticidade, a tese sugere que o fenémeno da
vida deita seu sentido no ambito ontolégico: “Caso se tome a ‘vida’ como um

modo de ‘ser’, entao, ‘vida fatica’ quer dizer: nosso proprio ser-ai enquanto ‘ar’,
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em qualquer expressao aberta no tocante a seu ser em seu carater ontolodgico”
(HEIDEGGER, 2013 [1923], p. 14).

Ainda falta esclarecer algo sobre a dimensao fatica (faktische) da vida.
ApOs tratar da condicdo originaria da vida até a sua determinagéo ontologica,
cabe reler o ja exposto sob a chave do modo fatico da vida. O ponto de partida
sera uma pergunta e uma afirmacao inscritas em textos que comungam de um
mesmo contexto filoséfico. Em Notas sobre “a psicologia das visbées de mundo”
de Karl Jaspers se pergunta: “Como é, afinal, que a ‘vida’ esta ai? E aquilo que
esta ai até o presente, como é conquistado” (HEIDEGGER, 2008 [1919/21], p.
49). Tao relevante quanto, é a afirmacéo heideggeriana em A ideia da filosofia e
o0 problema da visdo de mundo: “A vivéncia tem um agora, esta ai [...]"
(HEIDEGGER, 2005 [1919], p. 84).

Nas citacdes acima ressalta-se uma determinacédo fundamental da vida,
esta “esta ai”. Na tradicao filoséfica uma orientacdo objetiva exterior prevaleceu
na interpretacdo dessa questdo, o ai seria o factual, o objeto “[...] tem a
propriedade de ocorrer no tempo, de transformar-se” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21] p. 33]. Com efeito, a diregcdo que conduz ao “que esta ai” demanda
uma compreensdo de sentido alicercada na dimensao historica. Em Introducéo
a Fenomenologia da Religido, Heidegger delimita o campo conceitual: “O
conceito fatico [...] deve ser compreendido apenas através e pelo conceito de
‘historico” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 14), e, depois, expde seu sentido
fenomenolégico: “O histoérico é vitalidade imediata num sentido mais amplo do
gue apenas fato historico subsistente no cérebro de um logico [...]"
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 33).

O que se pde em relevo no carater fatico da vida € que nele se implica
que a vida seja “[...] vivenciada hic et nunc, e realizada nessa situagao historico-
espiritual” (HEIDEGGER, 2008 [1919/21], p. 43). Assim, a dimensao fatica
remete a imediaticidade do fendmeno da vida. Ao desconsiderar sua densidade
fatica, lida-se com a vida desprovendo-a de sua vitalidade, de modo que, quanto
mais distante de sua condig&o hic et nunc, quer dizer, da sua manifestagdo no
aqui e agora de uma situacdo histérica espiritual, menos se vé o fenébmeno da

vida.
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De que maneira € possivel aprender e tornar visivel o fendbmeno da vida?
A resposta que Heidegger tem para isso esta em seu texto de comentario a
Jaspers é: a vida fatica “[...] descortina-se apenas para uma realizacao histérica
da experiéncia” (HEIDEGGER, 2008 [1919/21], p. 43). O que se quer guardar
dessa argumentacdo € a ascensao do elemento fatico a condicdo de questao
filosofica, que, no caso, significa reconduzir o fendbmeno da vida ao seu
enraizamento historico, do qual foi arrancado para servir a uma filosofia que
estabeleceu a vida como “..] uma regido totalizante que abarca uma
multiplicidade de fenbmenos” (HEIDEGGER, 2008 [1919/21] p. 50).

1.3 A experiéncia fatica como lugar para pensar a vida

No inicio deste trabalho sustentou-se a existéncia de uma estreita
vinculagéo entra a filosofia e a experiéncia fundamental da vida que a origina. O
gue se perseguiu apos isso, foram tentativas de regressar a esse momento
inaugural do filosofar, que desembocou na consideracdao do fendmeno da vida
fatica. Com efeito, a experiéncia fundamental antes acenada em sua importancia
para a origem do filosofar, agora devera ser compreendida em seu carater

préprio, para que assim o objetivo deste capitulo chegue a termo.

Para tanto, demanda-se que esta subsecdo lance um olhar sobre a
experiéncia fatica, primeiro distinguindo-a da atitude tedrico-cientifica, que
conforma a vida a um objeto e a priva de sua vitalidade, e num segundo
momento, tratando do carater de significAncia da experiéncia fatica e sua

maneira mais genuina de acesso a vida.

1.3.1 A privagéo da vida no dominio tedérico-cientifico

A questdo da privacdo da vida (Ent-lebnis), também indicada como “des-
vitalizagao”, percorre abrangentemente as prele¢cdes do jovem Heidegger. Em
Introducdo a Fenomenologia da Religido, particularmente no paragrafo sétimo,
encontra-se uma porta de acesso para esse tema. O assunto do trecho € o
fendmeno do histérico. No caso, Heidegger constata que o conceito até entéo foi
“[...] expresso ao modo de objetos” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 33),
enquanto fato historico. O que se acentua na consideracdo do pensador é o
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poder que o dominio da objetivacéo exerce sobre o historico, forca tal, capaz de
reduzir um fenémeno primordial a uma relagéo objetiva: “[...] uma propriedade
de um objeto sujeito a mudanga temporal” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 33).
Sobre esses termos, Heidegger desfere uma notavel interpretacdo concernente
a todo fenbmeno em sua relacdo com a atitude tedrica: essa concepcao que
determina ao modo de objeto o histérico “[...] resulta apenas do esvaziamento
teorico-cientifico do fendbmeno da vida” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 33).

De que modo acontece o esvaziamento da vida no conhecimento tedrico-
cientifico? Para se compreender esta questao ha que se descrever a logica do
conhecimento tedrico-cientifico e seu processo de crescente objetivacdo, assim,
poder-se-4 alcancar uma visao da violéncia que a objetivacdo exerce sobre o

fendbmeno da vida.

Gadamer, no artigo A Ideia da logica hegeliana (1971) faz um comentario
sobre a compreensdo de reflexdo de Heidegger. Adentrando na légica da
reflexdo, ele traz a luz a pressuposicao que sustenta 0 comportamento tedérico-
cientifico: “[...] o mostrar-se, que vem ao nosso encontro como o objeto do pensar
e do determinar, possui essencialmente o0 modo de vir ao encontro do ‘objeto™
(GADAMER, 2012a, p. 119). Destaca-se na citacdo o mostrar-se do fenbmeno
sob o modo de objeto. O que se notabiliza € uma légica que conforma o
fenbmeno a uma coisa provida de qualidades objetivas observaveis pelo pensar,
tais como: extensao, peso, cor, etc. (HEIDEGGER, 2005 [1919], p. 107). Essa
l6gica se enraiza na ideia de coisa, na conviccdo de que ela “[...] esta
simplesmente ai como tal, quer dizer, é real, existe. A realidade, portanto, [...] [é]
uma caracteristica inerente a esséncia da coisa” (HEIDEGGER, 2005 [1919], p.

107).

Acontece que a atitude teorética procede de modo a transformar o ente
em objeto (GADAMER, 2012a, p.119). As ciéncias particulares e a filosofia, que
se compreende como cientifica, testificam esse esforco de conformar objetos e
mesmo de regular objetivamente a vida. Por exemplo, enquanto a ciéncia
empenha-se em estabelecer “[...] uma ordem do objeto de modo cada vez mais
rigorosa [...] radicada nas coisas mesmas” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 21),
a filosofia realiza o mesmo procedimento, sé que num nivel mais elevado, na

dimenséo dos objetos néo sensiveis, ou na busca do “[...] ultimo nexo estrutural
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da objetualidade em geral” (HEIDEGGER, 2014, [1920/21], p. 19). Interessante
€ que essa atitude teorética seja assumida como autoevidente e pressuposta
como principio para todo conhecimento rigoroso (HEIDEGGER, 2005 [1919], p.
105).

O que se negligencia na atitude tedrico-cientifica, com efeito, € que se
contrape artificialmente o sujeito a um objeto (ESCUDERO, 2000, p. 153). No
comentario heideggeriano sobre A psicologia das visdes de mundo, o filésofo
nota a arquitetura do pensamento teorético sintetizada por Jaspers. O ponto de
partida € o fendmeno originario da cisdo-sujeito-objeto, essa cisdo “
esséncia definitiva da compreensao” (HEIDEGGER, 2008 [1919/21], p. 31). No

caso, o caminho até o conhecimento se constréi, em boa parte, na descri¢cdo de

[.]éa

propriedades do sujeito e do objeto, que, inclusive, mostram-se como irredutiveis
umas as outras. Jaspers considera essa cisdo-sujeito-objeto como a forma
essencial do homem viver (HEIDEGGER, 2008 [1919/21], p. 30-31). Heidegger
explica que essa estrutura “[...] exige, em ultima instancia que ‘se estabelega
uma atitude’ de observacgao tedrica” (HEIDEGGER, 2008 [1919/21], p. 31) e que
isso ancora-se em um modo de apreensao correlativa, que conforma o correlato
objetual na forma de coisa objetiva (HEIDEGGER, 2008 [1919/21], p. 31-32).

A atitude teorética, desse modo, sustenta-se ajustando a vida imediata
num esquema que a forga a ser objeto de uma consciéncia autdbnoma
(ESCUDERO, 2000, p. 141). O comportamento tedrico costura a relacdo entre
objeto e sujeito com a nocao de processo, que, de certo modo, garante que a
vida discorra diante de um eu cognoscente enquanto objeto cognoscivel
(HEIDEGGER, 2005 [1919], p. 89), todavia, a despeito de desprové-la de toda
sua vitalidade. Como aponta Heidegger (2005 [1919]), o problema é que: “[...] 0
objetivo, o conhecido esta, como tal separado, destacado da auténtica vivéncia”
(p. 89). E, em seguida, desfere um argumento conclusivo: “A vivéncia nao desfila
diante de mim como um objeto ou como uma coisa que eu coloco ai, mas que
eu mesmo me a-proprio, e ela se a-propria de si mesma segundo sua esséncia”
(HEIDEGGER, 2005 [1919], p. 91).

Retornando ao problema do esvaziamento do fendmeno da vida, o que se
mostra crucial € a progressiva perda de vitalidade, que culmina na total regulacéo

objetiva da vida. Para Heidegger, o que acontece é “[...] uma progressiva e
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destrutiva infecgao teorética do circundante” (HEIDEGGER, 2005 [1919], p. 107).
A chave para entender a critica heideggeriana é a convic¢ao de que a vida nao
pode ser objetivada. No caso, na objetivacdo da vida se sucede uma ruptura
entre o viver e o vivido, para ser tomado ao modo de conhecimento o vivido se
“des-vitaliza”, quer dizer, perde a dindmica da vivéncia, aparta-se do ritmo vital
do fenébmeno (FERRER, 2014, p. 175).

Nesse sentido, com a problematizacdo da privacéo da vida na tomada de
conhecimento tedrico-cientifico, elucida-se que a objetivacdo € uma experiéncia
des-vivificadora (HEIDEGGER, 2005 [1919], p. 89). O trato tedrico com a vida
despoja-a de seu carater significativo, circundante e histérico, como assinala o

pensador:

Em esta esfera jA se apagou a acdo do mundear. [...] O
significativo é des-significado até o ponto de ser reduzido ao
simples dado de ser-real. A vivéncia do entorno é despojada da
vida até o ponto de ser reduzida ao mero reconhecimento de
algo real enquanto tal. O eu historico, por sua vez, é des-
historicizado até o ponto de ser reduzido a um resto especifico
de ego-idade em correlacdo com o coisal [...] (HEIDEGGER,
2005 [1919], p. 108).

A citacdo acima delimita o ambito do conhecimento tedrico, t&o
prontamente quanto faz lancar visdo sobre um horizonte mais originario de
experiéncia da vida. O que fica patente € que, no impeto crescente de
objetivacdo, a atitude teorética extrai as vivéncias do seu ambito originario, a
teoria demanda um trato com a vida que obscurece seus contextos, que encobre
a malha significativa desde a qual a vida se autocompreende (CARBONE,
2014/2015, p. 137).

A intepretacdo heideggeriana compreende como problema do dominio
teorético: “Quando tento explicar o mundo circundante em chave teorética, este
se desmorona” (HEIDEGGER, 2005 [1919], p. 104). Desaba aqui um mundo que
Vé as coisas em si mesmas, e irrompe uma nova experiéncia da vida alcada sob

a compreensao da dimensao significativa do mundo circundante.
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1.3.2 A experiéncia fatica e seu carater de significancia

O percurso interpretativo deste capitulo alcanca na problematizacdo da
experiéncia fatica da vida o motivo que dirigiu seu andamento. O dominio da
experiéncia fatica tornou-se deveras relevante com a consideracdo do terreno
da vida. Fora dito que a experiéncia seria um modo de se aproximar do ambito
originario da vida, também se sublinhou que a vida em si mesma é inacessivel.
Ela, mistério em si e para si, € intangivel e pode, contudo, ser experimentada de
modo fatico enquanto vida (FERNANDES, 2015, p.16).

O que é propriamente questdo para a fenomenologia? E acessar a vida.
Conguanto, aquilo que a vida € néo se deixa tomar em sua esséncia, ela oculta-
se em uma imediaticidade intransponivel. Interpretou a questdo nos seguintes
termos, Caputo (1993): “A filosofia escolheu para si propria um alvo em
movimento, algo cujo Ser € o préprio movimento” (p. 72). Em outras palavras, a
vida guarda uma dimensao indeterminavel, que € impossivel de ser abarcada
pelo saber fenomenoldgico. Acessar a vida é acompanhar seu movimento que
constitui mundo, e buscar determinar propriedades da vida significa romper seu
fluxo existencial, que implicaria em desvitaliza-la. Carbone também aponta para
essa questdo quando afirma que a fenomenologia heideggeriana esta “[...]
perante a principal e mais grave dificuldade, aquela de uma inextrincavel
vizinhanga da vida a si mesma” (CARBONE, 2014/2015, p. 133).

O que foi dito pde em relevo o seguinte, ainda que a fenomenologia n&o
acenda imediatamente a dinamica originaria da vida, estabelece com ela uma
relacdo na experiéncia fatica da vida. Com efeito, € no dominio da experiéncia
fatica que se faz fenomenologia, pois ela € um fenébmeno particular que, “[...]
embora rompa o andamento natural da vida” (CARBONE, 2014/2015, p.140), e,
portanto, ndo diz da vida desde a imediaticidade de seu “fenomenar”, fala da
vida, contudo, interpretando o “[...] ‘como’ da vida fatica, seu modo de
manifestacédo e de expressao” (CARBONE, 2014/2015, p.140). Isso indica que,
o modo desde o qual a filosofia exprime o fendmeno da vida € o da experiéncia
com carater fatico, como também, que a filosofia surge nesse ambito da
experiéncia fatica da vida. A experiéncia fatica, nas palavras de Heidegger: “[...]
torna possivel nela mesma o caminho para a filosofia” (HEIDEGGER, 2012, p.
15).
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Este contexto demanda trazer a questdo o significado de experiéncia
fatica da vida. Essa € a pergunta que Heidegger se faz na abertura do terceiro
paragrafo de Introducdo a fenomenologia da religido (1920/21), e que ele

responde nos seguintes termos:

[...] “Experiéncia” designa: 1) ocupacdo que experimenta; 2) o
que é experimentado através dela. Nés, porém, determinamos
com este propdsito a palavra em seu duplo significado, porque
ela exprime justamente o essencial da experiéncia fatica da vida,
uma vez que o experimentar mesmo e o experimentado ndo
devem ser colocados como coisas uma ao lado da outra.
‘Experimentar” ndo significa “tomar conhecimento”, mas o
“confrontar-se com” [Sich-Auseinander-Setzen mit] o que é
experimentado, o “afirmar-se” [Sich-Behaupten] das formas
experimentadas. Isso possui um significado tanto positivo
guanto negativo. “Fatico” ndo significa realidade natural, ndo
significa determinacéo causal e nem coisa concreta. O conceito
de “fatico” ndo alcanca seu significado a partir de determinados
pressupostos da teoria do conhecimento, uma vez que deve ser
compreendido apenas através e pelo conceito de “historico”
(HEIDEGGER, 2014 [1920-21] p. 14).

A citagdo inicia-se com a denominagao de experiéncia (Erfahrung).
Estabelece-se, primeiramente, dois momentos estruturais em indissociavel
unido: experimentar (erfahrende) e experimentado (Erfahrene). A unidade da
experiéncia caracteriza-se por uma tensdo constitutiva entre o “confrontar-se
com” do experimentar e “o afirmar-se” do experimentado. Essa tensao recolhe a
dindmica do fendmeno da experiéncia sob o qual Heidegger trabalha almejando
a elucidacdo. Vale destacar em alguns textos do filésofo o itinerario que ele

empreendeu para explicitar o sentido da dinamica experiencial.

Assim, observa-se em A ideia da filosofia e o problema da visdo de
mundo, aonde a questdo da experiéncia aparece no contexto da vivéncia do
mundo circundante e da compreensdo da “acdo de mundear’ (es Weltet).
Heidegger assinala com insisténcia a correlagdo entre “eu-mundo” 4, como se

percebe na citagdo: “Onde quer e sempre que algo mundeie para mim, eu

40O uso do pronome “eu” ndo satisfaz a intencao do emprego que Heidegger faz do termo Selbst.
Por Selbst, Heidegger procura intensificar o mundo do si-préprio, enquanto o &mbito da
experiéncia da vida. E uma fenomenologia ndo do “eu”, mas do “si” ou, talvez, do “mim”. Com
efeito, falta o recurso linguistico mais apropriado na lingua portuguesa para indicar essa

realidade.
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participo de alguma maneira desse mundear’” (HEIDEGGER, 2005, p. 89). O
acento do filosofo sobre a “acdo de mundear” parte da compreensao husserliana
de vivéncia intencional. Como elucida Escudero (2000, p. 179-182), subjaz a
nocao de vivéncia do mundo o esquema intencional husserliano, “eu-mundo”
remetem a estrutura correlativa noéis-noema®. Com efeito, o mais relevante para
o filésofo € compreender o dinamismo da intencionalidade, que ultrapassa os
polos intencionais e permite perceber “[...] um jogo correlativo de mutua
apropriagao” (FERRER, 2014, p. 149). Partindo da estrutura intencional de
Husserl, a filosofia heideggeriana concentra-se em penetrar esse dinamismo,
gue ele acena ser um “[...] viver dirigindo-se até algo” (HEIDEGGER, 2005, p.
83). Os desdobramentos dessa énfase na potencialidade da vida, demandara o
aprimoramento da nocdo de vivéncia, o que, por sua vez, culminara no

descerramento da experiéncia como forma mais adequada de conhecer a vida.

Na prelecéo Introducdo a Fenomenologia da Religido nota-se com que
relevancia o tema da experiéncia favorece a inflexdo heideggeriana da
fenomenologia de Husserl. Pela caracterizacdo da experiéncia em seus
momentos estruturantes, Heidegger abre caminho para um trabalho de
ressignificacdo do dinamismo da intencionalidade, no caso, na nocdo de
experiéncia estd em jogo a procura por uma modalidade mais originario de
considerar a intencionalidade (FERRER, 2014, 39; 69).

Serve a esse objetivo que o0 texto conjugue experimentar e
experimentado, e depois, demarque as especificidades desses dois momentos,
gue se delineiam na releitura heideggeriana dos polos intencionais de Husserl.
No questionamento da experiéncia enquanto experienciar, caracteriza-se “[...] o
jeito e a maneira, ou seja, o como [Wie] do experimentar de cada mundo”
(HEIDEGGER, 2012, p.16), nesse caso, a atencdo recai sobre o modo da
experiéncia. J& na explicitacdo do experimentado através da experiéncia, tem-
se a afirmacdo do conteudo da experiéncia, nesse caso, a atencao esta sobre
aquilo que se experimenta, que, por sua vez, hdo é um objeto, mas mundo
(HEIDEGGER, 2012, p. 16).

5 Em Husserl néesis significa a acdo intencional, no caso, a intencionalidade que se dirige ao
objeto e conforma a doacgéo dos objetos em suas modalidades. Ja o0 néema é o objeto enquanto
correlato da intengdo (ESCUDERO, 2000, p. 186-187).
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O que se alcanca com isso € o refinamento do conceito de experiéncia. A
consideracdo fenomenoldgica da experiéncia evidéncia o dinamismo
experiencial, o qual é capaz de incorporar 0 movimento intencional sem sofrer
com isso deslize em uma atitude teorética. O experienciar fatico sobressai como
uma modalidade mais proxima do préprio movimento da vida, enquanto o
conhecer degenera-se em uma forma de teoria. Vale notar isso na forma como
Heidegger distingue o experimentar da experiéncia fatica do coexperimentar da
tomada de conhecimento:

Em primeiro lugar, € mister compreender o sentido da tomada
de conhecimento a partir da motivagéo do proprio experimentar.
O carater peculiar da experiéncia fatica da vida é o ‘como eu me
coloca diante das coisas’, o jeito e a maneira de experimentar,
nao é coexperimentar. Antes de qualquer decreto de que a
filosofia seja  conhecimento, deve tornar evidente
fenomenologicamente, pela experiéncia fatica da vida, o que
pertence ao sentido do conhecer (HEIDEGGER, 2012, p.16-17).

Do mais, digna-se de nota o raciocinio do fildsofo sobre a nocédo de
experiéncia em mais dois textos, 0s quais corroboram com o0 argumento de que
o pensador compreende o dinamismo experiencial como a modalidade pela qual

o fenbmeno comparece no horizonte da existéncia, ou melhor, na vida fatica.

Em Interpretacbes Fenomenoldgicas sobre Aristoteles o tema da
experiéncia sobressai em meio a busca heideggeriana pelas categorias
fundamentais da vida fatica (HEIDEGGER, 2011, p. 97-145), o assunto em pauta
€ a categoria do cuidar: “[...] vida, segundo seu sentido relacional, deve ser
interpretada como cuidar; cuidar por e cuidar de algo, viver cuidando de algo”
(HEIDEGGER, 2011, p. 103). Nesse meio, a experiéncia irrompe alinhavada com
a nocao de encontro, que, no que lhe concerne, da conta da articulacdo entre o
que “[...] esta e é encontrado no caminho da cura” (HEIDEGGER, 2011, p. 104)
e o0 “[...] como-fundamental da relagéo da vida: cuidar” (HEIDEGGER, 2011, p.
104). Experiéncia, nesse contexto, qualifica-se como 0 modo em que se realiza
0 encontrar, isso quer dizer: primeiro, encontro € o modo fundamental em que
se articula mundo; segundo, esse encontro caracterizado em seu modo de
realizacdo chama-se experiéncia (HEIDEGGER, 2011, p. 104).



50

O outro texto de Heidegger que tem um trato esclarecedor com a nocao
de experiéncia € A caminho da linguagem (1959), o salto para a década de 50
acompanha a argumentacdo de Fernandes (2016), que se atentou para a
compreensao de experiéncia desse texto, no qual h4 uma “[...] caracterizacao
mais refinada do que seja fazer experiéncia de algo” (p. 99). E o seguinte o que
no texto diz Heidegger (2003)

Fazer a experiéncia de alguma coisa significa: a caminho, num
caminho, alcangar alguma coisa. Fazer a experiéncia com
alguma coisa significa que, para alcancarmos 0 que
conseguimos alcancar quando estamos a caminho, € preciso
que isso nos alcance e comova, que nos venha ao encontro e
nos tome, transformando-nos em sua dire¢éo (p. 137).

A referéncia ao caminho retoma o tema do dinamismo da experiéncia. A
indicacao que o texto assume é de que a experiéncia é “[...] um ser e estar a
caminho” (HEIDEGGER, 2003, p.137). No modo como se argumenta, ressalta-
se que a acao de percorrer diz mais sobre a experiéncia do que a acao de
conhecer. Destaca-se também que “[...] fazer uma experiéncia com algo”
(HEIDEGGER, 2003, p. 99) implica receber o que vem no andamento do
caminho, ou seja, articular encontro, acolher e se sintonizar com esse algo que
se faz. A guisa de exemplo, vale a explicacdo heideggeriana do que é fazer a
experiéncia com a linguagem, sustenta ele: é “[...] deixar-nos tocar pela
reivindicacdo da linguagem, a ela nos entregando e com ela nos harmonizando”
(HEIDEGGER, 2003, p. 99).

Regressando ao paragrafo terceiro de Introducdo a Fenomenologia da
Religido, na resposta heideggeriana a pergunta: “o que significa a experiéncia
fatica da vida?”, a segunda parte do argumento posiciona o filésofo quanto ao
aspecto fatico da experiéncia. Vale recobrar sua exposicao: “O conceito ‘fatico’
nao alcanca seu significado a partir de determinados pressupostos da teoria do
conhecimento, uma vez que deve ser compreendido apenas através e pelo
conceito de histérico” (HEIDEGGER, 2012, p. 14).5 No tocante ao ja dito sobre o

6 Sobre essa questéo, o trabalho reporta-se ao que ja foi dito no subtitulo anterior: O terreno da
vida fatica, nos argumentos sobre a dimenséo fatica da vida (p. 38-39).
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fatico da vida ndo se acrescentara nada de novo, apenas cabe reler uma citacao,
agora, sob a chave da experiéncia. Em Notas sobre a “Psicologia das visées de
mundo” de Karl Jaspers, Heidegger (2008) conclui uma discusséo afirmando: “O
fendmeno da existéncia, portanto, descortina-se apenas para uma realizacao
histérica da experiéncia” (p. 43). O que se enfatiza com iSso € que a experiéncia
fatica da vida se experimenta de modo histoérico, o que, por sua vez, denota que

o histérico configure o modo de ser da experiéncia (HEIDEGGER, 2008, p. 43).

Por fim, cabe esclarecer a respeito da compreenséo que Heidegger tem
sobre a significancia (Bedeutsamkeit) como o carater fundamental da
experiéncia fatica da vida. O conceito se faz presente na Introducdo a
Fenomenologia da Religido em um movimento argumentativo para demarcar a
distincdo entre a experiéncia do conhecimento e a experiéncia fatica da vida. A
importancia dessa diferenciacdo reverbera por todo o argumento para o qual o
carater de significancia desponta como uma resposta que ndo coaduna com as
interpretagcbes que advogam por uma leitura da experiéncia com teor
gnosiologico, “[...] nem no sentido de realismo nem no sentido de idealismo”
(HEIDEGGER, 2012, p. 17). Nesse contexto, a questéo desde a qual faz sentido
se perguntar pelo carater peculiar da experiéncia fatica € o da davida quanto a

ser 0 experimentar mais uma modalidade decorrente da atitude tedrica.

Embora o caminho interpretativo até 0 momento tenha se articulado de
modo a sustentar uma relacdo pré-tedrica da experiéncia fatica com a vida, e
tenha demarcado com a interpretacdo da experiéncia a distincdo entre o
conteudo (que) e os modos (como) da manifestacdo dos fendbmenos, ainda
assim, ndo é de todo evidente a incompatibilidade entre a atitude tedrica e a
experiéncia fatica. Ja é claro que a dindmica existencial da vida, quando
considerada pelo conhecimento tedrico, se esvazia e se desvitaliza, conquanto,
0 que garante que o olhar fenomenoldgico da experiéncia ndo esteja também
contaminado pelo comportamento teorético? Como Heidegger supera uma
fenomenologia reflexiva sobre a vivéncia? (CARBONE, 2014/2015, p. 98).

A resposta de Heidegger para isso é que “[...] tudo o que € experimentado
na experiéncia fatica da vida carrega carater de significancia [Bedeutsamkeit]”
(HEIDEGGER, 2012, p. 17). E ainda complementa com a afirmagéo: “No modo

de ser da significancia, que determina o carater do experimentar mesmo, eu
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experimento todas as minhas situagdes faticas da vida” (HEIDEGGER, 2012, p.
17). O que vem a tona com a exposicao do filésofo é a determinacao do carater
da experiéncia fora do enquadramento tedrico. Na configuragdo do conhecer
tedrico supde-se algum tipo de apreenséo correlativa que conforma seu correlato
em uma coisa objetiva, uma coisa capaz de ser abstraida num processo de
conhecimento, um processo que tem por atitude fundamental a observacéo
tedrica (HEIDEGGER, 2008, p. 31). No experimentar fatico aquilo que é
experienciado carece de carater objetivo, mas se articula em uma certa
significancia (FERNANDES, 2016, p. 100), isso quer dizer que aquilo que vém
ao encontro na experiéncia fatica participa de um contexto significativo que o
possibilita enquanto tal. Além disso, que experimentar algo sé € possivel em sua
significatividade, o que demanda ver o entorno significativo que o reveste de
significado (ESCUDERO, 2000, p. 159). Neste caso, a atitude fundamental que
promove a experiéncia ndo é a observacao de objetos, mas a interpretacdo do
mundo, pois 0 que se experiencia participa de uma articulagdo compreensiva,
um fazer-se mundo, que n&o é um mero contrapor-se a um objeto (ESCUDERO,
2000, p. 156).

Nesse contexto, faz sentido falar de experimentar como significancia
(HEIDEGGER, 2012, p. 18) e experimentar na significancia (HEIDEGGER, 2011,
p. 104), porque aquilo que se da em manifestagdo ndo € um “[...] ‘estado de
coisas’ (Schverhalt), prépria da logica formal, [mas um] [..] ‘nexo de
significatividade’, peculiar da hermenéutica” (ESCUDERO, 2000, p. 159).

Dito isso, 0 que se alcanca ao término deste subtitulo € contato com a
realidade contrastante e inconciliavel entre o carater objetivo da teoria e o carater
de significancia da experiéncia. Onde ha teoria, ali se suprime o carater de
significatividade da experiéncia da vida; onde ha experiéncia fatica da vida, ali
importa “[...] a conexado de significado em que vem a acontecer a experiéncia
vivida” (CARBONE, 2014/2015, p. 95).

De tudo o que foi dito vem a confirmacdo de que € a experiéncia fatica
uma modalidade mais genuina de acesso vida. Ela, por respeitar o curso e a
dindmica da vida, ndo objetiva o desdobramento fatico do existir, bem ao
contrario, favorece que a vida se mostre em sua articulacdo constitutiva do
mundo (ESCUDERO, 2000, p. 156).



53

Por fim, retoma-se mais uma vez a questdo que motivou este capitulo:
Como a experiéncia fatica da vida ascendeu ao horizonte da questao filosoéfica?
A resposta que se construiu neste texto alinha-se a sintese de Caputo (1993, p.
77): “A filosofia persegue de modo vigilante a questionabilidade da vida fatica”
(p. 77). Com isso, se quer realcar conclusivamente que a experiéncia fatica da
vida é o lugar originario da questéao filoséfica. O que se p6s a luz foi que a vida
ndo é simplesmente um tema capaz de ser problematizado pela filosofia, mas a
mais propria condi¢&o da experiéncia filosofica. Ademais, que a filosofia tem seu
ponto de partida na dindmica experiencial da vida fatica, como uma modalidade

de experiéncia que habita a questionabilidade da vida.






2 O SENTIDO DE REALIZACAO E A TEMATIZACAO DO COMO DA
PROCLAMACAO DE PAULO

O caminho que se percorreu até o momento aproximou este exercicio de
exposicao do ambito originario da vida e de sua experiéncia fatica. A estrutura
primordial que se elucidou conta com dois elementos: o primeiro € que a vida
guarda uma dinamica originaria, que em sua dinamicidade fulcral ndo pode ser
abarcada em um conhecimento; a segunda descoberta € que a experiéncia fatica
€ a modalidade mais apropriada para se interpretar o fendmeno da vida. A
compreensao dessa relacdo entre vida fatica e experiéncia fatica da vida
providencia as condicbes para um novo “mergulho”, sob o impulso da
experiéncia fatica, no mistério da vida. Agora, buscando os indicios de seu

principio de articulacao.

A imersédo que este capitulo se prop0e a fazer refere-se a um regresso da
experiéncia fatica ao sentido originério da vida. Esta conversédo ruma em direcao
ao que j4 se descerrou com a explicacdo sobre carater de significancia da
experiéncia fatica, em que se abriram possibilidades de se considerar o que
comparece no horizonte da experiéncia fatica da vida em seu movimento de
significacao.

O tema do presente capitulo se desdobra em trés movimentos. O primeiro
atenta-se para a modalidade de acesso a estrutura do sentido, conhecido como
indicacéo formal (formale Anzeige)’ (HEIDEGGER, 2014, p. 52-59). Ressalta-se
a direcdo indicativa da explicacao fenomenoldgica e a tematizacdo da dimensao

indicial-formal no fenémeno, que traz a tona seu carater de sentido.

O segundo movimento descreve o caminho que o fildsofo empreendeu
para afirmar o fenbmeno como articulagcéo de sentido. No caso, discute-se sobre
a interpretacdo heideggeriana da intencionalidade de Husserl, depois explicita-

se o0 esquema do movimento da intencionalidade na articulacéo das trés direcdes

7 Para fins de padronizacgéo, este trabalho adotara para o termo formale Anzeige a traducdo de
indicacao formal, embora se tenha conhecimento de que ele também possa ser traduzido por
indicio formal. Isto se dara de tal forma, que mesmo nas cita¢cdes onde a traducdo assuma a
expressdo indicio formal, far-se-a a alteragcéo para indicagao formal, guardada por colchetes.
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de sentido: sentido de conteddo (Gehaltssinn), sentido de referéncia
(Bezugssinn) e sentido de realizacao (Vollzugssinn) (HEIDEGGER, 2014, p. 58).

O terceiro movimento deter-se-4 na explicitacdo da motivacdo de
Heidegger em considerar o fendmeno da proclamacéo (Verkiundigung) de Paulo.
A enunciacéao do filésofo € de que na proclamacao “[...] Paulo conduz e eleva a
realizacédo a tematizacdo” (HEIDEGGER, 2014, p. 108). Isso significa que pela
consideracdo do carater da proclamacéo, ou seja, na indicacdo de seu como,
abre-se um caminho pelo qual é possivel trazer a tona o sentido originario da

vida cristd, quer dizer, o sentido realizador.

2.1 A tomada do fenédmeno na indicacao formal

O capitulo que ora se inicia parte das lacunas que se descortinaram com
a consideracao do modo de significacdo da experiéncia fatica da vida. O que se
elucidou com a articulacéo entre vida e sua experiéncia fatica foi que a vida néo
€ um conteudo da experiéncia, melhor dizendo, a experiéncia ndo tem a vida

como um objeto, mas, perseguindo seu movimento a aclara na significacao.

O que vem a tona é: embora tenha-se atingido uma introducéo ao carater
significativo da experiéncia fatica da vida, sua expressao, continua a se dar de
maneira imprecisa quanto a seu modo de tomar em consideracao a vida fatica.
Em certo sentido, ela carece ainda de ser compreendida em sua maneira de
significar. Isso quer dizer que, o que se elucidou sobre a experiéncia fatica da
vida precisa ser empregado em algum sentido, precisa, sobretudo, ser

explicitado em sua articulacao de sentido.

Para tanto, levanta-se questionamento sobre que modalidade de
expressdo pode explicitar a dinamica significativa da tal experiéncia fatica. A
resposta para isso serd a compreensao da indicagédo formal e sua importancia a

fim de que algo compareca enquanto fenémeno.

2.1.1 Aindicacao formal e a explicacdo fenomenoldgica

P&r em pauta o conceito de indicacéo formal é de certo modo, retornar ao

problema de como a filosofia forma os conceitos filoséficos. No primeiro capitulo,
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esse tema foi estudado quanto a motivacédo dos conceitos filosoficos, como visto,
o carater flutuante e multiforme deles aponta para a dinamica experiencial da
filosofia encoberta pelo dominio da abstracdo tedrica.® Agora, a investigacdo
sobre a formacgéo dos conceitos devera concentrar-se na questdo da expressao
dos mesmos, ou, como argumenta Heidegger em Fenomenologia da Intuicdo e
Expressao (1919-1920): “[...] pelo como no qual a experiéncia filosofica mesma
se explicita” (HEIDEGGER, 2010 [1920] p.131).

Em Introducdo a Fenomenologia da Religiao (1920/21), o § 13, que trata
especificamente da indicacdo formal, inicia-se assinalando a relacdo entre a
explicacdo fenomenoldgica e a indicacdo formal. No contexto do esclarecimento
da tarefa da fenomenologia € que cintila o conceito de indicacéo formal, de modo
gue, o caminho para se alcancar seu sentido delineia-se na compreensao de sua
funcdo na explicacdo fenomenoldgica. Sobre isso, cabe partir do que diz
Heidegger (2014 [1920/21]):

[A indicagdo formal] s6 tem sentido em relacéo com a explicagéo
fenomenoldgica. Trata-se da questdo se a tarefa proposta da
filosofia se pode manter por principio como determinacgéo geral
da objetualidade, se a colocacdo da tarefa brota do motivo
originario do filosofar. Para decidir a respeito disso, precisamos
nos deixar conduzir para uma nova situagdo; precisamos ter
muito clara a mente acerca da forma de contemplacéo
fenomenologica [die Weise der phénomenologischen
Betrachtung]. E justamente isso que se alcanca mediante [a
indicacéo formal]. Esta possui o significado da colocacdo da
explicagdo fenomenoldgica [Ansetzens der ph&nomenolo-
gischen Explikation] (p. 59).

Na citacdo acima, desponta o entrelagamento entre a pergunta sobre a
tarefa da filosofia e o sentido da indicagao formal. O paragrafo, na forma como
se ordena, deixa perceber que abordar a indicacdo formal € pensar uma
dimensdo estruturante da fenomenologia. Exprimir o conceito de indicacao
formal, ndo se trata de disponibilizar um novo aporte metodolégico que melhor
empreenda a “[...] determinagdo geral da objetualidade” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 59), ou seja, que sirva com eficiéncia ao trabalho de ordenar os

& Confira o primeiro capitulo desta dissertacéo, no subtitulo: “O carater dos conceitos filoséficos
e a questao do principio da filosofia”, nas paginas: 29-31.
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objetos em um contexto universal (MACHADO, 2006, p. 37). A indicacao formal
significa a possibilidade de escolher um novo caminho para a filosofia, pois, em
sua explicitacdo, a forma da contemplacdo fenomenoldgica se configura e se
legitima (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 59).

Nessa direcao se interpreta a afirmacao de Heidegger: a indicacéo formal
“[...] possui o significado da colocacdo da explicagao fenomenoldgica” (2014
[1920/21], p. 59). Isto €, a indicagdo formal influi na colocagéo da fenomenologia,
porque de certa maneira ela articula um modo de trato dos fendmenos em que
se desfoca a visdo das propriedades objetivas e universalizantes dos mesmos e
a dirige para aquilo que se esconde na explicitacao objetiva do que se manifesta.
Assim, trabalha a indicacdo formal para que o filosoficamente relevante do
fendbmeno compareca na fenomenologia e ao mesmo tempo, para o
reposicionamento da fenomenologia, de maneira tal que ela possa perceber de
modo filosoficamente relevante o comparecimento do fendémeno (LOPEZ, 2009,
p. 381).

Ha um trecho nos apontamentos e esboc¢os desta mesma prelecdo que
guarda essa direcdo indicativa da explicacdo fenomenoldgica, tratando da
experiéncia religiosa e a explicagao se diz: “A ‘conexao estrutural’ da religido é
a primeira; deve ser encontrada. Contudo, ndo € uma tarefa ‘descritiva’, mas uma
tarefa da ex-plicacdao” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 114). Aqui, a
determinacdo da conexdo estrutural (Strukturzusammenhang) ndo esti no
dominio da descri¢cao objetiva, podendo, somente, ser indicada formalmente no
exercicio de explicacdo. Isso se confirma no esclarecimento do conceito de

explicacéo por Heidegger:

Isso quer dizer extracdo da realizacdo prévia e fundamental,
extracdo compreensiva. Este “ex” é tomado como algo atitudinal
ou setorial, € uma realizacdo simples e originariamente auténtica
de preconceitos; por meio dele ndo se cria ordem, mas obtém-
se todos os movimentos explicativos da realizacéo e da situacao,
e 0s passos no desenvolvimento fundamental da explicacdo
(término) (2014 [1920/21], p. 114).

A explicacdo fenomenologica do modo como se apresenta acima, guarda

relacdo com aquilo que se obscurece no movimento de trazer ao conceito. A “[...]
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extracdo da realizacao prévia é fundamental” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p.
114) denota a abertura de um campo fenomenal, um horizonte no qual a
manifestacdo daquilo que nele comparece seja também considerada. A
indicacao formal € a via pela qual se deixa de encobrir e se passa a extrair “[...]
0s movimentos explicativos da realizacéo e da situacao” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 114).

Com a designacao da indicagao formal compreende-se a especificidade
da explicacdo fenomenoldgica, ela ndo se ocupa com a determinacdo de um
ente, um objeto ou um campo tematico, seja qual for a entidade, sua particular
forma de interroga-la procura levar a “mostracdo” o modo em que ela se
manifesta (LOPEZ, 2009, p. 388). Em O Escandalo de Cristo, Hebeche (2005)
argumenta de modo conclusivo: “Os indicios formais ja estdo, portanto,
vinculados ao dilema de um novo estatuto da filosofia” (p. 316). Este trabalho se
alinha com esta compreensdo de Hebeche, pois ele interpreta a explicacédo
fenomenoldgica como um modo de interrogar segundo a indicacdo formal.
Ademais, vé-se nisso uma forma de fazer filosofia que se destaca da tradicao
filosofica, porque ndo toma a experiéncia para dela extrair determinacdes

objetivas, mas assinala o nexo de sentido da experiéncia.

2.1.2 A modalidade da indicacao formal

O segundo tema decorre do que se tratou acima e exige respostas para
as seguintes questfes: De que modo algo se indica formalmente? E de que
modo a indicacao formal da expressao a experiéncia fatica da vida sem trair sua

dinamicidade? Novamente, deve-se perguntar com Heidegger:

O que é fenomenologia? O que é o fendbmeno? Isso s6 pode ser
anunciado formalmente aqui. Toda experiéncia — como o
experimentar enquanto o que experimenta — pode “ser assumido
no fenbmeno”, isto é, pode tornar-se questionavel [...] (2014
[1920/21], p. 58).

Da colocacéao de Heidegger sobre a fenomenologia e o fendbmeno, algo

se esclarece sobre como a indicacao formal é operada. O que se percebe € que
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a indicacéo formal esta relacionada com o desafio de conceber no fenbmeno a
experiéncia em sua tensdo existencial, enquanto experimentar e como
experienciado (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 58). O trato com a experiéncia
da vida € totalmente distinto do trato que se tem com um objeto, quando se opera
na conceituacdo de um objeto, a expressao se orienta para fazer com que as
determinacdes do mesmo comparecam de forma universal, sua validade precisa
independer de circunstancias e situacdes. Valem como exemplo as relagdes
trigonométricas no teorema de Pitdgoras, que predica uma lei atemporal e
sempre presente (MACHADO, 2006, p. 62).

A experiéncia da vida demanda, com efeito, um outro tipo de abordagem,
porque ndao h4 um modo de apreender a experiéncia em uma preposicado
objetiva, comportar-se desse modo com a experiéncia € toma-la em uma
quididade que a representa, mas que nao tem forca de apresenta-la, em outras
palavras, que tem forca para leva-la a comparecer como um objeto, mas oco de
si e desvitalizado (MACHADO, 2006, p. 46-47). Na indicacao formal procura-se
algo indicial que resista ao encobrimento da objetivacdo, algo que sinalize a
dindmica experiencial a partir da “[...] apresentacédo da vida por ela mesma, e
nao uma representacdo presa a relacdo sujeito-objeto como na metafisica”
(MACHADO, 2006, p. 47).

O operar fenomenoldgico da indicacéo formal dedica-se a explicitacdo do
sentido originario da experiéncia fatica da vida. O que se sinaliza no exercicio de
indicacdo ndo € um conteudo passivel de ser tematizado na objetivacéo, seja ele
material ou eidético, mas a intematizavel determinacéo formal que o antecede,
como ver-se-a4 mais adiante, o radical vazio prenhe de sentido. A orientacdo de
Heidegger é que se empreenda uma interpretacdo radical do formal desde a

consideracéo do seu vazio de conteudo.

Em Interpretacfes fenomenoldgicas sobre Aristoteles (1921/22), ha uma
exposicdo que muito serve para compreender a peculiariedade da indicagcéo
formal, no tocante ao seu modo de tomar algo em consideracdo se diz: “[...]
guanto mais langa méo, ndo menos alcanca (retirando), mas ao contrario, quanto
mais radical a compreenséo do vazio com sendo assim formal, tanto mais rico

se torna, porque é tal que conduz ao concreto” (HEIDEGGER, 2011, p. 41).
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Na conceitualidade indicativa tudo o que se determina indicialmente parte
do vazio de conteudo, e, portanto, aquilo que comparece como definicdo
indicativa “[...] ndo deve tornar-se em tema” (HEIDEGGER, 2011 [1921/22], p.
40). Isto posto, na determinacao indicativa, o formal se assinala na compreenséo
do “...] vazio de conteudo em sua estrutura de sentido” (HEIDEGGER, 2011
[1921/22], 41). O que se persegue sao conceitos filosoficos que, embora vazios
de conteudo, significam algo, ou seja, persegue-se compreender a ambiéncia
significativa em sua dimens&o estrutural, ambiéncia que ndo se traduz em
“forma”, quer dizer, em apontamento de contetdo, mas no “formal”, na expresséao
indicativa do carater de “[...] principiar da determinacao” (HEIDEGGER, 2011
[1921/22], p. 42). Ademais, se pode acrescentar que, na consideragdo do
aspecto formal esta se perseguindo a compreensédo de sua capacidade de “[...]
sinalizar a direcdo de algo para p6r-se em movimento, para ser atualizado,
reordenado ou melhorado pelo fildsofo numa determinada direcado” (MACHADO,
2006, p. 43).

Deste modo, quando Heidegger argumenta que a fenomenologia assume
a experiéncia fatica da vida no fenbmeno, deve-se ter presente que tal tomada
da experiéncia caracteriza-se pela expressao indicativo-formal dos conceitos
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 58). A experiéncia emerge no fenbmeno, ela
comparece a maneira da fenomenologia, quer dizer, segundo a modalidade de
expressado indicativo-formal da manifestacdo da experiéncia como fenbmeno
(LOPEZ, 2009, p. 381).

A indicacdo formal sinaliza uma maneira de se referir a experiéncia sem
deformar sua dinamicidade (FERRER, 2014, p. 169), ela a visualiza como uma
estrutura de sentido a ressoar em dire¢des significativas. A primeira definicao de
Heidegger para indicacdo formal em Introducdo a Fenomenologia da Religido
(1920/21) se associa a essa nog¢édo de sentido, nas palavras do filésofo, chama-
se indicagdo formal “[...] o emprego de um sentido que guia a explicacéo
fenomenoldgica. Aquilo que o sentido formalmente indicado traz consigo
constitui o horizonte no qual os fenbmenos seréo vistos” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21), p. 52).

Destaca-se duas coisas da afirmacdo de Heidegger: primeiro, que a

explicacdo fenomenoldgica, enquanto extragdo compreensiva da conexao
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estrutural, assim procede por forca de ja se compreender desde a novidade do
ambito da significacdo. Porque opera no paradigma da sinalizacéo do acontecer
da experiéncia da vida, e por nessa tensao pretender se manter, € que busca no

emprego de sentido uma modalidade para guiar sua operacao fenomenoldgica.

Além disso, através do conceito de sentido Heidegger relaciona as nocdes
de indicacédo formal e de fendmeno. O sentido, formalmente indicado, aponta
para uma articulacdo de dire¢des guias da manifestacao da experiéncia fatica no
fendmeno, quando uma consideragao procura tematizar essa articulagdo nada
dela se vé além de um vazio (HEIDEGGER, 2011 [1921/22], p. 41).

E propriamente esta sinalizacdo vazia constituidora do horizonte de
visibilidade dos fenbmenos. A experiéncia, assim, “[...] pode ser assumida no
fenbmeno” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 58), porque ja se parte de uma
compreensao de sentido indicada em sua formalidade. Ademais, irrompendo o
horizonte de sentido da vida, a experiéncia deixa de ser questdo para uma
ontologia regional, sua questionabilidade passa a estar na indicagcédo formal de
seu carater de sentido. Este € o significado de ser tomado no fendmeno: ser
guestionavel em seu jogo significativo, interrogado no modo de ser, ou seja, no

como de sua explicitacdo sobre sua direcdo e dinamica.

2.2 A indicacdo da intencionalidade na triplice direcdo de sentido do

fendbmeno

Dada a compreensao da indicacéo formal, cabe avancar na apresentacao
do modo de tomar a experiéncia fatica da vida enquanto fenébmeno. Para isso,
explicitar-se-4 como o programa heideggeriano contempla uma releitura da
estrutura intencional husserliana. Em Husserl, a compreensédo das vivéncias
permanece cativa do paradigma moderno da consciéncia, no posicionamento de
Heidegger a experiéncia fatica da vida envereda-se para a radicalizacdo do

acontecimento intencional.

Em seguida, esta pesquisa dedicar-se-a ao como da intencionalidade, ou
seja, descrevera sua estrutura intencional. Na compreensdo de Heidegger a
dindmica intencional pode ser indicada em sua direcionalidade, isso significa dar

expressdo a dinamicidade estrutural da experiéncia segundo o esquema da
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triplice direcdo da intencionalidade: “sentido de conteudo”, “sentido de
referéncia”, “sentido de realizacdo”. Nessa abordagem, o fenbmeno passa a
comparecer ndo como um objeto, mas enquanto uma articulacdo de sentido

segundo essas trés direcoes.

2.2.1 A radicalizacdo heideggeriana da intencionalidade

O ponto de partida para compreender o exercicio de radicalizacdo da
estrutura intencional de Husserl por Heidegger demanda um retorno ao § 3 de
Introducdo a Fenomenologia da Religido, nele o filésofo problematiza a forma de
ver a experiéncia fatica e passa a apontar para uma consideracao da experiéncia
segundo dire¢Bes de sentido (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 16). Sera, no
entanto, necesséario avancar até o § 13 da prelegdo para se alcancar uma
caracterizacdo indicada formalmente sobre as direcdes de sentido e sua

articulacao, que por sua vez, sdo uma releitura da questao da intencionalidade.

O pano de fundo que subsidia a consideragdo heideggeriana sobre as
direcdes de sentido é a explicitacdo da estrutura intencional do comportamento
(Verhalten). Ele é a alternativa do filésofo ao conceito husserliano de vivéncia
(Erlebnis) e serve como uma maneira de demarcar aspectos incompativeis entre
a concepcdo da intencionalidade entre Heidegger e Husserl (RODRIGUEZ,
1997, p. 38).

Em primeiro lugar, as compreensdes de vivéncia e de intencionalidade em
Husserl ndo sédo conceitos estanques, estao eles em uma lapidacao que liga as
suas obras Investigacfes Légicas (1901) e Ideias para uma Fenomenologia Pura
e Para uma Filosofia Fenomenoldégica (1913). No caso, existe o desafio de dar
conta da tensdo entre a imanéncia psiquica da vivéncia, “[...] quer dizer aquilo
que estamos vivendo” (ALES BELLO, 2006, p. 32), e 0 movimento radical da
intencionalidade, uma intentio ou um: “...] tender para o interior de”
(CASANOVA, 2017, p. 32).

Nas Investigacdes Légicas, a compreensao de vivéncia corresponde ao
interesse por uma “psicologia descritiva”; portanto, a analise fenomenoldgica
ocupa-se da descricdo do ato intencional que compde a vivéncia, com efeito,

acentuando que “...] no ato mesmo hdo de estar todos 0os momentos
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responsaveis da referéncia ao objeto: se o0 ato é intencional, o € por si mesmo,
por propriedades nele distinguiveis, nao por uma entidade transcendental a ele”
(RODRIGUEZ, 1997, p. 43). Na interpretacéo de Rodrigues, a fenomenologia de
Husserl busca respostas para duas questdes: primeira, posicionar-se a respeito
da colocacao do objeto no campo intencional, posto que, embora ele n&do possa
ser diretamente intuido na vivéncia, ndo se deve omitir que seu comparecimento
no horizonte de visibilidade guarde algo de seu carater de doacdo; segunda, ha
0 risco de se recair numa interpretacéo do objeto intencional como uma imagem-
cOpia das coisas, 0 que resultaria em graves problemas para o sentido mais

profundo da concepcéao de intencionalidade.

Por forca disso, o comentario de Rodriguez (1997, p. 47) empenha-se em
mostrar como a reflexdo husserliana posterior dedicou-se em integrar na analise
fenomenoldgica o objeto intencional. O preco a pagar pela admissédo do objeto
intencional no seio da analise fenomenologica foi uma alteracdo na
compreensao de intencionalidade, ela deveria sair da regido psiquica e adentrar
no campo da correlagéo, acerca disso o comentador detalha:

[...] para legitimar a entrada do objeto intencional na analise
propriamente fenomenoldgica, sem que iSso 0 converta em
elemento real do fluxo temporal da vida psiquica, ndo cabe mais
gue uma saida: deixar de considerar a intencionalidade como
uma propriedade dos atos psiquicos reais, 0 que é 0 mesmo que
deixar de considerar o eu fenomenolégico, a estrutura de
vivéncias intencionais, como uma regido particular — a regido
psiquica — contraposta a regido fisica. Se a consciéncia
intencional ndo pode ser descrita adequadamente sem seu
objeto é porque ela ndo se esgota nos componentes reais dos
atos, mas que se estendem até o objeto mesmo. Isso, porém,
nos obriga a distinguir o momento dos atos e de seus
componentes reais (a imanéncia psiquica, néesis) do momento
objetivo (néema), que é seu correlato, embora transcendente a
ele, e tudo isso no seio da intencionalidade (RODRIGUEZ, 1997,
p. 48).

Do que foi dito, vale em particular os rastros do empenho de Husserl em
vencer dificuldades na incorporacdo da intencionalidade na estrutura das
vivéncias. E com essa questdo que Heidegger esta em didlogo, ele tem diante

dos olhos as tentativas de Husserl interpretar a intencionalidade e as percebem
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ainda reguladas pelo paradigma da consciéncia moderna, presas ao conceito do
“[...] ego transcendental e de sua evidéncia apoditica, um espaco no qual se
‘constituem’ os fenébmenos” (GADAMER, 2012b, p. 104). Embora Husserl tenha
plena nocdo de que na descricdo das vivéncias abre-se caminho para a
superacao do jogo metafisico entre sujeito e objeto, sua fenomenologia acredita
gue o saber sobre a vivéncia se constitui pela distancia reflexiva, atitude cuja
finalidade recai na objetivacéo da vivéncia (POTESTA, 2013, p. 36-41).

A critica de Heidegger ampara-se na evidéncia de que a interpretacdo de
Husserl apequena o sentido da intencionalidade, pois ele estaria submetendo-a
a um encurtamento hermenéutico de sua compreensao (CASANOVA, 2017, p.
31). No caso, seria ela uma leitura da intencionalidade em fungéo de um ideal de
subjetividade, enquanto a razao do seu estreitamento consistira “[...] na tentativa
sempre ulterior de se colocar diante de si mesmo em meio ao tornar-se
consciente de si” (GADAMER, 2012b, p.105).

Repara-se, neste quadro, Heidegger entrevendo na interpretacdo de
Husserl de vivéncia intencional o risco do encobrimento da experiéncia fatica da
vida. Encontram-se em discussdo compreensdes sobre a constituicdo
fundamental da vida: a escolha esta entre favorecer que o conceito de
intencionalidade seja mais aderente ao contexto da tradicéo filosofica e desse
modo, sirva ao encobrimento do dominio da existéncia, ou abrir um novo
caminho filoséfico que religue a intencionalidade as suas raizes, o qual, por sua
vez, seria perceber que a experiéncia fatica da vida é intencionalidade, tdo como,
qgue intencionalidade s6 tem sentido enquanto caracteriza a dinamicidade da
vida, seu ser ek-stase - mover para fora (GADAMER, 2012b, p. 105;
CASANOVA, 2017, p. 29-32.37).

Transparece assim a intencdo do posicionamento de Heidegger: ele se
erige motivado em converter o olhar da atividade filoséfica para o acontecimento
intencional originario. Em boa medida, o emprego do termo comportamento
serve para destacar do conceito de vivéncia, o seu modo de ser, melhor dizendo,
elucidando o como da intencionalidade, do qual se perde visdo em uma leitura
focada na representacédo da vivéncia. O trago caracteristico do comportamento
e “[...] um dirigir-se-a-alguma-coisa, ser-consciéncia-de-alguma-coisa, mirar-a-

alguma-coisa” (FERNANDES, 2010, p. 34), por ele sobressai o ressoar do modo
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de ser intencional, aquilo que ndo se ajusta ao enquadramento objetivo de

propriedades.

2.2.2 As diregbes de sentido que articulam o fenémeno

Conquistada a atengdo sob o “como” da intencionalidade, abre-se o
caminho para a visualizacao da estrutura intencional constitutiva da experiéncia
fatica da vida. E isso que se vé no § 13 de Introducio & Fenomenologia da
Religido:

Toda experiéncia — enquanto experienciar e como experienciado
[als Erfahren wie als Erfahrenes] — pode “ser assumido no
fendbmeno”, isto €, pode tornar-se questionavel:

1) Pelo “que” originario, que ¢é experimentado nele
(conteldo).

2) Pelo “como” originario, em que é experimentado
(referéncia).

3) Pelo “como” originario, no qual o sentido referencial é
realizado (realizagao).

Essas trés direcdes de sentido (sentido de conteudo, de
referéncia e de realizagdo) ndo estdo colocadas simplesmente
umas ao lado das outras. ‘Fendbmeno’ é uma totalidade de
sentido segundo essas trés dire¢cbes (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 58).

A partir dessa citacdo, pode-se depreender que o primeiro destaque da
compreensao heideggeriana sobre a estrutura da intencionalidade é sua opc¢ao
por pensé-la em chave de direcbes de sentido (Sinnesrichtungen). Em
guestionamento, assim como em Husserl, estd a acdo intencional em sua
articulacdo significativa. H4 em Husserl o interesse de chegar ao eidos do
sentido, ou seja, voltar-se para a identidade da correlacdo noético-noematica,
para a intencéo significante (noesis) e o dar-se das coisas (néema) (POTESTA,
2013, p. 99). Em Heidegger, por sua vez, a intencionalidade encontra-se
resguardada da pretensdo de definicbes estaveis e imoveis, no emprego do
conceito de direcdo sublinha-se um horizonte que permite a doacao de sentido,
a experiéncia € interrogada nado para extrair dela a quididade da correlacéo
intencional, mas para explicitar o como da abertura desde a qual o sentido se
constitui (POTESTA, 2013, p. 100).



67

Isso significa que, ndo ha tematizacdo da intencionalidade, mas sua
indicacdo enquanto direcdo de sentido. Heidegger trata de pensar a
direcionalidade da dinamica intencional, quer dar voz ao movimento de abertura

que se emudece na apari¢cdo do sentido, como bem interpreta Potesta (2013):

O que se manifesta ‘imediata e regularmente’ ndo € um noéma’
em si mesmo, em seu dom sensivel a uma noésis, mas ao
noéma e a noésis preexiste um ‘estar aberto’ a um uso
(Gebrauch, pragmata), que sé depois pode oferecer uma
significagéo e dar-se em signos [...] Antes que algo possa ser
‘interrogado’ em uma postura dualista [...] tenho que estar ja
disposto ao sentido do ser, tenho que encontrar-me em uma
certa acao [...] (p. 107-108).

Tem-se aqui o esforco de Heidegger para indicar o como desse “estar
aberto”, ou seja, essa “disposi¢cao ao sentido”. Sinaliza-se dessa forma, como o
filbsofo encontra-se comprometido com a explicitacdo do acontecimento
intencional originario (CASANOVA, 2017, p. 40). Como detalha Ferrer, ele “[...]
nao persegue outra coisa que dar expressao a abertura primordial que antecede
ao factum do conhecimento; isto é: o Ur-faktum ou a fonte de toda experiéncia e
de toda a doagao” (2014, p. 150). Ademais, seu objetivo demanda que a intentio

vital seja caracterizada em seu movimento de descerrar sentido.

A vista disso, Heidegger ndo desconsidera a correlacéo intencional
husserliana, mas a orienta para a sua radicalizacdo pré-tedrica (ESCUDERO,
2000, p. 181). Na interpretacdo de Heidegger, quando o apriori da correlagéo
intencional é tomado fora do marco teorético vem a luz sua dinamicidade
estrutural, a qual pode ser indicada formalmente no esquema da triplice direcéo

de sentido, a saber: “sentido de conteddo”, “sentido de referéncia” e “sentido de
realizacdo” (FERRER, 2014, p. 32-33).

O segundo destaque da citagdo do 8§ 13 é a caracterizagao desses trés
momentos estruturantes da intencionalidade. Antes, ha que se tomar a sério que
Heidegger caracteriza as trés diregdes como “originarias”. Ao perseguir o qué e
como originarios do fendmeno, o intento heideggeriano ndo se perfaz em

estabelecer os pré-significados das direcdes de sentido, mas sugere um
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exercicio de compreensdao das originarias relacées em que a cada vez algo pode

ser experienciado genuinamente enquanto tal, ou como diz Heidegger:

Em vez de abstratas e desbotadas discusses sobre o complexo
de sentido e as direcOes de sentido dentro dele (sentido de
conteudo, de relacdo e de realizacdo), ndés perseguimos as
relacdes concretas do complexo de sentido pré-determinado
(2010 [1920], p. 46).

Dessa forma, a experiéncia, quando questionada sobre seu qué e como
originrios (ursprunglichen Was-Wie), € tomada no fenébmeno, ou seja,
transforma-se em fendbmeno quando o sentido de sua articulacdo intencional se
faz manifesto (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 84). No caso, quando o
fendmeno é perguntado “[...] Pelo ‘qué’ originario, que é experimentado nele”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 58) procura-se indicar seu contetdo originario,
isto €, aquilo que é experimentado e que vem a se dar no interior da experiéncia.
O sentido de conteudo (Gehaltssinn) seria a traducdo heideggeriana do que
Husserl chama de objeto intencional (RODRIGUEZ, 1997, p. 54).

Especialmente em Interpretacdes Fenomenoldgicas de Aristoteles,
Heidegger determina formalmente o teor do sentido de contelido no movimento
intencional do comportar-se, isto é, evidencia-o na diretividade originaria para
aguele algo com o qual o comportamento se relaciona, ao qual se atém e se
reporta (HEIDEGGER, 2011 [1921/22], p. 61). No caso, Heidegger compreende
que o teor do conteldo se determina enquanto participe do sentido pleno no qual
ele se encontra, isso significa que o conteudo “[...] ndo tem sentido de ‘recheio’
(‘Inhalt)), algo que completa (Ausfiullendes)” (HEIDEGGER, 2011 [19221/22], p.
61), o algo com o qual se relaciona o comportar-se ndo é objeto, mas conteudo
que se mantem no movimento intencional; tal dindmica de explicitacdo do
conteudo se resume na afirmacédo de Heidegger: “O na-perspectiva-de-que e 0
com-que da relagé@o € o contetdo (Gehalt)” (2011 [1921/22], p. 61). Abordando
no mesmo texto o problema da correlagdo entre vida e mundo, o filésofo aclara
que “..] mundo é a categoria fundamental do sentido de conteudo”
(HEIDEGGER, 2011 [1921/22], p. 99), significa dizer que o vivido na dinamica
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intencional da experiéncia fatica da vida, quando perguntado pelo seu quidi,

caracteriza-se como mundo.

O segundo momento articulador do fenbmeno é o sentido de referéncia
(Bezugssinn), ele diz respeito ao horizonte intencional desde o qual se pergunta:
“[...] Pelo ‘como’ originario, em que é experimentado” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 58) o fenbmeno. Aqui se trata de expressar a direcdo da pura
correlatividade ou puro referir-se do comportamento, procura-se indicar o sentido
desse referir-se que, no ato originario de intencionar, provoca a abertura na qual
se gera sentido (FERRER, 2014, p. 33).

Em Fenomenologia da Intuicdo e Expressao, Heidegger dedica-se no § 8
a caracterizar o sentido de referéncia, seu exercicio fenomenoldgico esclarece
em que orientagdo se deve interpretar o sentido de referéncia enquanto como
originario do fenémeno. O ponto conflitivo é o significado desse como originario:
compreendé-lo na qualidade de modo pela qual algo “ser tido” (es gehabt) e “ser
experimentado” (erfahren wird) ndo evidencia em que seu carater relacional se

distingue da atitude tedrica, essa questao Heidegger faz notar ao afirmar:

O que estd em questdo € a genuina relagdo, mas também ela
pode ainda permanecer incompreendida. Por essa se pode
compreender o modo da atitude que eu posso adotar a fim de
objetivar a relagdo como relacdo para mim mesmo, de tal
maneira que eu possa fazer afirmagdes sobre ela como ela é em
si mesma (HEIDEGGER, 2010 [1920], p. 47).

Assim, na consideracao do sentido de referéncia enquanto maneira de ser
experimentado do fendmeno, a determinacdo da referéncia ndo deixa de estar
submetida ao dominio de uma interpretacdo do experimentar como atitude
teorética, pois a relacdo em questdo conforma-se em um modo de apreensdo
(HEIDEGGER, 2010 [1920], p. 48). O como do sentido de referéncia cintila no
modo de ser-tido da relagéo, ndo ha uma determinacéo geral da relacdo, uma
vez que o referir-se intencional é (tido) a cada vez na realizacdo (HEIDEGGER,
2010 [1920], p. 48). O acento no modo de ser-tido (des Gehabtwerdens) do

referir-se insere na estrutura do comportamento intencional uma dinamicidade
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originaria (kivnon); pelo ser-tido na realizacdo se evidencia a envergadura

dindmica do sentido de referéncia, como bem destaca a citacéo:

[...] € evidente em si mesmo que cada relacdo como uma
atuacéao, tem de ser simplesmente realizada e que cada atitude
deve ser realizada se ela € uma real atitude, e cada relacao
intencional é relagdo de um ato e cada ato é uma ato do ‘eu’ que
o ‘realiza” (HEIDEGGER, 2010 [1920], p. 48).

Em InterpretacBes Fenomenoldgicas de Aristoteles o como relacional sera
indicado formalmente como cuidar (Sorgen) (HEIDEGGER, 2011 [1921/22], p.
102). Em boa medida, foi na prelecdo Agostinho e o neoplatonismo (1921) que
a dynamis intencional do puro referir-se do comportamento encontrou um
correspondente no conceito agostiniano do Curare. Nele se acentuou a
radicalizacéo do sentido relacional tomado enquanto modo de preocupacao, ele
comportava, em particular, uma leitura da correlagéo intencional bem afeita a
estrutura fatico-historica da vida (HEIDEGGER, 2012 [1921], p. 190)

Na caracterizacdo fenomenoldgica do referir-se a do comportamento, ja
se introduziu o terceiro momento do complexo de sentido do fenbmeno, a
consideracdo do como originério abriu-se com o perguntar pelo seu sentido na
direcédo da referéncia, agora o sera quanto ao modo do seu acontecer, isto €, no
perguntar ao comportamento “[...] Pelo como originario, no qual o sentido
referencial é realizado (realizacdo)” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], 58).

O primeiro aspecto é relativo as semelhancas e dessemelhancgas do
sentido de realizacdo (Vollzugssinn) com a noésis husserliana; eles se
aproximam-se no que concerne a indicacao “[...] das diversas modalidades em
gue exercemos em cada caso a referéncia ao mundo (a diversidade dos modos
noéticos” (RODRIGUEZ, 1997, p. 54), distanciam-se no tocante a impostacéo
cognoscitiva de uma e histdrico realizadora da outra. Na noésis de Husserl, os
modos de intencionar o objeto intencional constituem conteiddo do ato
intencional, guardam uma espécie de propriedades da consciéncia, no sentido
de realizacdo de Heidegger aponta-se para aspectos inobjetivos dos atos da

vida, sua dimenséo dinamica, pratica e realizadora (ESCUDERO, 2009, p.186).
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Na indicacéo do sentido de realizacdo enquanto o como no qual o referir-
se se realiza ou € (tido), abre-se a possibilidade de se compreender o complexo
de sentido na sua articulagéo realizadora (HEIDEGGER, 2010 [1920], p. 51), isto
€, na realizacdo da orientacao referencial do comportamento sucede-se uma
conversao para a dimensao dinamica, ativa e pré-teorica do referir-se-a, guinada
capaz de reestabelecer entre a vida e o mundo sua relacdo originaria
(ESCUDERO, 2009, p. 185-186). Dessa forma, no horizonte realizador a
intencionalidade é expressa em modo concreto, considerada segundo modos em
que a referéncia € exercida e levado a cabo, portanto, o sentido que se busca é
“[...] a forma em que de fato se exerce essa referéncia: em uma palavra, € a
determinacado do sentido referencial” (RODRIGUEZ, 1999, p. 55).

Por fim, a indicagdo heideggeriana sobre a triplice dire¢do de sentido do

fenbmeno completa-se na explicacdo: “Fendmeno’ € uma totalidade de sentido
segundo essas trés diregdes. ‘A fenomenologia’, que é a explicagdo desta
totalidade de sentido, fornece o ‘Adyo¢’ dos fendbmenos [...]" (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 58). Com esta citagdo se evidencia a densidade significativa do
fendbmeno e a tarefa da fenomenologia. Heidegger, ao tomar o fenbmeno como
uma totalidade de sentido (Sinnganzheit), converte as entidades em articulacdo
de sentido, dado que se aclarou a sujeicdo dos entes a acéo intencional do

comportamento.

O filésofo, além disso, ancorou o exercicio fenomenoldgico na tarefa de
trazer a luz a vigéncia dessa estrutura intencional, isto €, a fenomenologia
fornece o Adyo¢ dos fenbmenos na medida em que explica as relacdes internas
dessa totalidade de sentido, essa unidade de conteudo, referéncia e realizacao.
Nesses termos, torna-se evidente as diferencas de posicionamentos ante o
fendbmeno entre a fenomenologia de Heidegger e a atitude teorética, enquanto
na atitude teorética encobre-se o que é relativo a realizacdo e se prescreve um
sentido referencial tedrico, em Heidegger a referéncia e realizagcdo sao
condi¢cdes de visibilidade do fendbmeno em seu acontecimento e aclaragao
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 59).
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2.3 O fenbmeno da proclamacéo e a tematizacdo do seu como

Dada a exposicdo da fenomenologia da experiéncia fatica da vida do
jovem Heidegger, sobretudo, com a caracterizagéo das dire¢cdes de sentido que
se articulam para manifestar o fendbmeno, cabe avancar quanto a posicéo
heideggeriana sobre o fenémeno religioso, visto que na prelacéo de 1920/21 seu
empreendimento filosofico comprometeu-se em oferecer uma introducéo sobre

a fenomenologia da religido.

No campo investigativo vem a tona duas questdes: a primeira é a escolha
de Heidegger de uma determinada religiosidade, a cristd, como paradigma da
experiéncia fatica da vida. Sobre isso, quer-se compreender como o fenémeno
histérico do anuncio de Cristo por parte de Paulo a comunidade protocrista pode
servir a fenomenologia como indicacao da vida fatica. A segunda, é que precisa
ser explicitada a maneira pela qual Heidegger toma em consideracdo o
fenbmeno da proclamacdo e com qual interesse. Isso significara mostrar que
Heidegger percorre um caminho motivado em obter o sentido fundamental da

religiosidade, e, isso o fara, tratando do como da proclamacao.

2.3.1 A escolha do fenbmeno da proclamacéo

De acordo com tudo o que ja se considerou a respeito da experiéncia
fatica da vida e do caminho filoséfico percorrido por Heidegger acerca da
problematizacdo da facticidade da vida, poder-se-ia introduzir na descricdo
fenomenolégica da proclamacdo de uma maneira ingénua, contando
prontamente com a “[..] possibilidade de sua apreensdo filosofica”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p.111) e tomando-o0 como um fen6meno, sem
por em questdo a razdo pela qual o pensador a elegeu em Introducdo a
Fenomenologia da Religido como o fenbmeno paradigmético da experiéncia

cristd da vida.

Foi Carbone (2014/2015) quem trouxe aos olhos a relevéancia de se
perguntar pela escolha da proclamagdo como fenbmeno introdutério a

fenomenologia da religido, como ele diz:
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Por que, na verdade, alguém pode se perguntar, um fenbmeno
historico tdo concreto e circunscrito como o anuncio de Cristo
por parte do apéstolo Paulo enderecado a primeira comunidade
cristd espalhada na provincia do império romano, em particular
na Grécia e na Asia menor, € assumida como exemplo central e
paradigmatico de uma fenomenologia do mundo da vida que se
apresenta como ciéncia da origem e do fundamento da
experiéncia filoséfica em geral? (CARBONE, 2014/2015, p.
154).

Em discussdo na pergunta de Carbone estd a posi¢cdo das epistolas
paulinas enquanto um documento a testificar as origens do movimento religioso
cristdo no interior do percurso filoséfico de Heidegger. Que sentido ha em trazer
ao campo do debate fenomenolégico, o qual tinha se comprometido em A ideia
da filosofia e o problema da visdo de mundo com a critica da atitude tedrica da
filosofia pela afirmacédo do evento pessoal-impessoal do mundo, o fendmeno
histérico da proclamacéo paulina? (CARBONE, 2014/2015, p. 163). A resposta
para esta questédo pode ser alcancada por uma interpretacao detalhada do ultimo

subparagrafo de Introducdo a Fenomenologia da Religiao:

A genuina filosofia da religido ndo surge de conceitos
previamente elaborados da filosofia da religi&o, mas, sobretudo,
de uma determinada religiosidade — para nés, a cristd — seguida
pela possibilidade de sua apreenséo filosofica. A razédo pela qual
justamente a religido cristd esta no ponto de vista de nossa
consideracdo é uma questdo dificil. Pode-se responder isso
somente resolvendo o problema das conexdes historicas
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 111).

Desta citagdo, trés consideracdes justificam a escolha de Heidegger pela
“Explicagédo fenomenoldgica de fendbmenos religiosos concretos tomando por
base as epistolas paulinas” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 61). O trecho
comeca posicionando a fenomenologia da religido ante a filosofia da religido. Na
pesquisa de Heidegger, o tema da filosofia da religido reverbera varias vezes: 0s
88 5 e 6 sao dedicados a caracterizar a filosofia da religido de Troeltsch, que
representa uma tentativa de definicdo cientifica da filosofia da religido
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21] p. 23-31), e nos 88 18 e 19, que antecedem
imediatamente a proposi¢cao do fendmeno da proclamacéao, a filosofia da religido

€ guestionada quanto sua capacidade de alcancar a objetualidade da religido
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(HEIDEGGER, 2014 [1920/21] p. 69-72). De fato, o percurso pelo qual avanca o
pensador traz as evidéncias de que a filosofia da religido toma o fenbmeno
religioso como um objeto do conhecimento, Ihe falta uma consideragao do seu
proprio modo de ocupar-se da religido e de sua incapacidade de experienciar o
“[...] sentido motivado que pertence ao sentido da religiosidade mesma’
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21, p. 71).

Uma genuina filosofia da religido, dessa forma, devera comecar pela
desconstrucdo de seus conceitos previamente elaborados, cujos interesses
servem a conversao da religido em objeto de determinadas visfes religiosas
(Religionswissenschaft) (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 30).

Deste ponto, arranca a segunda justificava para a escolha do fenbmeno
da proclamacéo: a imprescindivel urgéncia da colocagéo do problema da filosofia
da religido desde “[..] a verdadeira objetualidade da religidgo mesma”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21] p. 69). O objeto da filosofia da religido sofre entre
0s anos de 1880 a 1920 uma radical transformagédo, resumidamente, ganha
relevancia as investigacdes das religibes primitivas, antropologia e etnologia
sobrepbem-se as consideracfes dogmaticas da religiosidade. Deus deixa de ser
objeto primério da religido e ascende ao seu lugar o Sagrado, testemunham isso
os estudos de Sdderblom, Wundt e Rudolf Ott (CASALE, 2008, p. 400-401). No
contexto da fenomenologia, isso significou uma abertura para a consideracao da
religiosidade fora do esquema interpretativo racional-irracional do neokantismo,
que fosse capaz de compreender o sagrado como correlato intencional ndo da
inteleccdo, mas da fé (CASALE, 2008, p. 401).

Em Os fundamentos filoséficos da mistica medieval (1918/1919) o
posicionamento de Heidegger, quanto ao objeto religioso e seu modo de

apreensao se explicita nos seguintes termos:

[...] o sagrado ndo pode ser problematizado como um noema
tedrico — tampouco como um noema irracional tedrico — mas
como correlato ao carater do ato de “fé”, o qual, por sua parte,
s6 pode ser explicitado a partir do nexo [vivencial] essencial-
fundamental da vivéncia da consciéncia histérica. Isso néo
significa explicar o “sagrado” como uma “categoria da
consciéncia”. Ao contrario, o carater primario e essencial nele é
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a constituicdo de uma objetividade originaria (HEIDEGGER,
2014 [1918/19], p. 316).

Embora esse trecho tenha muito a dizer sobre a compreensao da religiao
em Heidegger, cabe toma-lo no tocante a apropriacdo heideggeriana das
conquistas fenomenologicas sobre religido e seu modo proprio de encaminhar a
discusséo. Ele interpreta de modo particular o carater do ato de fé, assume a
importancia da vivéncia religiosa. Assim, destaca a incompatibilidade dessa
vivéncia com sua problematizacdo em termos teoricos, mas, sobretudo,
distancia-se das leituras vigentes por for¢ca de falar da vivéncia religiosa desde
um lugar novo, desde sua compreensao da histéria, diz Heidegger: “[...] a historia
€ 0 objeto supremo da religido, com ela comeca e com ela finaliza” (2014
[1918/19], p. 306).

A terceira justificativa para a escolha do fendmeno da proclamacéo
enuncia-se no problema da histéria. O fenémeno religioso ndo é uma realidade
supratemporal que possa ser tematizada na religido ou um fato historico sujeito
a ser enquadrado em tipologias (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 68-69), mas
uma experiéncia fatica da religiosidade, que deve ser considerada dentro dos
marcos de uma experiéncia histérica, ou melhor, que a consideracdo da
historicidade (Geschichitlichkeit) do fenémeno religioso é uma questédo
fundamental. Ademais, s6 se toma com justica as experiéncias religiosas quando
as mesmas transparecem em sua individualidade histérica (CASALE, 2008, p.
407).

Em Os fundamentos filosoficos da mistica medieval, por exemplo, a
religiosidade viva que Heidegger procura explicitar enfrenta sempre o desafio do
“[...] calar como fenémeno religioso” (HEIDEGGER, 2014 [1918/19, p. 297), h&4
sempre o risco de uma impostacéo querer capturar filosoficamente a religido sem
a compreensdo de sua historicidade, desconsiderando os marcos de sua
situacdo. O que isso alcanca é o emudecimento do fenémeno religioso no
tocante a sua plenitude histérica e vitalidade (HEIDEGGER, 2014 [1918/19, p.
307).

Em face do exposto, elucidam-se motivos para uma apreensao

fenomenoldgica da experiéncia fatica da vida em uma determinada religiosidade
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(HEIDEGGER, 2014 (1920/21), p. 111), com efeito, perduram duavidas quanto a
escolha da religiosidade crista, em particular, da proclamacéo paulina como uma

experiéncia religiosa paradigmética.

A eleicdo das epistolas de Paulo esta diretamente conectada com a
colocacdo do problema da filosofia da religido e, indo além, com a propria
definicdo da tarefa da filosofia. Paulo é o modelo protocristdo da luta contra a
reificacdo da vida que Heidegger quer empreender no seu tempo. Na luta
religiosa de Paulo em defesa da experiéncia originaria da fé, esta o cenario sobre
o qual Heidegger traca sua luta filosofica em defesa da experiéncia fatica da vida,
sobre esse campo, se joga a batalha contra a helenizacao do cristianismo e em

paralelo, contra a objetivagéo da filosofia, como explica Hebeche (2005):

O que resta nessas passagens, no hosso entender, encontra-se
no cerne do que Heidegger entendia da “luta de Paulo” contra o
mundo classico greco-judaico e judaico-cristdo e o que, em
Paulo, também se encontra na “luta de Heidegger” contra a
objetivacdo da consciéncia histérica, bem como suas invectivas
com respeito ao conflito metafisico entre o racional e o irracional
(p. 183).

O interesse de Heidegger pela experiéncia religiosa do cristianismo
primitivo (Urchristentum) inspira-se particularmente em Lutero. Na exegese de
Lutero da Carta aos Romanos, Heidegger encontra estimulo para uma critica
incomum a helenizacao que aterrou a vivacidade da mensagem cristd (BARASH,
1995, p. 126). Por exemplo, em Agostinho e o Neoplatonismo (1921) o filésofo
aponta o erro historico-objetivo de Troeltsch, Harnack e Dilthey na colocacao da
guestao sobre o processo de helenizacdo do cristianismo, no caso, acessar 0s
motivos da heleniza¢do ndo se trata de compreender a influéncia da filosofia
grega sobre o trabalho dogmatico da teologia crista. Antes, isso demanda olhar
com radicalidade para um fendbmeno de fundo, para a historicidade mais
genuina, para o fendmeno da vida fatica, a qual ndo depende de uma metafisica
ou cosmologia grega (HEIDEGGER, 2014, p. 152-155).

Voltando a importancia de Lutero, Heidegger aponta em Ontologia:
Hermenéutica da Facticidade (1923) que o tedlogo reformador foi seu
companheiro no caminho a facticidade da vida (HEIDEGGER, 2013, p. 11). Com
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efeito, se Paulo € modelo de luta contra as tendéncias de encobrimento da
experiéncia fatica crista, a exemplaridade de Lutero, como interpreta o Relatério
Natorp (1922), foi ter introduzido uma atitude religiosa apropriada de Paulo e
Agostinho, que se contrapunha a interpretagdo greco-cristd da vida
(HEIDEGGER, 2002, p. 52-53).

A despeito de todo dogmatismo da Escolastica que fundamentava a
Theologie glorie, a teologia da especulacdo metafisica sobre Deus, da
conciliagdo entre fé e razdo, Lutero escolhe o caminho da Theologie crucis de
Paulo, o caminho da compreenséo do escandalo e loucura da cruz (BUREN,
1994, p. 166). Isso significou a abertura de um novo horizonte de compreensao
do cristianismo, um cenario existencial capaz de pér em crise toda forma de
interpretacdo metafisica da mensagem cristd e de repropor a forca fatica do
Evangelho esvaziada pela teologia e dogmatica da gléria (FERNANDEZ, 2017,
p. 256-258).

Tendo compreendido as raz0es para a escolha da religiosidade crista e
em particular das epistolas paulinas, cabe ainda indicar o motivo da preferéncia
pelo fenbmeno da proclamacdo. Nas consideracfes sobre as determinacdes
fundamentais da religiosidade crista, Heidegger detalha um erro proposital que
ele realizou na interpretacdo da carta aos Galatas (88 14 a 16): “Tomamos nota
indiferentemente de todo isso sem compreender seu preconceito condutor, a fim
de ver que isso ndo funciona, isto &, a fim de submeter esse tomar nota a uma
destruicao” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 71). A destruicdo a que ele se
refere, orienta-se pela busca do sentido peculiar da religiosidade, isso significa
que, sob a guia da aclaracao desse sentido orbita a escolha do fenbmeno da

proclamacao.

Nesses termos, vem a questao a relevancia filoséfica do fenbmeno da
proclamacdo. A carta aos Gélatas apresenta conteidos como o chamado de
Paulo e sua exortacdo as comunidades. Para Heidegger, entretanto, o sentido
originario da epistola ndo se encontra nesses conteudos dogmaticos ou na
narracdo de objetividades historicas, mas abriga-se no como da comunicacéo
epistolar, que o pensador pretende trazer a luz. A proclamacdo, assim, é
importante porque custodia o como do fendmeno (HEIDEGGER, 2014 [1920/21],
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p. 73). Heidegger explica a centralidade do fenbmeno da proclamacdo nos

seguintes termos:

Do complexo indicado, extraimos somente o fendmeno da
proclamacdo [Verkindigung] porque nele é apreensivel a
referéncia vital imediata do mundo préprio de Paulo em relagéo
ao mundo circundante e ao mundo compartilhado com a
comunidade. A proclamacdo é, entdo, um fendbmeno central
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 72).

Na citacdo acima, esclarece-se que na proclamacao explicita-se com toda
a forca fatica o sentido do fenémeno religioso, porque nela pode ser apreendida
a referéncia vital imediata do mundo da vida de Paulo. Isso quer dizer que, na
proclamacao se exprime, de maneira mais evidente, o movimento de realizacdo

da vida que Heidegger deseja caracterizar (VINCI, 2017, p. 12).

A questao que esta em jogo na citacao € a elucidacdo da modalidade da
referéncia em vigéncia no proclamar de Paulo. Como ja se observou
anteriormente, ha modos de considerar o sentido de referéncia que decaem
numa compreensao tipificadora dos fenbmenos, porque o sentido referencial
encontra-se circunscrito as fronteiras do comportamento intelectivo
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p.55). Aqui, Heidegger caracteriza a referéncia
operante na proclamacao paulina como vital e imediata, sdo termos que indicam
uma conexao originaria entre a experiéncia e o mundo, entre a referéncia e a
historicidade viva, termos a indicar uma nova colocacédo da questao do fenémeno

da proclamacéo.

Para indicar fenomenologicamente a proclamacgéo, a pergunta sobre o
fenbmeno demanda ser articulada de modo novo. Caso se queira chegar a “[...]
um sentido motivado que pertence ao sentido da religiosidade mesma”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 71), ha que colocar uma pergunta originaria
capaz de se tomar no fendbmeno a proclamacéo de Paulo. Essa novidade da
pergunta filosofica, Heidegger a indica nos seguintes termos: “Perguntamos,
entdo, pelo como da proclamacédo de Paulo” (2014 [1920/21], p. 72). Nesse

sentido, a escolha do fenbmeno da proclamacgéo tem por razdo a dinamicidade
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viva inscrita nas palavras do Apoéstolo, que solicita ao perguntar filosofico uma

nova colocacéo capaz de compreender o como do fenébmeno.

2.3.2 A questéo do como do fendmeno da proclamacéo

O caminho trilhado até o momento se perfez considerando a valia do como
do fendbmeno. Em boa medida, a explicitacdo do carater fatico da vida contou
crucialmente com a afirmacdo do como da experiéncia fatica, e quando se
indicou a triplice articulacdo de sentido do fendmeno, o que estava no centro do
interesse era a indicacao fenomenoldgica desse como da vida. Agora, o trabalho
demanda a compreensdo do modo cristdo de expressar no fendmeno a sua
experiéncia fatica da vida. Neste subtitulo, esse objetivo se efetuara pela
indicacdo do sentido fundamental do como da proclamacdo, mas ja abrindo
horizontes para se compreender no préximo capitulo a estrutura realizadora que

orienta a interpretacao crista da vida fatica.

Com a ajuda de tudo o que ja foi dito, € possivel diferenciar um trabalho
de analise do conteudo da proclamacdo de um exercicio de explicacdo do
fenbmeno da proclamacdo. Na abordagem fenomenoldgica operada por
Heidegger € decisiva a pergunta pelo como desse fenébmeno, de modo que a
explicitacdo do como e do sentido de realizacdo constituem elementos
essenciais para se alcancar o esclarecimento do fenbémeno religioso
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 74). Com efeito, de que modo articular a
guestao da proclamacéao para que se conquiste a passagem de uma abordagem
tematica das epistolas a problematizacdo do como do fenbmeno? Retorna ao
centro da exposicdo uma referéncia ha pouco citada a respeito da escolha
heideggeriana pela proclamacéo, dizia ele sobre esse fendbmeno: “[...] nele é
apreensivel a referéncia imediata do mundo proprio de Paulo em relacdo ao
mundo circundante e ao mundo compartihado com a comunidade”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 72). Agora, a ela se regressa para recolher da
proclamacao o sentido do fendbmeno em sua manifestagéo, isso significa lancar
um guestionamento capaz de trazer a vista a demanda de evidenciagdo do como
e de delimitar os termos desse problema. O Heidegger almeja saber sobre a

proclamacdo é: “...] como a doagdo do mundo circundante, do mundo
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compartilhado e do mundo préprio, que na experiéncia fatica é ressaltado, se
entrecruzam entre si?” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 79).

Primeiramente, percebe-se que essa questdo se formula circunscrita
sobre o triplice horizonte do mundo da vida, isso, em boa parte, ja denota que
esse cenario a ser compreendido demanda uma atencao a especificidade de sua
configuracdo. No caso, trata-se de abranger o entrecruzamento de mundos, de
notar a concatenacao de significancias que tecem contextos vitais, de pensar a
eclosédo de sentido na abertura de horizontes que se doa pela articulagcado do
mundo circundante (Umwelt), “[...] ao qual pertence nao apenas coisas materiais,
mas também objetualidades, ideias, ciéncias, artes, etc.” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 16), do mundo compartilhado (Mitwelt) em qual o homem é ser com
os “...] outros homens numa caracteristica fatica bem determinada”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 16), e do mundo proprio (Selbstwelt),
enguanto o horizonte da prépria singularidade (HEIDEGGER, 2014 [1920/21, p.
16).

Em segundo lugar, esse complexo, sob o qual est4 a atencédo do filésofo
e sobre o qual ganha-se clareza da impossibilidade de representa-lo, solicita que
sua explicacdo se desfaca dos resquicios de uma abordagem teméatica do mundo
através de uma virada radical para a situacdo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21, p.
80-81). Tal viragem robustece o projeto heideggeriano e o qualifica para destruir
aquilo que impede o retorno a experiéncia fatica. Precisamente, ao indicar como
tarefa da filosofia a introducéo na situacédo, Heidegger sedimenta a facticidade
histérica como fundamento da edificacao filoséfica, assim: “Néo se coloca como
meta o ideal de uma construcao tedrica, mas a originariedade do absolutamente
histérico em sua irrepetibilidade absoluta” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 79).

Heidegger purifica o conceito de situacéo de toda determinagé&o historico-
objetiva pela explicitacdo fenomenolégica de seu caréater intencional. No caso,
enquanto no comportamento tedrico a situacdo resume-se a um exemplo
enquadrado numa consideracdo tematica da historia, na fenomenologia
heideggeriana compreender a situagao significa indicar a articulacao intencional
de um contexto fatico (MACHADO, 2006, p. 86).

Essa distincdo esta implicita na avaliacdo que Heidegger faz sobre os

exercicios fenomenoldgicos da carta aos Galatas (88 14-16) e das cartas aos
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Tessalonicenses (88 23-29). No primeiro, a situagéo foi compreendida de modo
historico-objetivo, isso resultou em que a religiosidade crista “[...] converteu-se
[...] num exemplar, num caso individual dentro de um conjunto de possibilidades”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 68) e o0 seu conteudo apostdlico foi reduzido a
uma forma literaria dentro da literatura universal (HEIDEGGER, 2014 [1920/21],
p. 118). Ja na interpretacdo fenomenoldgica das cartas aos Tessalonicenses, 0
trabalho tomou o caminho de retorno a situagéo fatica de Paulo, que por sua vez,
tinha por tarefa: “Radicalizar o complexo fenomenal mesmo do qual ndo se deve
afastar jamais” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 122) para nele ressaltar a
“Forma’ da proclamacao” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 122), ou seja,
apreender a estrutura intencional da situacdo de modo a poder indicar como a
forma da proclamagédo “[...] se realiza e como brota” (HEIDEGGER, 2014

[1920/21], p. 122) da situacao fatica.

Apontar que o fenbmeno da proclamacéo tem carater situacional e ndo
tematico € um grande passo para a compreensdao do entrecruzamento de
mundos que Heidegger pés em questdo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 79).
Em boa medida, o ponto de virada esta na compreensdo de que o mundo €&
articulado significativamente em uma situacdo concreta, e por conseguinte, na
necessidade de aclarar que estrutura referencial satisfaz o carater situacional e
hermenéutico desse complexo fenomenal (ESCUDERO, 2000, p. 224). Torna-
se claro, dessa forma, o motivo pelo qual a pesquisa sé pode avancar “[...] dentro
da colocacado da questdo pelo como da proclamagao” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 72): por forca de se ter evidenciado a densidade situacional das
epistolas. Agora € necessario considerar qual modalidade de apreensdo da
conta de explicar essa experiéncia historica e significativa.

Determinado o fendmeno da proclamacdo em sua densidade situacional,
abre-se caminho para perguntar sobre o seu como. Até o0 momento, esta
pesquisa encontra-se ainda sem respostas para a modalidade de apropriacao
da experiéncia fatica da vida, que Heidegger intenta extrair das epistolas
paulinas. Para lidar com esse problema, caberdo afinal dois comentarios, um
sobre a objetualidade das epistolas e outro sobre o sentido fundamental que a

motiva.
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No § 26 de Introdug&o a Fenomenologia da Religido, dedicado a explicitar
0 conceito de parousia, algo se diz sobre a proclamacéo que traz a evidéncia a
posicdo desse conceito no contexto de interpretacdo de fendmenos religiosos,
Heidegger comenta: “Uma vez caracterizada a situagéo, o que nos importa agora
€ a escrita da epistola como forma de proclamagao” (2014 [1920/21], p. 88).
Ressalta-se aqui, em particular, a especificidade da proclamacéo no epistolario
paulino, enquanto nos evangelhos sinéticos a proclamacdo é carregada com
conteldo dogmatico-tedrico, “[...] Jesus proclama o Reino de Deus’
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 104), em Paulo o objeto da proclamacéo passa
a ser “[...] Jesus mesmo como Messias” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 104),
desse modo, traz-se ao destaque a preocupacdo com a volta do Messias. Isso
significa uma mudanca de acento na proclamacdo apostélica, passa-se do
conteudo doutrinal ressaltado objetivamente para a preocupacdo com a
situacdo. Mesmo quando Paulo trata de doutrinas, elas “[...] sdo e permanecem
vinculadas ao como, a vida” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 104), isso, como
ele afirma no 8§ 29, por forca de que: “A situacdo ndo implica nenhuma
demonstracao tedrica” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 101).

A razdo para a peculiar articulacdo das cartas paulinas, ademais,
encontra-se nas notas de Heidegger sobre o 8 22 (Consideracdes metodologicas
em relagdo a Paulo [lll]), nela o filésofo anota o propédsito de Paulo: “A
proclamacao destina-se a comunicar a existéncia a comunidade” (HEIDEGGER,
2014 [1920/21], p. 121). Com efeito, transparece a existéncia como o horizonte
a ser articulado na forma da proclamacdo, a0 mesmo tempo em que ela
conforma o como da proclamacdo. Na tentativa de determinagcdo do como
encontra-se em jogo, nesse sentido, uma forma de comunicar a existéncia, que
por sua vez, estrutura-se de maneira distinta da objetivacdo teorica
(HEIDEGGER, 2008 [1919/21], p. 39).

Corrobora com essa leitura a explicacdo que Heidegger da ao fendbmeno
da existéncia em Notas sobre “a psicologia das visbes de mundo” de Karl
Jaspers. Enquanto para se determinar a existéncia na opinido teorica se “[...]
‘apaga’ o sentido do sou, transformando o ‘eu’ em um objeto que pode ser
constatado e classificado pela abordagem feita” (HEIDEGGER, 2008 [1919/21],
p. 40), na explicagdo fenomenologica o sentido da existéncia deve ser haurido
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do “[...] como determinado do si-mesmo (do eu)” (HEIDEGGER, 2008 [1919/21],
p. 39). Isso elucida, primeiro que a proclamacao enquanto modo de comunicacao
da existéncia ndo pode ser conquistado numa tomada de conhecimento, depois,
que a posse genuina da existéncia ancora-se numa experiéncia mais
fundamental de encontro em que mundo proprio, mundo circundante e mundo
compartilhado se entrecruzam na proclamacéo, e, por fim, que para se chegar a
determinacao dessa experiéncia demanda-se um recuo ao sentido fundamental

do como da proclamagéo.

Quanto a determinacdo do sentido fundamental da proclamacédo, a
resposta do filésofo parte da elucidacdo de dois principios que determinam o

caminho para a explicacdo desse fenémeno:

Na realizacdo e por meio da realizagédo, o fendmeno alcanga sua
explicagcdo. “A proclamagado apostolica” ¢é ainda uma
caracteristica demasiadamente ampla do fenbmeno. Tao logo o
‘como” e o sentido realizador da proclamagéo apostolica sejam
determinados, a proclamacéo ficar4 esclarecida no essencial.
Esta colocacdo da questdo pelo “como” é decisiva
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 74).

Preliminarmente, a citacao reivindica que se explicite a questdo do como,
ela se torna condicdo a compreensao da proclamacao apostolica. Nos esbocos
de Introducao a Fenomenologia da Religido, em especial, nos apontamentos aos
88 18 e 19, a questdo do como gravita em torno da introducéo ao sentido de
referéncia e de seu modo de acesso a objetualidade concreta da vida fatica
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 116). Dado ao que ja se tem claro sobre a
densidade situacional do fendmeno e a respeito da busca fenomenoldgica pela
originariedade histdrica, vem a claridade que o como da proclamacao oferece

acesso fenomenologico ao fenébmeno, facultando inclusive sua tematizagéo.

Ha um comentario a Primeira Epistola aos Tessalonicenses (88 23-26) em
que Heidegger expde de forma elucidativa sua compreensdo do como da
proclamacdo. Em vista de delimitar sua interpretacdo do conceito de epistola, o
filosofo articula trés indicagbes que respondem pela estrutura fundamental da

proclamacao: os conceitos de meditacdo, preocupacéo e situacdo. O comentario
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dele diz o seguinte: “A epistola, uma ‘meditacdo’ existencialmente preocupada
com a situagdo” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 124).

Esta afirmacao extrai do como da proclamacgéao seus elementos basilares.
A proclamacdo indica-se, antes de tudo, como um exercicio de meditacéo, quer
dizer: € uma modalidade de pensamento que se caracteriza por buscar no
fendbmeno suas direcdes de sentido. Ademais, esse fenbmeno que mostra a si
mesmo desde si mesmo, se da em uma dinamica de sentido articulada de forma
situativa, ou seja, o fenbmeno que se elucida em sua conexédo fenomenal se
descobre sempre em situacéo histérica (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 75). E
por fim, o como da proclamacdo encontra-se qualificado no conceito de
preocupacao existencial, essa determinacgédo indica qual € a estrutura referencial
que Heidegger acredita permitir acesso a situacao histrica sem resvalar em uma

situacao obijetiva.

A questdo da preocupacéao acha-se no texto de Heidegger nos 88 9-10, e
a maneira da tarefa de “[...] fazer com que compareca, sem encobrimentos, o
fenbmeno da preocupacédo no ser-ai fatico” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p.
49). Heidegger considera que o tema do ser-ai humano em seu estar preocupado
tenha sido tomado equivocamente na filosofia como um objeto do campo objetivo
da historia, nesse sentido, “[...] a auténtica tendéncia da preocupacao nao €
considerada” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 48). Agora, com a discussao do
como das epistolas, alcanca-se um sentido novo a exceder aquela intepretacéo
gue converteu em objeto a preocupacdo, uma originaria compreensao que a
eleva ao plano de comportamento fenomenoldgico (phanomenologisches
Verhalten), notabilizando assim que o como da proclamacdo € o0 como-
fundamental da relagcéo da vida e que esse se caracteriza enquanto significancia
(HEIDEGGER, 2011 [1921/22], p. 103-104). Além disso, que a preocupagao
guarda uma densidade existencial, indicando, dessa forma, como um aspecto
impreterivel da articulagdo de sentido no como da vida o dominio do tempo
existencial (HEBECHE, 2005, p. 64-65).

Mas, a citacdo acima que norteia esta exposi¢do, também chama a
atencdo para o conceito de realizagdo ao considerar a proclamacao apostolica.
De modo particular, identifica a realizacdo como condi¢do para a explicacdo do
fendbmeno e, depois, aclara que para interpretar a proclamacédo ha que se
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determinar o seu como e o seu sentido realizador (HEIDEGGER, 2014 [1920/21],
p. 74). A vinculacdo entre sentido de realizacdo e o como da proclamacao
encontra-se assinalada no 8§ 20, na estrutura do paragrafo o como e a realizacao
se entrelacam até que venha a palavra a razdo de tal vinculo: “[...] é
compreensivel que o modo de realizagdo tenha sentido fundamental’
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 72).

Reverbera aqui uma série de perguntas que antecedem a apresentacéo
do fendbmeno da proclamacao e indicam como interesse principal de Heidegger
a determinacdo do sentido primordial da religiosidade. Em busca do sentido
motivado da religiosidade ele questiona: “[...] € a proclamacdo mesma um
fendbmeno religioso que deve ser analisado em todas as diregbes de sentido
fenomenolégico?” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 71). E na sequéncia,
respondendo essa questdo com duas determinacbes fundamentais da
experiéncia cristd da vida, reafirma a interrogacéo do seguinte modo: “[...] com
elas [as determinagbes], se atinge o sentido fundamental da religiosidade
crista?” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 72).

O que se descerra com estes guestionamentos € que Heidegger opta por
explicar o carater epistolar “[...] dentro da colocacédo da questao pelo como da
proclamacao” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 72). Esta explicacédo serve ao
interesse de responder a pergunta pelo sentido fundamental da experiéncia
religiosa, ou seja, pretende ele trazer a luz o ambito da realizacdo em que se
articula o fenbmeno. Nessa orientacdo se interpreta o que ele disse em suas
consideragdes metodolégicas em relagao a Paulo: “Por isso € necessario fixar-
se mais na situacao historica das epistolas, como nelas encontra-se motivada
de maneira realizadora a diregdo da proclamacéo” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 118). Aqui ressalta-se a conexao motivacional do fenbmeno, para
entdo poder destacar que no sentido realizador encontra-se a motivacdo da
articulacéo de sentido da proclamacéo, algo ndo muito distante do que ja tinha
sido dito sobre ele na determinacgéo da triplice direcao de sentido do fenémeno,
na ocasiao Heidegger o chamou de “como’ originario, no qual o sentido
referencial é realizado” (2014 [1920/21], p. 58).

Disso tudo, chega-se a evidéncia de que a explicacdo mira “[...] retroceder
até a realizacdo da proclamacgao” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 118), ou



86

seja, pretende efetuar um recuo (Zurucknahmme) da conexdo referencial a
realizacdo que atua como motivo do irromper do fenébmeno (HEBECHE, 2005, p.
41). Esse movimento é uma radicalizacdo do complexo fenomenal e significa,
em Ultima instancia, a indicacdo da direcao originaria em que a situacdo fatica
irompe (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 122).

Ao fim deste capitulo, a indicacdo do sentido realizador como motivo da
direcdo da proclamagdo € o principal saldo do exercicio de explicacdo
fenomenoldgica do sentido da religiosidade cristd. E por que ndo dizer da
compreensao heideggeriana de fenbmeno, pois a importancia do fenémeno
religioso no trabalho de Heidegger se deve a ele ser uma originaria experiéncia
historica. Referenda isso o texto Os fundamentos filosoficos da Mistica Medieval,
nele o pensador completa: “No sentido o mais auténtico, a historia € o objeto
supremo da religiao, com ela comega e com ela finaliza” (HEIDEGGER, 2014
[1918/19], p. 306). Afinal, abrem-se horizontes para uma nova tarefa
fenomenoldgica, ha a necessidade de se empreender esse recuo até a
realizagéo para se alcancar a significancia do mundo. Esse trabalho, por sua
vez, demandard a explicacdo de fendmenos religiosos concretos para atraves
deles chegar a compreensdo da densidade realizadora dos complexos
fenomenoldgicos, ou seja, alcancar a realizacdo estruturante dos fenbmenos

religiosos.



3 A REALIZACAO DA EXPERIENCIA CRISTA DA VIDA NO PENSAMENTO
PAULINO

O caminho empreendido alcanga seu momento decisivo com a explicacéo
dos fenbmenos concretos da experiéncia fatica da vida de Paulo e dos cristaos
de Tessalbnica. O que se evidenciou até 0 momento foi o carater significativo e
historico do fenbmeno da vida fatica, também se delimitou uma nova atitude
filosofica pré-tedrica capaz de enxergar o fenbmeno em sua articulagdo de
sentido em um horizonte originariamente historico. Com a consideracdo da
proclamacao de Paulo tomou-se no fenbmeno o como da vida cristd e, com isso,
iluminaram-se o rumo dos passos seguintes: a explicacdo fenomenolégica deve

haurir do como da vida crista o sentido da existéncia.

Este terceiro momento da pesquisa pde em pauta a experiéncia cristd da
vida e sua forma peculiar de articular o sentido da existéncia. Encontra-se em
guestao no modo cristdo de se relacionar e significar a vida uma virada radical
para a realizacdo da existéncia, que, por sua vez, pode ser confirmada na
explicacédo dos fendmenos do yevéoBar — experiéncia do ter-se-tornado-cristao —

e da mapouagia — experiéncia da temporalidade messianica.

Nesse sentido, este capitulo primeiro indicara formalmente o fenbmeno
do ter-se-tornado que compartiiham mutuamente Paulo e os tessalonicenses.
Com isso, se buscara compreender a condicdo existencial dos cristaos,
caracterizando seu movimento radical de conversao e seu modo realizador de

colocar-se diante da necessidade da vida.

Na sequéncia, abordar-se-a a experiéncia cristd do tempo pela explicacao
da Parusia e do Kairgs. Elucidar-se-4 como o cristdo vive a temporalidade na
decisdo de realizar a existéncia e, ademais, buscar-se-4 a compreensdo de
como o tempo da Parusia j& se encontra em realizagdo no comportamento
cristao.

Por fim, sera indicado que o cristdo realiza a vida na vigilancia, ou seja,
gue a existéncia do cristdo é uma perpétua vigilia. Ele enfrenta a tendéncia
decadente da vida custodiando seu si-mesmo e assim realiza sua condicéo

existencial.
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3.1 O como do ter de Paulo e o ter-se-tornado dos tessalonicenses

Este novo momento da investigacao sobre a proclamacao paulina tera a
tarefa de explicar fenomenologicamente a 12 Epistola aos Tessalonicenses. No
primeiro passo, se pautara a questao sobre os critérios para a escolha das cartas
a comunidade de Tessalbnica e a delimitacdo do problema do modo como Paulo
tem os tessalonicenses, preparando assim a discussdo sobre o fendmeno do
yevéoBai (ter-se-tornado) cristdo. Depois, o caminho a ser percorrido buscara
indicar formalmente a experiéncia crista da vida em sua dinamicidade estrutural,
enfatizando sua estrutura centrada na conversédo e caracterizando o como do

comportamento cristdo.

3.1.1 A delimitacdo do como fendmeno do ter de Paulo aos tessalonicenses

Heidegger elege como tarefa de seu exercicio fenomenologico explicar
fendmenos religiosos tomando por base as epistolas de Paulo. No transcorrer
de seu trabalho ele acaba optando por interpretar apenas a carta aos Gélatas e
as cartas a comunidade de Tessaldnica. Acontece ainda outra coisa, na
interpretacdo dessas cartas ele as toma em consideracao diferentemente, de
modo que uma fenomenologia da proclamacédo paulina delineia-se claramente
apenas nas epistolas aos tessalonicenses. Isso tudo pde em questdo a opcéo
que o filosofo fez por esses textos e o0s critérios que estavam em jogo nessa
escolha.

Em primeiro lugar, encontra-se em exercicio uma escolha restritiva que
determina: “[...] s6 se levam em conta as epistolas paulinas” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 118). Essa escolha responde, por sua vez, a distincdo que ja se
acenou anteriormente sobre o acento dogmatico dos evangelhos sinéticos e o
carater das epistolas motivado na situacédo.® Esse é o sentido que deve orientar
a interpretacdo da afirmacado de Heidegger: “Enquanto fontes, as epistolas
paulinas sdo mais imediatas que os evangelhos escritos posteriormente”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 75); no caso, a imediaticidade caracteristica
das epistolas ndo se encontra na sua posi¢do cronoldogica, no fato de serem os

documentos mais antigos do Novo Testamento, mas no préprio carater particular

% Confira o subtitulo: A questdo do como do fenémeno da proclamacéo (p. 79-80).
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das epistolas, pois seu “[...] estilo epistolar mesmo € expressao do escritor e de
sua situagéo” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 75).

A segunda consideracéo € um desdobramento dessa primeira, da mesma
forma que ha diferencas qualitativas entre as epistolas e os evangelhos, existem
também entre as cartas. Destaca Heidegger: “[...] a Epistola aos Romanos e a
Epistola aos Galatas sdo mais ricas em contetdo dogmatico do que a Epistola
aos Tessalonicenses” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 75). Dessa constatagéo
vem a problematizacdo aqueles elementos que sao esquecidos numa
abordagem histérico-objetiva das epistolas, daqueles aspectos que fogem ao
engquadramento esquematico dos escritos neotestamentarios, mas que, contudo,
respondem pela “...] motivagdo necessaria para a comunicagao epistolar”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 73).

Sobre isso, Heidegger é explicito nos seus apontamentos (Consideracfes
metodoldgicas em relacdo a Paulo [ll]), o critério decisivo para se tomar as
epistolas € o da “[...] conexdo motivacional auténtica com a proclamacgéo [...]”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 118). Eis o parametro posicionador das cartas
aos Galatas e Tessalonicenses no exercicio fenomenolégico: enquanto as
epistolas aos Tessalonicenses sao “[...] um f‘fragmento’ da proclamacéo
apostolica mesma” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 122) e capaz de ressaltar
“[...] a partir de si mesmo, a situagdo fundamental” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 122), na epistola aos Galatas acentua-se uma situacao
objetivamente histérica, uma situacdo em que “[...] ndo é tal que nela esteja
inteiramente manifesto o auténtico, mas justamente o contrario” (HEIDEGGER,
2014 [1920/21], p. 122), ou seja, existe nela uma tendéncia a ocultar o motivo da

proclamacao.

A circunscri¢cdo do fenbmeno a ser considerado por Heidegger acontece
no § 25, intitulado: O “ter-se-tornado” dos tessalonicenses. Encontra-se
guestionada nesse paragrafo a relacdo de Paulo com a comunidade cristd em
Tessalbnica. Os primeiros temas a serem enfrentado sao “[...] as dificuldades
metodologicas de Heidegger ao assumir o fendbmeno da situagdo de Paulo e
equipara-lo com ‘o tornar-se cristao’ dos tessalonicenses” (HEBECHE, 2005, p.
98). De fato, Hebeche (2005) aponta a existéncia de um grande hiato entre a

situacdo de Paulo e o mundo religioso dos tessalonicenses, o0 que leva o
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comentador a afirmar que: “[...] o ‘fenbmeno da situagao’, tal como pensa
Heidegger, tende a encobrir a dramaticidade dessa relacdo, situando-se
basicamente na perspectiva do mundo singular do apoéstolo” (HEBECHE, 2005,
p. 99). Vale retomar mais uma vez a compreensao heideggeriana de situacao,
para diluir os problemas quanto o compartihamento muatuo da situacao

fenomenoldgica entre Paulo e os tessalonicenses.

Cabe, primeiramente, trazer & vista que esse problema é o ponto de
partida de Heidegger para a explicacdo fenomenolégica da carta aos
Tessalonicenses, ele abre o § 25 explicitando sua tarefa: “Portanto, veremos
como Paulo tem a comunidade em Tessalonica e como € isso” (HEIDEGGER,
2014 [1920/21], p. 83). A conjuncéo portanto com a qual se inicia frase, demanda
gue se tenha noc¢ao do que se foi discutido anteriormente, no caso, conclui-se o

assunto sobre a situacao indicando que:

Deve-se voltar de novo ao ponto de partida. O ponto de partida
deve ser tomado a partir da relagéo de pertenca do egoico. Pois
0 que é tido parece dar-se sempre como 0 que se pode
caracterizar objetivamente: a relacdo das pessoas com Paulo
diante dele é tal como ele a tem (HEIDEGGER, 2014 [1920/21],
p. 82).

S&o duas as observacdes sobre essa citacdo que ajudam a dissolver os
problemas quanto ao modo como Paulo tem os tessalonicenses. A iniciar pela
relacdo de pertenca ao egoico, ha que se esclarecer que ele se posiciona numa
condicdo anterior a relagdo sujeito e objeto, logo ndo se deve compreender o
ndo egodico (0 mundo circundante dos tessalonicenses) colocado ao lado do
egoico (situacdo paulina), mas ambos encontram-se inseridos na estrutura do
complexo da situagdo, que, por sua vez, esta para além de alternativas que 0s
representem na dualidade, isso afirma Heidegger ao defender que: “O egoico
pertence a cada situacdo. [...] A nao egoidade também pertence
necessariamente a uma situagado” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 81). E, logo
em seguida, arremata o assunto na afirmacéao: “O egoico s6 pode estar com o
egoico e também com o ndo egoico e isto pode estar em conexéo entre si”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 82).
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A segunda observacao considera o0 modo de Paulo ter os tessalonicenses
no horizonte de um complexo situacional. A citacdo persegue a relacdo de
pertenca do egoico que se confirma no ter de Paulo. Isso se reconhece nas
palavras de Heidegger (2014 [1920/21, p. 82): “[...] a relagdo das pessoas com
Paulo diante dele é tal como ele a tem”. Neste ponto, embora que ainda ndo de
maneira clara, vem a compreensdo que as diferencas que Hebeche (2005)
procura acentuar entre as situagdes de Paulo e dos tessalonicenses devem-se
a um percepcao das dessemelhancas de contetudo entre o apdstolo e sua
comunidade, quando Heidegger, ao tomar como desafio explicitar o como do ter
de Paulo, estava considerando a relacdo intencional que se mantem viva na

experiéncia que ele compartilha com a comunidade.

Nessa direcdo é que se interpreta 0 apontamento que Heidegger faz sobre
os cristdos de Tessalbnica. Ele comeca dizendo que: “Para os tessalonicenses,
0 que parece que volta a ser caracterizado atitudinalmente” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 132), ou seja, 0 que dos tessalonicenses tende a caracterizacao
objetiva, dada a tendéncia de determinagao que “[...] se dirige uniliteralmente ao
conteudo” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 59). Contudo, Heidegger diluiu toda
davida quanto aos cristdos se conservarem ainda na condicdo existencial,
embora de maneira incompleta, quando diz: “[...] apesar de estarem na situacao,
no ter, mas claro que ainda ndo de maneira auténtica” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 132). Realga-se nesta citagdo que os tessalonicenses continuam a
estar no ter de Paulo, pois permanecem na situacdo que a proclamacédo do
apostolo procura levar a autenticidade. Com isso, enquanto sdo assim para
Paulo e como se experienciam na situacao, ha ai uma determinagéo que nao se
rende “[..] ao poder substanciar-se numa atitude” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 132), e que anunciam, no modo como Paulo procura sustentar os
tessalonicenses na claridade do ter, “[...] a determinagao existencial elementar”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 132).

Dado ao que ja se exp0s, se elucida a questdo que subjaz a tarefa do §
25, sobre o “ter-se-tornado” dos tessalonicenses: “[...] como Paulo tem a
comunidade em Tessaldnica e como ¢ isso” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p.
83). Para Heidegger, o que esta em questao é a forma, o que acima chamou-se

de como, dessa ligacdo de Paulo com os tessalonicenses, a qual se encontra
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condensada no modo como Paulo os tem. No fundo, € pela explicacdo
fenomenoldgica do como desse ter que se abre 0 acesso a situacdo de Paulo e
dos tessalonicenses (QUEIROZ, 2014, p. 142). Sobre isso, Heidegger diz algo
que s6 se esclarecera com a compreensao geral do fenbmeno, mas que, por ora,
servira de orientagcéo para tal empreendimento: “Nesta condicdo da comunidade
(de mivég [alguns]), também Paulo esté incluido. Os tessalonicenses, aqueles que
passaram a estar ao seu lado. Ele se coexperiencia a simesmo necessariamente
através deles” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 83). Encontra-se, dessa forma,
circunscrito o fenbmeno que Heidegger pretende explicar, 0 coexperienciar do
ter-se-tornado de Paulo e os tessalonicenses, no qual se revela a originaria

situacéo religiosa do cristianismo primitivo (QUEIROZ, 2014, p. 144).

3.1.2 O esquema formal do fenébmeno do ter-se-tornado-cristdo

A escolha de Heidegger, para levar a termo a explicitacdo do modo de ter
de Paulo, € a de indicar “[...] formalmente a condicdo da relacdo de Paulo com
0s que se ‘colocaram ao seu lado” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 83). Isso,
por sua vez, pode vir a luz pela pergunta: O que envolve a experiéncia de Paulo

dos tessalonicenses? A resposta do fildsofo acena ao seguinte:

Paulo experiencia o0s tessalonicenses através de duas
determinagbes: 1) ele experiencia seu ter-se-tornado
[Gewordensein] (yevn®fvai); 2) experiencia também que eles
tém um saber do seu ter-se-tornado (oldare [sabeis] etc.). Isso
significa: seu ter-se-tornado é também um ter-se-tornado de
Paulo. E por seu ter-se-tornado, Paulo é também conjuntamente
atingido” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 83).

O ter-se-tornado (yevéoBal) e o saber (€idéval) sobre essa transformacéo
sao determinacdes que abrem o caminho para a compreensao da situacéo dos
crentes da comunidade protocristd (ARRIEN, 2013, p. 36), neles fulgura aquele
como da vida que Heidegger anseia evidenciar por meio da fenomenologia. No
modo de Paulo usar os verbos yevnOivai e €idéval ha um acento no aspecto
dindmico da experiéncia crista da vida. Por exemplo, no painel de variacbes do

verbo yevnBfivai— 1Ts 1, 5-6.7; 2.5.7.8.10 — tudo concorre para que se evidencie
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a dinamicidade fatica da condicao de Paulo e dos tessalonicenses. Esse carater
dindmico do verbo grego yevnBfival ndo é tomado satisfatoriamente na palavra
tornar-se, Hebeche (2005, p. 102) percebendo essa limitacdo acorreu ao
significado originario do termo e destacou-o0 ha sua oposicdo a condi¢do de ser
pela acao de tornar-se. Outro exemplo, € o uso do verbo €idéval e seus correlatos
-1Ts2,25;2,9;2,11; 4,2, etc. — eles ocorrem sempre em conexao com o verbo
yevnOfvai, compondo com este um complexo da experiéncia de “[...] saber-se-
haver-se-tornado-cristdo” (HEBECHE, 2005, p. 106). Uma amostra dessas duas
determinacdes esta em 1 Ts 1,4-7, parte-se da indicacdo de um saber
compartilhado entre Paulo e os tessalonicenses: “Sabemos [€id0TeC], irmaos
amados de Deus, que sois do numero dos eleitos” (1,4), depois ha uma sucessao
de uso do verbo yevn®ivai: a) “[...] porque o nosso Evangelho vos foi [oUk
éyevnTe] pregado ndo somente com palavras” (1,5); b) “Assim sabeis [eidaTe]
como temos andado [éyeviBnuev] nomeio de vos [o tipo de pessoa que nos
tornamos] para o vosso bem” (1,5); c) “Vdés vos tornastes [€yevriOnTe] imitadores

nossos e do Senhor” (1,6), etc.

Indicada esta condi¢do dinamica do modo de ser dos cristdos primitivos,
abre-se caminho para se compreender a estrutura que exprime essa
dinamicidade fatica da vida crista, Brunn (2009, p. 9) a concebe como um modelo
dindmico de conversdo, que se iniciou na experiéncia de ter-se-tornado
(yevéoBal) e a qual se deve sempre reconquistar pelo saber-se-haver-se-
tornado-cristao (€idévar). Essa condicdo dos cristdos assume uma forma fatica
centrada na conversao (£ToTép@elv), a qual compreende um horizonte de acdes,
a comecar por aceitar (d0éxeoBai) e receber (TrapaAaupavelv) a proclamacéo e
depois por realizar a conversdao mediante o servir (douAeuglv) e 0 esperar
(avapévelv), que significa a virada radical para Deus. Um esquema formal
desse complexo fenomenal é apresentado no interior do texto pelo filésofo, vale
conhecé-lo antes de explica-lo. O esquema apresenta-se em seguida editado em
grego e conta com comentarios em portugués acrescentados por nos. Esboca
Heidegger (2014 [1920/21], p. 85):
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—_—

YevéaBon  SéyecOon dovdedey 10 Epyov mioTEM

[Tornar-se] [Aceitar] [Servir] __, [a obra da fé]
EmiotpépeLy 0 x0m0g drydmng 7/ Enmpoctev
[Converter-se] [o sofrimento do amor] [ 00 f£00
/ [frente a Deus]
eidévon roporoppivery GVOPEVELY — 1 Dmopovh Tiig EATiSog / .

[Saber] [Receber] [Esperar] [a perseveranca da esperanca]
_— _—

O passo seguinte é pensar a estrutura receptiva desta nova situacao
inaugurada com a proclamacao apostdlica. Em 1Ts se diz que o yevéoBal se da
“[...] acolhendo a Palavra [6e€auevol TOV Adyov]” (1,6) e, mais adiante, ele é
caracterizado enquanto “[...] o como da postura da vida cristd” (HEIDEGGER,
2014 [1920/21], p. 84) que é recebido pelos tessalonicenses, diz o texto biblico:
“[...] recebestes de n6s o modo como deveis viver para agradar a Deus
[TTapeAdBeTe TTap” AUV TO TTOG OET UPAC TrepITTaTETV Kai Apéokelv Oe®]” (4,1). Ao
tratar disso, o que Heidegger busca € extrair o modo de apropriacdo em exercicio
no evento do ter-se-tornado-cristdo. S&o os verbos 0éxeocBal (aceitar) e
TTapaAaupavelv (receber) que indicam a forma privilegiada de situar-se no
horizonte de necessidade da vida e que prepara a virada radical absoluta da
conversdo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 84).

Esse horizonte da vida que se abre com a aceitacédo da Palavra de Deus,
da-se no modo “[...] em meio a grandes tribulag6es com alegria do Espirito Santo
[€v BAipel TTOAAR peTa xapdg Mvetuartog ‘Ayiou]” (1Ts 1,6). Isso significa que no
saber-se-haver-se-tornado o cristdo articula sentido assumindo a inquietude
fundamental da vida (é€v BAiyer), com efeito, destaca-se que por tomar a vida em
sua condicao de aflicdo existencial aviva-se no cristdo a alegria (xapdg) que
procede do Espirito Santo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 84). Posiciona-se
assertivamente sobre isso Hebeche (2005), quando diz: “A aceitagao ou entrada
da proclamacédo leva a um outro modo de situar-se na urgéncia e tribulacdo da
vida fatica” (p. 110). O paradoxo entre aflicio e alegria depende desse como
situar-se na vida: aceitar a palavra ou receber o como do comportamento cristéo
implica em romper com uma tendéncia que objetifica a vida (afastar-se dos
idolos) para estabelecer uma relagdo vital eminentemente realizadora com a
necessidade da vida (voltar-se para Deus) (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 84).
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Neste ponto, tonar-se oportuno considerar o uso do termo emoTpEéYaTe
(voltar, converter) na carta aos tessalonicenses e a funcéao que ele desempenha
no projeto heideggeriano de explicitacdo da referida dinamicidade da vida féatica.
No epistolario paulino o uso do verbo £mmoTép@elv ndo era usual, aparece apenas
em duas passagens, 1Ts 1,9 e 2Cor 3,16. Paulo recorre poucas vezes ao termo
converter nas suas cartas, iSso para evitar ma compreensao do que seria o
perdao dos pecados (Ggeoig auapTiv), quando ele fala em pet@voia o acento
encontra-se no arrependimento e quando emprega £mMOoTEPPEIV 0 acento esta no
voltar-se para Deus que liberta os gentios da idolatria (BULTMANN, 2008, p.
386-387; DUNN, 2003, p. 379).

Interessante é perceber o modo como na primeira interpretacao epistolar
do fenbmeno da conversdo Paulo emprega o verbo émoTépgelv. Este verbo
remete ao tema escrituristico do voltar para o Senhor (Ex 34,34) e serve em 1Ts
para elucidar o movimento de vinda dos tessalonicenses a fé (DUNN, 2003, p.
379), a conversao dos tessalonicenses se articula no texto biblico do seguinte
modo: “[...] como vos convertestes dos idolos a Deus [TTG €TMIOTPEWPATE TTPOG
TOV @edv amd TV eidwAwv]” (1Ts 1,9). Para Heidegger, esse movimento de
conversdo ndo se trata de um simples voltar-se para algo ou alguém, mas de
“[...] uma virada radical absoluta, de modo mais adequado, um voltar-se para
Deus e um afastar-se dos idolos” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 84). No caso,
na experiéncia cristd da conversao se condensa a dificuldade do verdadeiro
movimento da vida, da luta (kampf) contra a tendéncia a ruina da vida (CAPUTO,
1993, p. 77), ao mesmo tempo, nela se catalisa 0 modo préprio de articulacao
do comportamento cristdo, direcionado para o0 como do comportar-se na vida
fatica (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 84).

Isso procede do seguinte modo, Heidegger entreve no voltar-se cristdo
para Deus a inversdo (Umwendung)'® para a experiéncia fatica da vida, aquela
inversao mais radical do caminho que ele expressou como o0 unico modo de se
alcancar a experiéncia filosofica (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 15). Pela

interpretacdo da conversdo paulina, Heidegger chega a compreenséo de que a

10 No presente contexto traduzimos o termo Unwendung por inversao, a justificativa para o uso
€ que uma unwendung é mais do que uma virada. Na inversdo acontece um movimento em torno
de um eixo de 360. Assim, vem a luz a alteracéo absoluta e radical que se da no voltar-se para
Deus e também a importancia para a interpretacao da experiéncia filoséfica fundamental.
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experiéncia originaria da vida “[...] s6 pode efetivar-se na medida em que ocorre
uma alteragao que a afasta dos ‘idolos’™ (HEBECHE, 2005, p. 111). A virada para
Deus € um movimento de voltar-se para a necessidade da vida, na prelecédo
Agostinho e o Neoplatonismo isso transparece patente, quando a procura de
Deus se converte na procura da vida, pois “Deus autem tuus etiam tibi vitae vita
est [Deus € para ti até mesmo a vida de tua vida]” (HEIDEGGER, 2014 [1921],
p. 162). Mas, também implica na liberagao dos €idwAwv (idolos), da estabilidade,
da imagem, do dominio da representacdo (HEBECHE, 2005, p. 112).

Quanto a catalisar o como do comportar-se cristdo, a virada radical
absoluta decorre do aceitar a proclamacao que: “[...] afeta o como da postura da
vida cristd” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 84). Esta alteracéo peculiar que é
experienciada no ter-se-tornado da comunidade crista primitiva consuma-se no
“[...] voltar-se para dentro do sentido realizador da vida fatica” (HEIDEGGER,
2014 [1920/21], p. 84), essa transformacao na estrutura da relacdo com Deus,
significa, em ultimo caso, uma inversdo na direcdo da vida fatica que abre o
horizonte da realizacdo da vida. Ao aceitar essa virada na proclamacéo o cristao
“[...] ganha uma conexao vivamente efetiva com Deus” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 86).

Essa inversdo se motiva de maneira realizadora e se destina a pér o
cristdo em condigdo de caminhar diante de Deus. Neste horizonte de realizag&o
gue se abre, a existéncia cristd concretiza-se em duas dire¢cdes fundamentais,
como douAeuelv (servindo) e dvauévelv (esperando). Sao direcdes de sentido que

conduzem a realizacdo da vida cristd, mostra-as o texto biblico de 1Ts 1,9-10:

[...] como vos convertestes dos idolos a Deus, para servirdes ao
Deus vivo e verdadeiro, e esperardes dos céus a seu Filho [TTg
EMOTPEYPATE TTPOG TOV OedV ATTO TWV €idWAWY OOUAEUEIV BER
¢ovTi Kai avapéverv Tov Yiov autol €k TV oupaviv]”.

Em primeiro lugar, do fenbmeno do ter-se-tornado-cristdo indicou-se
formalmente em emoTpéyaTte 0 movimento em diregdo a Deus como uma virada
radical para a necessidade da vida. Em segundo lugar, agora explicita-se nos

termos SouAeUelv e avapévelv o auténtico modo de relacionar-se com Deus, pois
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essa virada radical e absoluta s6 pode se perfazer em um comportamento novo
gue seja capaz de voltar-se para Deus sem objetiva-lo (TOSOLINI, 2019, p. 15-
16).

Heidegger caracteriza o servir como um “[...] caminhar diante de Deus”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 84). Ha sempre o risco da vida encobrir sua
dinamicidade originaria, de ela se instalar ao redor dos idolos da seguranca e
estabilidade. No servir do cristdo, a experiéncia do ter-se-tornado mantém-se a
caminho, quer dizer, no comportamento preocupado com a realizacdo da vida
mantém-se aquele impulso inicial de abertura da existéncia, de modo que ela
ndo seja nem acolhida ou enfraquecida por uma recepcdo objetiva
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 128). No servir a Deus resume-se a luta contra
a carne, contra essa “[...] esfera originaria de todos os afetos que n&o séo
motivados por Deus” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 88), os cristdos nao
desconsideram a forca e o dominio da carne, sabem que ela é uma parte
necessaria do seu ser neste mundo, contudo, lutam pela vida em Deus, vivem
liberando-se da carne (ARRIEN, 2013, p. 38).

Quanto ao esperar, ele diz respeito ao modo cristdo de viver em cada
instante a temporalidade inaugurada com a acolhida do como da proclamacéo
(TOSOLINI, 2019, p. 14). O &vauévelv ndo é simplesmente o aguardar um
conteudo futuro, mas um esperar por Deus (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p.
105), ou seja, entende-se por espera crista “[...] um suportar crente fundado na
vida fatica cristd” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 135). O que se pretende
elucidar com isso € a mudanca radical no modo de esperar da comunidade
protocrista, eles ndo vivem a expectativa de um acontecimento futuro, mas
respondem a condicdo do ter-se-tornado cristdo agucando a preocupacao com
a realizacdo da existéncia (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 129). E isso implica
em que o cristdo se volta para o0 mundo do si-mesmo, a fim de viver cada

momento salvando-se da objetivagéo do seu existir (TOSOLINI, 2019, p. 17).

Apos ter empreendido todo esse percurso para tomar no fenémeno o ter-
se-tornado dos cristdos, cabe retomar a questdo sobre como Paulo tem a
comunidade dos tessalonicenses (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 83). Naquele
momento a discussao apresentou os desafios que cercam 0 acesso ao mundo

dos tessalonicenses pela situacéo de Paulo. A resposta de Heidegger para esse
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problema foi considerar o como do ter de Paulo e o coexperienciar mutuo do ter-

se-tornado que permeia a situagdo da comunidade protocrista.*!

Agora, pode-se completar a explicagdo sobre o como do ter-se-tornado
que é coexperienciado por Paulo e os tessalonicenses. H4 uma citagdo em
particular que abre o horizonte sobre o saber acerca desse ter-se-tornado

cristdo. E o que se vé quando diz Heidegger (2014 [1920/21)):

O ter-se-tornado ndo € um acontecimento qualquer na vida, mas
€ coexperienciado continuamente de modo que seu ser no agora
presente é o seu ter-se-tornado. Seu ter-se-tornado € seu ser no
agora presente (p. 84)

Aqui se exprime uma intima conexdo continuamente retomada entre a
experiéncia originaria da proclamacéo — ter-se-tornado — e a condicédo existencial
da vida cristd — ser no agora presente (GORGONE, 2019, p. 54). Nessa
constante coexperiencia do ser da vida cristd, o que se p6e em evidéncia ndo é
algum tipo de contetdo sobre o ter-se-tornado, mas uma tentativa de expressar
a realizacao que se abriu a compreensao no ambito da experiéncia crista da vida.
Ao alegar um saber comum entre Paulo e os tessalonicenses, Heidegger
considera, independentemente do contetdo das experiéncias de Paulo e dos
tessalonicenses, o carater realizador que se instaurou na vida do apéstolo e da
comunidade e que ele procura custodiar em sua missdo apostoélica. Veja, por
exemplo, a articulacdo realizadora da preocupacdo de Paulo para com os

tessalonicenses:

Vs, tal como tendes chegado a ser agora e como estais no vir
a ser, sois, mediante minha proclamacao apostélica, minha
realizacdo de preocupacao por vés, que dizer, meu auténtico ser
sois vos (3,7)! Pois, se vOs ndo fosseis, ter-me-ia faltado minha
preocupacéo e acdo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 124).

11 Confira o subtitulo: A delimitagao do fendmeno no como ter de Paulo aos tessalonicenses (p.
88-92).
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A citacdo toca diretamente no modo de ter de Paulo os tessalonicenses,
mas faz isso remetendo a proclamacao paulina a uma questao mais profunda, a
do ser e do acesso a dinamicidade fatica da vida. O ser cristdo que irrompe das
cartas paulinas apreende-se como realizagéo de seu ter chegado a ser; mesmo
a facticidade de sua prépria vida, Paulo a tem no modo da preocupacdo com 0s
tessalonicenses, ou seja, num movimento de virada que recoloca a vida diante
de sua inseguranca fundamental e por via da qual se reconquista “[...] o ser-ai
humano em seu estar preocupado” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 48).

Com efeito, o0 sentido realizador que se entreve no ter-se-tornado cristdo
continua nebuloso enquanto ndo se iluminar esse esquema formal com o mundo
proprio de Paulo. No complexo fundamental da vida Paulo encontram-se as
motivacdes originarias do modo cristdo de realizar a vida, esse complexo pode

ser compreendido pela indicacdo de como o cristao vive o tempo.

3.2 A Parusia e o0 Kairds: a experiéncia crista da temporalidade

Neste momento a pesquisa langa-se a considerar o como da experiéncia
cristd da temporalidade nos conceitos de Parusia (Trapouadia) e Kairds (Kaipdg).
Antes, deve-se acentuar o proprio da situacdo fatica de Paulo, pois é pela
determinacao da preocupacéao pelo si-mesmo que se abre o horizonte temporal

da existéncia.

3.2.1 A situacao de Paulo

Com a explicacdo fenomenoldgica do complexo do ter-se-tornado-cristao
deu-se significativos passos na tarefa de “[...] inaugurar e abrir o acesso ao Novo
Testamento” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 61). Porém, os saldos que até o
momento se alcancaram com a indicagéo do fendmeno forneceram apenas um
esquema formal do mesmo, faltando uma explicitacdo do proprio, ou seja, do
mundo préprio de Paulo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 86-87). Desse modo,
para se levar a cabo a compreensao da experiéncia crista da vida urge introduzir-
se “[...] no complexo fundamental da vida de Paulo mesmo” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 87).
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Em um olhar mais amplo para o caminho de compreenséo do fenbmeno
religioso, o exercicio filosofico empreendido até o momento trouxe a luz a
determinacao histérica da existéncia no ter-se-tornado do cristianismo surgente,
iSS0, por sua vez, passou a projetar o olhar do exercicio filosofico para a abertura
originaria na qual esse fendbmeno se constitui (GORGONE, 2005, p. 19). Pode-
se recolher o desafio dessa nova tarefa no que disse o filésofo: “Vemo-nos
forcados a regressar pelos fenbmenos ao originario” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 87). Entretanto, interpdem-se a indicacéo do sentido do horizonte

da existéncia a situacdo do mundo préprio do apostolo.

Mas, o0 que exatamente se busca na consideracdo do mundo proprio de
Paulo? A resposta para essa questao Heidegger a esboca em um esquema dos
resultados que ele espera atingir com a caracterizacao fenomenoldgica da

proclamacdao. O filésofo os enumera:

1) Uma compreensdo decisiva da relagdo do mundo
compartilhado de Paulo com os tessalonicenses; 2) O que a
situacdo de Paulo acentua propriamente; 3) A partir daqui a
solucdo do problema do saber que forma parte da facticidade; 4)
Um olhar prévio da estrutura mais rica da experiéncia crista da
vida que é sempre dependente do “que” e do “como” do
complexo de realizagdo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 90).

O elenco desses resultados resume 0S movimentos principais do
exercicio interpretativo heideggeriano das cartas aos tessalonicenses. Embora
nao sejam todos assuntos deste trabalho, vale indica-los: o primeiro foi a
determinacao da relacdo de Paulo com a comunidade cristd de Tessalbnica
como yevéaBai e €idéval (§ 25). O segundo movimento é o que se delineia agora
com a abordagem da situacéo de Paulo (88 26-29). Quanto ao terceiro e o quarto
serdo particularmente desenvolvidos na caracterizacdo da experiéncia crista
originaria da vida (88 30-33).

Mas, voltando a situacéo de Paulo, o que se espera € a determinacgéo do
proprio que nela se acentua. Nesse sentido, a pergunta deve ser refeita nos
seguintes termos: 0 que se acentua de modo proprio na situacao de Paulo? No
caso, compreenda-se que acentuar diz respeito tanto ao sentido que eclode da

vida quanto ao modo de manter-se nesse sentido acentuado da vida (HEBECHE,
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2005, p. 156). A reposta que Heidegger encontra é: “Paulo vive numa peculiar
tribulacédo que Ihe é prépria como apéstolo, na expectativa do retorno do Senhor”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 87). Disto ilumina-se que o proprio na situagao
de Paulo se chama tribulacdo (BAiwig) e que ela é um traco fundamental do
experienciar de Paulo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 87).

Na continuidade, o texto interpreta a tribulacdo ndo como algo que se
padece, mas como aflicdo via qual se “[...] exprime a auténtica situagao de Paulo”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 87), ou seja, enquanto a condi¢édo via qual a
vida do apostolo se abre como cenario existencial. Nesses termos, 0 sinbnimo
que melhor traduz o sentido em jogo na nocao de tribulacdo venha a ser a
preocupacdo (Bekimmergung), pois o que se manifesta como proprio na
tribulacdo de Paulo é a indicacdo daquele como do comportamento que
ascendeu na proclamacdo do apdéstolo. Em outras palavras, a experiéncia do
mundo proprio de Paulo caracteriza-se pelo “[...] agugamento da preocupacgao
absoluta” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 129).

Esse modo paulino de se relacionar com o que lhe vem ao encontro na
vida, marcado pela preocupacdo absoluta, encontra seu contraponto na
tendéncia decadente da vida, no modo de ser dos que se apegam a seguranca
e tranquilidade que a vida proporciona (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 92).
Neste sentido, o acento no proprio da vida de Paulo encontra-se na
contracorrente do esvaziamento da facticidade da experiéncia cristd da vida.
Para salvaguardar a autenticidade da experiéncia cristd, Paulo tem na
preocupacao a maneira de se relacionar com os tessalonicenses, como observa-

se a seqguir:

Na medida em que Paulo mesmo se relaciona com o0s
tessalonicenses apenas no modo da absoluta preocupacao e 0s
vé em seu como auténtico, é notdrio que ele se empenhara em
seu “tratamento” com eles pela explicagdo do que é auténtico,
ndo somente isso, mas que, para ele, ndo havera nenhuma outra
possibilidade no perigo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 129).

Com o que foi dito na citacéo, elucida-se como cada momento da vida de
Paulo € marcado pela tribulacdo e de que maneira essa preocupacao absoluta
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estrutura o como da proclamacao paulina. Um detalhe em particular arremata o
que ja foi dito sobre a situacdo de Paulo: nas cartas ele procura acentuar a
autenticidade da vida cristd — comunicar a existéncia a comunidade — frente ao
perigo da ruina da vida, trata-se, com efeito, de uma tribulacdo que responde a
condicao de vida incompleta dos tessalonicenses, como indica Heidegger, o ter-
se-tornado deles precisa de complementacéo (2014 [1920/21], p. 87). Por isso,
nas epistolas, Paulo imprime o como da existéncia a fim de alimentar o saber
ainda imaturo dos tessalonicenses e evitar que esmorega a forca da
proclamacdo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 129).

3.2.2 A Parusia e o Kairds na proclamacao de Paulo

A compreensdo do fenbmeno da parusia (TTapoucia) e do tempo
kairologico (Kaipég) sdo fundamentais para se indicar o horizonte originario da
existéncia cristd e sua peculiar forma de viver a temporalidade. O ponto de
partida para a intepretacdo do anuncio paulino sobre a parusia encontra-se na
recomposi¢cao dos questionamentos que a comunidade de Tessalbnica dirige a
Paulo, questdes tocantes a vida atual deles como cristdos. Heidegger delimita
as pericopes gue sugerem esses assuntos — 1Ts 4,13-18 e 5,1-12 — e depois,
propde-los nas questdes: “[...] O que ha com os mortos que ndo vivenciam mais
a Tapoucia (4,13-18)? 2) Quando se realizara a Tapoucia (5,1-12)?”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 88).

Nesses guestionamentos, 0s tessalonicenses estdo a interrogar Paulo
guanto o destino dos mortos e acerca do quando da parusia, mas, na realidade,
0 que se encontra em questao € a prépria condicao da vida cristd em seu ter-se-
tornado. A comunidade sente a forca da tribulacéo e tende ao desanimo. Tudo
partiu de um grande entusiasmo com a ressurreicao de Cristo e a eminente vinda
do Reino: “[...] ja chegou a hora de acordar, pois a nossa salvacdo esta mais
proxima agora do que quando abracamos a fé. A noite avancou e o dia se
aproxima” (Rm 13, 11-12), mas o vir de novos dias tornaram-se cada vez mais
pesados para os cristaos, pois deviam perseverar na nova estatura da existéncia
gue se abriu com a virada para Deus, e a promessa da segunda e definitiva vinda
do Cristo n&o se cumpriu como esperado, convertendo-se no drama principal da

vida dos fiéis, entéao eles se perguntam:
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Mas quanto tempo durara esse soffimento? Quanto tempo
durard a restricdo, angustia e desamparo que os fiéis
experimentam no mundo? Quando a morte sacudird sua foice
sobre o campo da nossa existéncia? [...] Até quando o grito
ecoard no siléncio? << Guarda! Que resta da noite? Guarda, que
resta da noite? (GORGONE, 2005, p. 59)

A exortacdo do apdstolo quer comunicar esperancga e consolagéo aos fiéis
da TessalOnica, que por aguardar o final dos tempos experimentam a aflicdo que
se intensifica. A mensagem enquadra-se entre o0 risco de se perder a esperanca:
“...] para nédo ficardes tristes como os outros que ndo tém esperanga [iva un
AuTT0B€ KaBwg Kai oi un ExovTeg EATTiIOA]” (1Ts 4,13) e 0 andncio da palavra que
consola e revigora a fé da comunidade: “Consolai-vos, pois uns aos outros com
estas palavras [QoTe TTapakaAeite GAARAoUC £v TOIC Adyoig TouToIg]” (1Ts 4,18).
Desse cenario desponta uma questdo: Como Paulo enfrenta a situacédo de
angustia e perda de esperanca dos tessalonicenses? Heidegger responde
explicitando a radical diferenca que existe entre a pergunta da comunidade e a
novidade que se comunica na resposta de Paulo. O que os tessalonicenses
gueriam era saber quando se consumaria (Vollendung) a parusia, quer dizer,
eles compreendiam a parusia num horizonte de tempo cronoldgico, em um
processo temporal que teria sua completude no evento vindouro escatolégico e
esperavam que Paulo pudesse Ihes oferecer uma resposta sobre a duracdo
desse intersticio que os afligiam. Paulo tem o cuidado de ndo sé deixar de
responder sobre o quando da parusia, mas também se esforca para afasta-la de
uma interpretacao cronolégica (GORGONE, 2005, p. 58-59).

A novidade de Paulo consiste em interpretar o quando da parusia com o
saber existencial que os tessalonicenses possuem quanto ao seu ter-se-tornado.
Nas palavras de Heidegger, isso implica que: “O decisivo € como eu me
comporto com isso na vida auténtica. E disso que surge o sentido do ‘quando?’,
o tempo e o instante” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 89). Compreenda-se,
entdo, que o decisivo venha a ser o como auténtico do ser dos cristdos, pelo qual
possam ser apreendidas originariamente as perguntas pelo quando da parusia
e o tempo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 91). Dessa forma, vem a claridade
0 que se encontra implicita na resposta de Paulo sobre o quando da parusia:

uma nova estrutura temporal (AGAMBEM, 2006, p. 92) na qual o decisivo seja a
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vida em sua auténtica realizacdo (eigentliches Vollziehen) (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 89; 134).

Quanto ao significado da parusia, ha o desafio de se recolher a novidade
interpretativa neotestamentaria do termo frente ao horizonte grego no qual ele
surgiu. Heidegger se interessa por apontar a mudanca estrutural desse conceito
no curso de seu uso histérico (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 91). Em grego
classico, a palavra Tmapouaia significava vinda, na filosofia metafisica da época
ja se empregava o termo com um forte teor objetivo, de modo que o acento
estava na presenca do ser que chegou, esse ser-presente que veio é parusia
(GORGONE, 2005, p. 66). O uso que Paulo faz do termo Trapoucia reflete o
entrelacamento da experiéncia apostolica da ressurreicéo e seu desdobramento
no tempo messianico, que congrega a abertura de uma nova era até que se
cumpra a do éschaton, o fim dos tempos (DUNN, 2003, p. 346-347; AGAMBEM,
2006, p. 68), com o mundo helenistico que empregava TTapouacia para indicar a
visita de reis, mas também para falar da epifania de divindades (GORGONE,
2005, 43).

O que resultou disso foi a dilatacdo do conceito de parusia, de modo que
ele passou a abarcar em sua estrutura a propria tensdo existencial da vida crista,
e anote-se também, da prépria compreensao judaica da vida, que a interpreta
como uma tensdo sem alivio (AGAMBEM, 2006, p. 74). Para Paulo, parusia
significa “[...] a reaparigdo do Messias ja manifesto” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 91). A novidade encontra-se nessa estrutura de sentido que articula,
no mesmo significado, aparicédo e reaparicdo do Messias; comunica-se algo de
originario no termo parusia, transparece uma estrutura em que advir e presenca
se conjugam: algo ndo esta no modo da presenca substancial — ousia —, mas
encontra-se em realizagdo no como do presentificar da presenca — para-ousia
(GORGONE, 2005, p. 68). Em outras palavras, a parusia € um acontecimento,
que tem sua propria estrutura de sentido, a qual ndo pode ser abarcada pelo
registro objetivo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 100; 133). Por isso, Paulo ndo
pode indicar um tempo objetivo como resposta para a duvida dos
tessalonicenses quanto ao “quando” da parusia, tentar determinar o seu dia é

desfigurar o sentido do vocabulo substancializando sua modalidade de
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presenca, ou melhor, € esvaziar 0 movimento originario de vir a presenca de
seu tempo proprio (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 91).

Do dialogo com a experiéncia cristd do evento messianico da ressurrei¢cao
e parusia, Heidegger recolhe uma estrutura temporal que motivara sua filosofia.
Essa descoberta estimula “[...] o abandono da presenca e do tempo como
presente” (GORGONE, 2005, p. 76) e abre novos horizontes compreensivos

sobre o tempo, como propde Heidegger (2014 [1920/21])

O sentido do “quando”, isto é, do tempo no qual Cristo vive,
possui um carater especial. Anteriormente nds o caracterizamos
de modo formal: “a religiosidade crista vive a temporalidade”. E
um tempo sem uma ordem prépria, sem lugares fixos, etc.
Mediante um conceito de tempo objetivo € impossivel atingir
essa temporalidade. De modo algum o “quando” [Wann] é
apreensivel objetivamente (p. 93).

A primeira coisa a se notar na citacao é que ela quer explicitar o fendmeno
do tempo messianico, busca tomar fenomenologicamente esse tempo no qual
Cristo vive, e, para isso, destaca-o nas caracteristicas que excedem ao tempo
cronoldgico (ele ndo tem ordem, nem lugares fixos). Por outro lado,
imediatamente apos essa citacdo, Heidegger destaca que esse tempo também
comunga com o0 que excede ao eoén futuro, de outro modo nao poderia “[...] o
sentido dessa temporalidade [ser] também fundamental [...] para problemas que
dizem respeito a eternidade de Deus” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 93). O
comentario de Agambem (2005) sobre a interpretacdo paulina do tempo
messianico ajuda a compreender que sdo confusas tanto as representacdes que
identificam o tempo messianico com o tempo cronolégico, como as que o

identificam com o tempo escatologico, ele é um tempo entre dois eons (p. 70).

Depois, reafirma-se que esse tempo nao pode ser aprendido em sentido
atitudinal objetivo. Vem, entéo, a questdo como determinar esse tempo e o que
€ possivel falar sobre ele. O caminho pelo qual Heidegger se envereda renuncia
a apresentar algum conteudo sobre o tempo para concentra-se sobre a vinda do
sentido do tempo, quer dizer, o como de sua manifestacao (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 134). Em consideragao encontra-se a expressao de Paulo: “mrepi

TV XpOvww Kai TV Kaipwg [Sobre o tempo e o instante]” (1Ts 5,1), Heidegger
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traduz o termo kairés (kaipwg) como Augenblick, que em portugués venha a
significar “instante”, mas também nas notas sobre a Escatologia da 1Ts ele
mesmo frisa que o kaipdg é decisivo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 134).
Com o emprego de kair6s o que se acentua € a prépria situacao fatica da vida
indicada no instante e no seu como na de-cisdo. Reverbera no termo tanto a
incomensurabilidade do instante quanto o seu dar-se a cada vez de modo Unico
e irrepetivel, vem também a luz o carater decisivo do kairds, pois sendo ele fugaz
s6 pode ser apreendido no instante que ocorre, no caso, o modo pelo qual se
recolhe do tempo o seu sentido chama-se decisdo (GORGONE, 2005, p. 78).
Com isso se quer destacar que o tempo kairoldgico ndo pode ser expresso ao
modo de uma propriedade objetiva, para apreendé-lo em seu sentido ha se que
lancar ao perigo de decidir-se por vivé-lo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 93).
Nesse sentido, o emprego desse termo realca a densidade situacional da
proclamacao de Paulo, dando claridade ao carater a cada vez unico e irrepetivel
da proclamacéo que se decide no modo de realizar a vida (GORGONE, 2005, p.
79).

Falta ainda considerar o modo como Paulo emprega a palavra kairés. Na
carta aos Corintios elucida-se uma estrutura temporal muito peculiar que convém

compreendé-la, diz-se em 1Cor 7, 29-31:

Eis que vos digo, irmdos, o tempo se fez curto [0 Kaipdg
ouveoTaApévog €aTiv]. Resta, pois, que aqueles que tem esposa,
sejam como se nao [wg un] tivessem; aqueles que choram,
como se nao [wg un] chorassem, aqueles que se regozijam,
como se nao [wg un] regozijassem; aqueles que compram, como
se ndo [wg un] possuissem, aqueles que usam deste mundo,
como se de fato ndo usassem. Pois passa a figura deste mundo.

Neste texto paulino expressa-se a condicdo temporal da comunidade
messianica, indica-se pela oragdo “0 kaipdg ouveoTaAuévog £oTiv [0 tempo é
curto]” a temporalidade comprimida constitutiva da experiéncia cristd da vida
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 107). O interesse de Paulo é explicitar o
sentido desse encurtamento do tempo, ao se referir a isso ele utiliza a palavra
ouveoTaApévog (sysnestalménos) que vem do verbo cuoTteAAw (systello), que

serve para indicar tanto a acdo de enrolar as velas de um barco como a
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contracdo que precede o salto de um animal (AGAMBEM, 2005, p. 73). O que
Paulo evidencia, nesse sentido, é que o kairds nao dispde de outro tempo, mas

o tempo do chronos contraido entre o ter-sido e advir do fim dos tempos.

Agambem recorre ao conceito de tempo operativo de Gustavo Guillaume
(1988-1960), no livro Tempo e verbo, para explicar essa transformacao temporal
do kairés. Segundo ele, na apreenséao cronolégica do tempo o0 que se apresenta
€ uma imagem-tempo, um tempo sempre j& construido, na apreensao kairologica
do tempo ha uma indicacdo do tempo empregado para construir a imagem-
tempo, no caso, um tempo operativo que elabora e transforma desde seu interior
o tempo cronologico (AGAMBEM, 2005, p. 71-72).

A temporalidade kairolégica toma forma na estrutura do w¢ un (como se)
de 1Cor 7,29-31. Heidegger destaca que o viver do cristdo articula-se
reinterpretando cada significancia do mundo desde a experiéncia do w¢ un. No
caso: “Este w¢ significa positivamente um novo sentido que vem ao encontro.
O un refere-se ao complexo realizador da vida cristd” (HEIDEGGER, 2014
[1920/21], p. 108). Aqui é possivel recolher essa articulacdo temporal que
estrutura o comportamento no w¢ yn: o cristdo lida com as significancias
mundanas sem ser dominado ou dirigido por elas em seu viver (HEIDEGGER,
2014 [1920/21], p.106). Isso, por forca de que, ao viver na preocupacao continua
e radical com o tempo messianico, tudo aquilo que Ihe vem a experiéncia (w¢)
apreende-se de maneira realizadora (un), ou seja, o que varia na experiéncia
cristd ndo sdo os conteudos ou os modos de ocupar-se com o mundo, mas que
tudo isso é realizado de modo préprio, centrado no mundo-do-si-mesmo
(CASALE, 2008, p. 420). Em ultimos casos, subjaz a essa estrutura realizadora
da vida o sentido temporal que se instaurou com a compreensao kairolodgica do
tempo messianico, ao aceitar o como da proclamacao e o seu ter-se-tornado, o
cristdo passou a encontrar-se diante da urgéncia de realizar temporalmente sua

existéncia.

3.3 A existéncia como vigilia

O ultimo desafio a ser enfrentado é a compreensédo do modo de realizacéo

auténtica da existéncia. Esse problema esta relacionado com o modo como
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Paulo responde aos tessalonicenses acerca do quando da parusia. Heidegger
interpreta que, na resposta de Paulo ao quando, o “...] decisivo € como eu me
comporto com isso na vida auténtica” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 89).

O modo como Paulo responde as duvidas da comunidade de Tessalbnica
encontra-se profundamente embebido na compreenséo da realizacéo da vida. A
resposta de Paulo articula-se pela contraposicdo de modalidades de realizacéo
da mesma. Por exemplo, 1Ts 5, 3-4 a proclamacéao trata de dois “comos” do
viver: “0tav Aéywaolv [Quando eles dizem]” oposto a “Ypeic &€ adeAgoi [Mas vos
irmaos]”. A particularidade dessa abordagem paulina das questdes tem muito a
ensinar acerca do modo de evitar a tendéncia a teorizar sobre realizacdo. No
caso, torna-se patente na maneira de Paulo tematizar o como da existéncia
cristd, que o sentido realizador da vida deve transparecer na realizacado da
existéncia mesma (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 98).

Um dos dois comportamentos é o que diz: “ciprjvn kai do@dAeia [paz e
seguranca]” (1 Ts 5,3). Nessa expressao concentra-se um como comportar-se
que se relaciona com as significancias do mundo de modo a obscurecer a propria
dinamicidade da vida e sua tensdo existencial, eles vivem nas trevas [OKOTEl]
(1Ts 5,4) e sua preocupacdo absoluta com a vida transformou-se em uma
expectativa atitudinal “[...] absorvida no que a vida Ihes apresenta”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 92). Desse modo, vivem apegados a paz e
seguranca que o mundo proporciona e nessas significancias procuram apoio,
quietude e tranquilidade. As palavras de Heidegger reforcam, sobretudo, como
esses encontram-se longe da realizacédo da vida: eles estdo entregues “[...] ao
que a vida lhes da, ocupam-se de qualquer tarefa da vida. Deixam-se absorver
por aquilo que a vida oferece” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 94). Outro
comportamento € o dos filhos da luz (1Ts 5,5), aos quais Paulo diz:
“Yueic 0, adeA@oi, oUK £0TE €v OKOTEI, va 1) AUEPA UMAS WG KAETTTNG KATAAGRN.
[VOs, porém, meus irméos, ndo andais nas trevas, de modo que esse dia vos
surpreenda como um ladrdo]” (1Ts 5,4). No versiculo, Paulo exorta a
comunidade a resistir as trevas [SOKOTEI] que encobre a realizagéo da vida, o dia
[Auépa] caracteriza a forma de vida cristd que tem a claridade do saber de si-
mesmo e do dia do Senhor (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 92).
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Embora estejam determinados os tipos de comportamento, a questao da
parusia continuard sem respostas enquanto esse evento permanecer sem a
indicacao de seu sentido fundamental. O horizonte de sentido que em Paulo se
descerra conta com a compreenséo do texto: “Vés sabeis, perfeitamente, que o
Dia do Senhor vird como um ladrdo noturno [auToi yap akpIBQ¢ oidate OTI uépa
Kupiou wg KAETITNG €v VUKTI o0TwG Epxetal]” (1Ts 5,2). Na imagem da agdo de
um ladréo noturno expde-se a impossibilidade de se prever ou calcular o evento
da parusia, o destino de todo processo objetivo empenhado em determinar a
experiéncia messianica é o fracasso (GADAMER, 2012a, p. 416). Para aqueles
gue se encontram em paz e seguranca essa experiéncia significa calamidade e
surpresa e para eles se desvelara que: “[...] ndo podem salvar-se a si mesmos,
porque ndo tem a si proprios, porque esgueceram seu proprio si-mesmo”
(HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 92). Para os filhos da luz e do dia, a parusia
significa claridade sobre a propria vida e sua realizacdo, no quando decisivo atua
a preocupacao absoluta com a vida, capaz de tomar posicdo quanto ao modo
como se vive (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 96; 134), pois quem & do dia tem
a vida sob a claridade do saber sobre si mesmo (HEIDEGGER, 2014 [1920/21),
p. 92).

Mas como deve ser o comportamento do cristdo para que ele permaneca
na experiéncia crista originaria? Em qual modo de ser a religiosidade crista pode
viver a temporalidade? Heidegger considera essas questdes ao interpretar a
vigilancia como a resposta de Paulo para a pergunta dos tessalonicenses sobre

como viver a temporalidade da Parusia, diz o filésofo:

Assim, é essa a maneira e a forma de responder de Paulo. Por
ela (‘estejamos vigilantes’) vemos que a questao do ‘quando’ se
retrai em meu comportamento. Pelo modo como a tmmapouacia se
apresenta em minha vida, remete ela a realizagdo da vida
mesma (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 92).

Em discusséo estdo os modos de ter a vida, essa retracdo da parusia ao
comportamento do crente deita suas raizes no encurtamento da temporalidade
messianica e que, por sua vez, impelia o protocristdo a viver o tempo e ndo s6

ocorrer nele. Tal sentido motiva a interpretacéo heideggeriana de como Paulo
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compreende a vida: “Para Paulo, a vida ndo € mera sequéncia de vivéncias, ela
€ somente na medida em que ele a tem” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21], p. 89).
Nesse sentido, a condi¢cao para parusia se apresentar na vida é té-la no modo
da realizacéo, essa € a razdo do desespero do cristdo: ter a compreensao de
que “[...] a mapoucia depende de como eu vivo” (HEIDEGGER, 2014 [1920/21],
p. 96).

Para os tessalonicenses viverem o tempo e ndo sucumbirem na tendéncia
decadente da vida, Paulo os exorta: “Portanto, ndo durmamos, a exemplo dos
outros; mas vigiemos e sejamos sobrios [Apa o0v pr) KaBUdWEV KWS Oi AOITTOI,
aAAaypnyopuev kai viipwuev]” (1Ts 5,6). A vigilancia e a sobriedade sédo o
modo cristdo de realizar a vida e de suportar a angustia da claridade do saber

de seu ter-se-tornado-cristdo. A existéncia cristd compendia-se na vigilancia.

A experiéncia do divino na tradi¢do judaico-cristd, em boa medida, se da
em vigilias. Na noite em que Deus fez a alianca com Abrdo prometendo-lhe
descendéncia tdo grande quanto as estrelas, Deus passou quando as trevas se
estenderam sobre o dia (Gn 15,1-21); na noite da P4scoa judaica, os hebreus
cearam o cordeiro com 0s rins cingidos e sandalias aos pés, enquanto Deus
passava ferindo a terra do Egito (Ex 12,1-14). Os profetas também narram
grandes vigilias, Elias vigia de noite no monte Horeb aguardando a passagem
de lahweh, uma teofania onde sucumbem os sinais tradicionais da presenca de
Deus — fogo, terremoto e furacdo — e Elias encontrard o divino no murmdrio de
uma brisa suave (1Rs 19,9-18). E, ainda, ressoa paradigméatica a exortacdo do
profeta Isaias respondendo a angustia dos exilados: “Guarda, que resta da
noite? Guarda, que resta da noite?” O guarda responde: ‘A manha vem
chegando, mas ainda é noite. Se quereis perguntar, perguntai! Vinde de novo!”
(Is 21,11-12).

Vé-se, portanto, que vigiar para a tradi¢cdo judaico cristd ndo é simples
esperar, mas é um velar sobre a noite, protegendo e aguardando a manifestacéo
de seu segredo: a vinda imprevisivel de Deus (GORGONE, 2005, p. 50). As
passagens biblicas insinuam ainda uma relacdo deveras interessante: 0 como
da manifestacdo da divindade determina a propria vigilancia, ou seja, nas
teofanias noturnas o acontecimento principal é a passagem de Deus — a Pascoa

do Senhor —, com efeito, essa vinda precisa ser esperada na vigilancia extrema,
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num registro de tempo que viva essa passagem sem procurar reter dela algum
tipo de objetividade. Talvez, algo ainda possa ser dito sobre isso com uma
explicitagdo fenomenolégica do mandato do Senhor de celebrar um memorial da
Péscoa (Ex 12, 14) que, por sua vez, os judeus nunca entenderam como uma

recordacdo, mas como atualizacdo do evento inaugural da fé.

Paulo motiva os tessalonicenses viver em vigilancia, exorta-os a manter-
se despertos pela preocupacédo absoluta que desvela a realizagcdo da vida e
sustenta a existéncia no como da abertura ao evento eminente da vinda do
Senhor. No vigiar reluz o tempo do kairés, o tempo existencial subtraido do
dominio dos espacos e lugares cronoldgicos, subtraido também de fins técnicos
e de deveres. E tempo pessoal da liberdade, pois o cristdo escolhe estar em
vigilia enquanto os outros dormem. A proclamacéo de Paulo destina-se a animar
0S cristdos a viver o entre-tempo messianico incomensuravel na vigilancia e a
esperar o resplandecer da luz matinal (LACOSTE, 2010, p. 111). Desse modo,
vida fatica fulgura no como da vigilia, uma vez que no modo de ser da vigilancia
a dinamicidade do existir encontra-se custodiada pela preocupacao absoluta. Na
vigilancia a experiéncia cristd da vida realiza-se como perpétua abertura de

sentido em busca de compreender a facticidade da vida.






4 CONSIDERACOES FINAIS

Esta pesquisa dedicou-se a tematizar o significado da realizagao da vida
na constituicdo do sentido fundamental da religiosidade. O interrogado foi o
fendmeno da proclamacao do apostolo Paulo, no qual se condensa a experiéncia
crista da vida. Cabe agora retomar os movimentos principais do trabalho e indicar
seus saldos, como também verificar em que medida foram atingidos os objetivos

gue o projeto mirava.

O objetivo do primeiro capitulo era compreender a interpretacao
heideggeriana dos conceitos de vida fatica e experiéncia fatica da vida. Para
isso, 0 movimento inicial do texto dedicou-se a delimitacdo histérica e conceitual
da vida fatica como escolha tematica da pesquisa do jovem Heidegger.
Destacou-se os desafios de acesso a facticidade da vida e a demanda de uma
atitude filosofica pré-tedrica. No caso, o saber filos6fico ndo € uma tomada de
conhecimento acerca de entidades, mas um exercicio de escuta e aclaracao
imanente do fenbmeno, que toma na propria questdo a fenomenalidade
constitutiva do que vem a manifestacdo. A vida fatica € esse meio em que algo
vem a ser, ndo ha modalidade capaz de objetiva-la, deve-se sempre contar com
seu paradoxo: ela € movimento de abertura, horizonte de visibilidade de tudo o
que se faz visivel, contanto, em seu proprio movimento de manifestacdo da-se

sua retracao no reluzir dos entes.

O segundo movimento completa a caracterizacdo da vida fatica. Em
discusséo encontram-se modalidades de acesso a vida fatica. Na descricdo da
atitude tedrica procurou-se mostrar como nela se processa o esvaziamento do
fendmeno da vida, na atitude teorica a objetivacéo do vivido é fruto de um ato de
violéncia que desvitaliza o fendbmeno. A experiéncia fatica é outra modalidade de
acesso ao mistério da vida, nela a dinamicidade da vida é recolhida na tenséo
existencial entre o0 como do experimentar e 0 que da experiéncia. Isso significa
que a dinamicidade da vida € interpretada pelo movimento intencional da
experiéncia sem sofrer da apropriacdo desvitalizadora da teoria. Isso se elucida
melhor pela compreensdo do carater de significancia da experiéncia fatica da
vida: o saber que decorre da experiéncia ndo € uma esséncia condensada no

conceito, mas uma conexao de significado que se articula no movimento da vida,
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uma experiéncia de significatividade que irrompe da malha significativa do
mundo e que se descortina num horizonte de realizacdo histérica, no aqui e

agora (hic et nunc) da situacéo fatica.

No segundo capitulo buscou-se pela estrutura de sentido da experiéncia
fatica da vida e sua exemplaridade na proclamacédo de Paulo. O movimento
partiu da descricdo fenomenoldgica da indicacdo formal como um meio de se
abordar a ambiéncia significativa da vida. O que se apontou foi que a indicagéo
formal trabalha com a sinalizacéo ao invés da objetivacdo de um acontecimento
de sentido. Do fenbmeno o que se indica € a conexao estrutural que ressoa na
significAncia, essa, por sua vez, ndo pode ser caracterizada com contetudos
objetivos, mas apenas assinalada em sua direcionalidade significativa. Com isso,
abriu-se caminho para a indicagdo formal da intencionalidade, via pela qual
Heidegger pbde empreender uma releitura da intencionalidade de Husserl em
chave de direcfes de sentido. No caso, compreendeu-se como experiéncia fatica
a totalidade significativa que se da no fendmeno, no qual vigora a articulacao de
trés direcbes de sentido: o que originario que é experimentado na experiéncia
nao € uma coisa, mas sentido de conteldo; esse teor de conteudo se da pelo
como originario do fendmeno, caracteriza-se esse como do fendmeno enquanto
a propria correlatividade intencional que articula a significancia, que é seu
sentido de referéncia, mas também pelo modo em que esse como se d& a cada
vez, pela sua temporalidade inobjetivavel sob a qual eclode sentido, ou seja, pelo

seu sentido de realizacao.

Com a aclaracdo da estrutura de sentido do fenbmeno, o movimento
seguinte foi a tematizacdo do como da proclamacdo de Paulo. Primeiro,
precisava-se esclarecer as razdes que justificavam a escolha da experiéncia
cristd da vida como fendmeno paradigmatico para a experiéncia filosofica.
Compreendeu-se que na proclamacdo de Paulo aflora um cenario existencial
gue ndo sucumbe a reificacdo da vida. Depois, a questdo primordial passou a
ser a caracterizacdo desse como operante na proclamacédo. Nas cartas Paulo
procura comunicar a existéncia as comunidades, isso indica que as epistolas
testemunham uma modalidade muito peculiar de articulacdo de sentido: elas
partem da situac&o concreta de Paulo e tem por meta comunicar o originario da

experiéncia historica do apostolo, para que isso se perfaga, encontra-se em
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execucdo um como do experienciar que se caracteriza por ser uma meditacao
existencialmente preocupada com a situacao, acentua-se a preocupacado como
a estrutura referencial capaz de expressar o autenticamente historico do
horizonte da situacdo fatica do apodstolo. Mas, sobretudo, o que se pde em
evidencia é o transfundo realizador no qual se tem a conexao referencial do
fendbmeno a cada vez, por ele a situacao é custodiada em sua densidade fatica

como acontecimento no aqui e agora da experiéncia da vida.

Para o terceiro capitulo o objetivo era tematizar a énfase realizadora das
epistolas de Paulo e indicar a realizacdo da vida através da intepretacdo de
conceitos originarios do cristianismo primitivo. O movimento primordial foi a
colocacao da questado do como do ter de Paulo os tessalonicenses, que pos em
evidencia que Paulo e a comunidade de TessalGnica co-experienciam 0 mesmo
como do ter-se-tornado-cristdo, ou seja, encontram-se determinados pela
mesma experiéncia existencial. Na sequéncia caracterizou-se o fenbmeno do
ter-se-tornado-cristao, a dinamicidade da vida crista foi concebida no movimento
de converséo, o qual se inicia com a experiéncia do ter-se-tornado e se recobra
pelo saber-se-haver-se-tornado-cristdo. A condicao existencial da vida do cristdo
se efetiva numa relacéo realizadora com a necessidade da vida, isso significa
uma virada radical para o sentido realizador da vida fatica. Por forca disso o
cristio caminha sem se instalar ou se assegurar na vida, mas assume sua

inquietac&o no servigo e na esperancga do Senhor.

by

O movimento seguinte do capitulo voltou a situacdo de Paulo para
compreender o sentido originario do seu ter-se-tornado-cristdo. Na situacdo do
apostolo percebe-se 0 agucamento da preocupacdo com o mundo do si-mesmo,
a mesma preocupacdo que ele deseja fomentar nos tessalonicenses. Com
efeito, essa nova estatura da existéncia demanda que se compreenda a estrutura
temporal originaria da situacéo de Paulo. O que se percebeu foi que a Parusia
nao € a espera de um evento vindouro, mas que ela se encontra em realizacao
no comportamento cristdo. O modo como isso se realiza foi apresentado pela
consideracéo do tempo messianico da comunidade protocrista: a experiéncia do
tempo no cristianismo € kairoldgica, isso significa que o cristdo interpreta o tempo

como o instante incomensuravel e que lhe cabe decidir-se por vivé-lo, por isso,
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no dar-se a cada vez de modo Unico e irrepetivel do kairdés o cristdo lanca-se ao

desafio de realizar temporalmente sua existéncia.

O ultimo movimento da pesquisa foi indicar a vigilancia como o modo
cristdo de realizar a existéncia. A espera é uma condi¢cdo para o cristdo viver a
o inobjetivavel evento da Parusia. O cristdo encontra-se em perpétua vigilancia
para ndo sucumbir na tendéncia decadente da vida, velando em preocupacao
absoluta por sua vida, iluminando-a com o saber sobre seu ter-se-tornado-
cristdo. A existéncia cristd encontra na experiéncia biblica de vigilancia o modelo
para pensar sua propria facticidade: nos relatos testamentarios teofanias e
vigilias encontram-se relacionadas de modo a indicar como o fulgor do divino
pode ser experienciado por um comportamento desperto. Isso serve de modelo
para se pensar a compreensao da facticidade da vida, que embora ndo possa

ser determinada, possa ser apropriada na realizacdo da existéncia.

Os principais saldos deste trabalho encontram-se relacionados com uma
compreensao da densidade existencial da vida. Destaca-se, em particular, a
condicao trepidante da vida fatica, que em cada novo passo é marcada pela
inseguranca. Mas, por outro lado, € luminosa a escolha de Paulo de colocar a si
mesmo e a comunidade de Tessalbnica sempre frente a necessidade da vida,
lutando para ndo se refugiar em tendéncias asseguradoras que proporcionam
paz e seguranga. Ter na claridade a condigao existencial do seu ter-se-tornado

é, na realidade, o modo como o cristao realiza autenticamente a sua vida.

Ao termino, experiencia-se alegria e entusiasmo com as novas questées
gue emergem da pesquisa. Tem-se a certeza que o caminho percorrido foi
preliminar, mas que por ele veio a luz algo que se considera principal: a
aclaracao da facticidade da vida crista. Esse tema parece se indicar no complexo
tematico da acdo da graca de Deus e a fragueza da vida. A facticidade crista
apresenta-se como um novo desafio a ser enfrentado de agora em diante, com

o auxilio da explicacdo fenomenoldgica de Heidegger.
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