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RESUMO

Santo Agostinho € um filésofo que irradiou o seu pensamento ao longo do tempo.
Sua filosofia é, sem duvida, uma caminhada em busca da verdade e aquele que com
ele caminhar encontrard em cada passo dado a libertacdo do homem nessa verdade
que se realiza na vida. Nenhuma obra revelou de forma t&o verdadeira essa procura
de Agostinho quanto as Confissées. Aqui uma jornada se inicia dentro dele e diante
dos homens, num constante louvor a Deus. Aqui se abre uma travessia com o autor
medieval na busca por essa vida verdadeira, pela beata vita, seguindo o caminho
que leva ao si mesmo do homem, chegando aos limites da Memdria nisso que quer
procurar e encontrar a vida de sua vida. No livro X de suas Confissdes principia-se
esse caminhar. Heidegger encontrou em Agostinho a trajetoria para entender a
experiéncia de vida religiosa, viu em Santo Agostinho um pensador que, embora
envolto numa realidade dogmatica, pode ser interpretado pelos olhos da verdadeira
vida crista. Heidegger encontrou uma vida vivida sempre aberta e em direcdo a algo
ja determinado. Santo Agostinho revela em suas Confissdes essa busca que nunca
cessa, vivendo em direcao a Deus, sendo n’Ele, vivendo n’Ele, numa relagao onde a
vida se realiza. Este trabalho seguird na compreensdo do percurso trilhado pelo
jovem Heidegger para entender em Agostinho essa procura por si mesmo e por
Deus, ultrapassando os limites da Memoaria para, finalmente, encontrar a vida feliz,
caminhada realizada na vida mesma, na experiéncia factica da vida, na experiéncia
da tentatio que, mais do que a possibilidade de perder a si mesmo, é também o

lugar onde o0 homem pode encontrar-se.

Palavras-chave: Santo Agostinho. Heidegger. Fenomenologia. Vida religiosa. Deus.

Memoria. Vida feliz. Vida factica. Interior. “Como”.



ABSTRACT

Saint Augustine is a philosopher that radiated his thought through the time. His
philosophy, no doubt, is a walking to the truth and the one that walks with him will
find, in each step, the freedom of man in this truth that perform itself in life. No other
work revealed so well this search of Augustine than Confessions. Here a journey
begins inside him and in front of men, in a constant praise to God. In this way, here a
crossing is opened with the medieval author in this search to this true life, to this
beata vita, following the path that leads to the himself of man, arriving the limits of
Memory in what he wants to search and find the life of his life. In book X of his
Confessions, this walking begins. Heidegger found in Augustine the trajectory to
understand the experience of religious life, saw in Saint Augustine a thinker that,
even though wrapped in a dogmatic reality, can be interpreted through the eyes of
the true Christian life. Heidegger found a life lived always opened and in direction to
something determined. Saint Augustine reveals in his Confessions this search that
never ends, living in direction to God, being in Him, Living in Him, in a relationship in
which life actualize itself. This work will follow the path walked by the young
Heidegger to understand in Augustine this search for the himself and for God,
exceeding the limits of Memory to, finally, find the happy life, a walk in life itself, in the
factual experience of life, in the experience of tentatio that, more than the possibility

of lost himself, is too the place where man can find himself.

Key-words: Saint Augustine. Heidegger. Phenomenology. Religious Life. God.

Memory. Happy Life. Fact Life. Inside. “How”.



SUMARIO

INTRODUGAO . ...ttt ettt et e ettt e st esa et e et e e st e ere s e eeeee e 10

1 O JOVEM HEIDEGGER E O CURSO INTRODUCAO A FENOMENOLOGIA DA

=L I ] Y@ J 17
1.1 CONTEXTO BIOGRAFICO — FILOSOFICO.......c.cceoveeeeeeeeeeeeeeeeee e, 17
1.1.1 AFIlOSOfi@a da Vi@ ..ccoeeeiiiiieicceee e et e e eeens 25
1.1.2 Influéncia teol0gica d0S anN0S 20 .......cceviiiiiiiiiiiiee e 29
1.2 INTRODUCAO A FENOMENOLOGIA DA RELIGIAO: CURSO DO SEMESTRE
DE INVERNO DE FRIBURGO DE 1920-1921 .....coviviiieieieecteceeceeeese e eeeseeeere e 36
1.3 INTRODUCAO METODOLOGICA: FILOSOFIA, EXPERIENCIA FACTICA DA
VIDA E FENOMENOLOGIA DA RELIGIAO.........cociiiiiieeee e, 39
1.3.1 O que é Introducdo e o que € Filosofia?....ccccceeeeeiiiiiiiiiiiiie e 39
1.4 INDICIOS FORMAIS.......oouiiieieeeeeeeteeteee et ste ettt s e s eee e ate e e e ane e 44
1.5. A DIFERENCA ENTRE A FILOSOFIA E AS CIENCIAS.......ccoveovieeicreeeceeen, 47
1.6 A EXPERIENCIA FATICA DA VIDA COMO PONTO DE PARTIDA E O NEXO
CENTRAL: O HISTORICO........cotieeeieeeeeee ettt ve st enn e 50
1.7 FENOMENOLOGIA DA RELIGIAO. .......ooviieeeieee e 57
2 INTRODUCAO AO LIVRO X DAS CONFISSOES.......cccoveveeeeeeeeeeeeeeeee e 59
2.1 AGOSTINHO E O NEOPLATONISMO.......coiiitiiiiieieeceeeeese et 59
2.2 O MOTIVO DO CONFITERL......cutitiiieeeeee ettt 66
2.3 O SABER DE SIMESMO......coiuiiiiieeeeie e et eae e 69
2.4 OBJETUALIDADE DE DEUS.......oootiiiee ettt 71
2.5 ESSENCIA DA ALMA . .....covieiteoeeeeeeeee ettt ettt e an e, 79
3 TANTA VITA VIS: A MEMORIA E O “COMO” DO TER DA BEATA VITA........... 83
3.1 O PALACIO DA MEMORIA........oooteeeeeeeee ettt 83
3.2 O DISCERE E OS ATOS TEORICOS.......ocioieieeee e ee e 89
3.3 OS AFETOS E SEUS MODOS DE DAR-SE.......cccovivieiteeeeeieeeeee e eeeeeense e, 91
3.4 AMEMORIAE O ESQUECIMENTO.......cciiiiiieiie e 93

3.5 O “COMO” DO TER DA BEATA VITA ..o ii ittt 97



A ATENTACAO E A CURA ..ottt 110
4.1 O “ESTAR PREOCUPADO COM”: O CURARE COMO TRACO FUNDAMENTAL

DA VIDA FACTICA ..ottt 110
4.2 ANGUSTIA E MEDO ....coooviuiiieiecieeeeeee ettt 114
4.3 CONCUPISCENTIA CARNIS ..ot 117
4.3.1Voluntas € VOIUNTALES ........cuuuiiiiiiiiiiiiiieee et 119
4.3.2111eCeDra 0dOrUM ..o 120
G TG VoY 1W ] o = L= 10 1 1V o P 122
4.3.4 VOlUPLAS OCUIOTUIM oot e e e e e e e e e e 122
4.3.5 0 desejo das CoiSas Delas ... 123
4.4 CONCUPISCENTIA OCULORUM ....cuiiiiiiiiiii et 124
4.5 AMBITIO SAECULI — A SOBERBA DA VIDA ... 127
4.5.1 O orgulho — Timeri velle e amari Velle .......cccoooiiiiiiiiiieeee 128
4.5.2 A tentagdo do louvor = AmMOr laudis ......coooveiiiiiiiiieeee e 129
4.6. MOLESTIA — O COMO DO SER DA VIDA ......cooveieeeteeeeeieeeeeeeeeee e 131
CONCLUSAO ..o et 134

REFERENCIAS ...ttt ettt et s st neeaens 137



10

INTRODUCAO

E preciso saber o que para nds importa no presente estudo e nisso ndo pode haver
davidas: nosso esforco esta em refazer o caminho do jovem Heidegger em sua
jornada pela fenomenologia da vida religiosa. Almejamos atingir as explicacbes
fenomenoldgicas presentes na primeira parte do curso do semestre de inverno de
1920/1921 intitulado Introducédo a fenomenologia da religido para que assim, apés
esclarecimentos metodoldgicos, possamos alcancar a interpretacdo que jovem autor
alemé&o nos deixou em seu curso do semestre de verdo de 1921, a saber, Agostinho
e Neoplatonismo, por onde buscamos compreender de que maneira a leitura de

Heidegger torna efetiva a experiéncia de vida crista de Agostinho™.

Antes de adentrarmos na leitura que o jovem Heidegger fez do livro X das
Confissées de Agostinho, nosso percurso tera inicio nesse ponto de partida
fundamental que se chama Introducéo a fenomenologia da religido, onde Heidegger
reservou a nocao de vida factica, a possibilidade de se repensar a filosofia e trazer a
ela um novo conceito e, acima de tudo, “propde-se com afinco descrever as
estruturas constitutivas da existéncia humana em sua facticidade.” (FERRANDIN,
2010, p. 14), leitura esta que nos trara, como primeiro passo nessa caminhada, a

compreensao do sentido da vida de Agostinho.

Martin Heidegger, nascido aos 26 de setembro de 1889, em Messkirch, sul da
Alemanha, é sem duvida um dos mais importantes fildsofos do século XX. Heidegger
foi criado numa familia de fé catdlica, marcado pelo comeco nos estudos para o
sacerdécio que foi interrompido por motivo de salde. Suas pesquisas foram
financiadas por instituicoes religiosas e defendeu o catolicismo contra o perigo do
Modernismo. Heidegger teve seu comeco como filosofo catélico e é esse jovem
Heidegger que disse, certa vez, numa revista “ultraconservadora” intitulada Der

Akademiker, “Cave profundamente e vocé vai se descobrir em solo catélico.?”, que

! Além dos cursos acima citados, a saber, Introducdo a fenomenologia da religido e Agostinho e o
Neoplatonismo devemos aqui lembrar que na obra Fenomenologia da vida religiosa também esta
E)resente Os fundamentos filoséficos da mistica medieval, prelecao de 1918 e 1919 nunca proferida.

Hugo Ott descobriu que as primeiras publicacbes de Heidegger estavam na revista acima citada
entre 1910-12, revista como ja dissemos ultraconservadora que seguia a linha do Papa Pio X.
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se voltou ao estudo da Fenomenologia e da experiéncia da vida medieval, como
encontramos em seu curso sobre Agostinho, € esse pensamento do jovem

Heidegger que aqui importa conhecer.

Este trabalho estrutura-se em quatro capitulos, além de nossas conclusdes.

O primeiro capitulo deste estudo esta intitulado “O jovem Heidegger e o curso
Introducdo & fenomenologia da religido”. E importante notar que para nés a
dimenséo religiosa de Heidegger se configura num desafio ou até mesmo, como
disse Gadamer (1900-2002), num paradoxo se lembrarmos de Jean-Paul Sartre
(1905-1980) colocando Heidegger ao lado de Nietzsche como um dos pensadores
mais ateus®. No entanto, para que nenhuma divida assombre nosso trabalho é
preciso esclarecer que, embora a tematica dos mencionados cursos gire em torno
de uma natureza religiosa e, sabemos que a Teologia esteve presente em todo
pensamento do jovem filésofo alemédo, a fenomenologia de Heidegger ndo quer ser
uma Teologia, uma vez que “para o jovem fildsofo, ndo é a teologia que nos oferece
um caminho de acesso a compreensdo fenomenoldgica, mas a originalidade do
fendmeno religioso que podera proporcionar nova construgdo teoldgica.”

(FERRANDIN, 2010, p. 19)

Na primeira parte do curso Introducdo a fenomenologia da religido, Heidegger
seguiu seus esclarecimentos metodoldgicos para encontrar um Novo acesso ao
caminho que leva ao si mesmo do homem, a saber, a filosofia. Ali também
encontramos sua tentativa de ndo mais pensar a partir da objetividade e sim dos
fendbmenos da proépria vida, ou seja, retirar a filosofia da confusdo com as ciéncias. O
primeiro capitulo deste estudo quer também analisar a Fenomenologia como método
para se explicar a vida factica, entender o fendmeno do histérico e caminhar a partir
de uma filosofia que “fala” apropriadamente dos fenbmenos da vida, onde nos sao

apresentados os indicios formais (formale anzeige). No referido capitulo

Segundo John Caputo, numa série de criticas literarias, o jovem Heidegger, falou contra o perigo do
modernismo para a “sabedoria eterna da tradigédo catélica” (CAPUTO, 2006, p.111).

®* Em Los caminos de Heidegger, Hans-Georg Gadamer nos apresenta aspectos da dimenséo
religiosa do jovem pensador. No capitulo intitulado Dimension Religiosa, Gadamer expde toda
caminhada de Heidegger “nascido numa familia catdlica e educado na religido catdlica [...]" (Cf.
GADAMER. Los caminhos de Heidegger, 13, 151), além disso, lemos ali a trajetoria do jovem filésofo
e seu compromisso religioso.
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pretendemos analisar a primeira parte do curso do semestre de inverno de 1920/21
intitulada Introducdo Metodologica: Filosofia, experiéncia factica de vida e

fenomenologia da religido para seguirmos a leitura do bispo hiponense.

Apés estudo da primeira parte do curso jA mencionado, Heidegger seguiu para a
segunda parte onde podemos encontrar sua leitura das epistolas paulinas. Aqui o
filésofo aleméo nos revela como a fenomenologia possibilita ver a vida cristd em sua
originalidade. Seu objetivo com a explicacdo fenomenolégica dos fendbmenos
religiosos a partir das cartas de Paulo, a saber, aos Galatas e aos Tessalonicenses,
nao era “oferecer uma interpretacdo dogmatica ou teoldgico-exegética [...] mas
oferecer tdo somente uma introducdo a compreensdao fenomenoldgica.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 61).

Nossa investigagcdo ndo avanga na leitura de Heidegger das cartas paulinas porque
aqui queremos compreender a leitura heideggeriana do livro X das Confissdes de
Agostinho. Iniciamos em sua introducdo metodoldgica, mas nao seguimos na
interpretacdo das epistolas, pois fugiria de nosso propésito e mereceria muito mais
atencdo do que aqui poderiamos dispensar. Empenhamo-nos aqui em compreender
0 que Heidegger nos deixou como o “caminho que torna possivel a filosofia”, ou
seja, a experiéncia factica da vida para entdo alcancarmos Agostinho que, mesmo
envolvido numa realidade dogmatica e na influéncia do neoplatonismo, pode ser
visto a partir de uma experiéncia efetiva de vida cristd onde nos é permitido ler, junto

com Heidegger, o caminho factico e existencial do autor das Confissodes.

O primeiro capitulo corresponde a uma introducdo do pensamento do jovem
Heidegger. No percurso tracado em tal capitulo vemos a formacdo de um jovem
pensador que muito se mostrou inquieto, envolvido em tensdes e conflitos sobre si
mesmo, trajetdria esta que vive, enquanto motivagcédo, em seus cursos. A importancia
do primeiro capitulo apresenta-se por si mesma a medida que reflete nos temas

seguintes.

Os demais capitulos sdo desenvolvidos seguindo a estrutura e divisdo que

Heidegger estabeleceu do livro X das ConfissGes de Agostinho. Nosso olhar se volta
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a interpretagdo heideggeriana do livro X realizada em seu curso do semestre de
verdo de 1921 intitulado Agostinho e o Neoplatonismo. A investigacédo heideggeriana
comeca numa tentativa de entender a importancia de santo Agostinho para o estudo

fenomenoldgico e qual o acesso até ele.

Iniciando o segundo capitulo, encontramos a filosofia de Agostinho dividida segundo
a estrutura que estabeleceu Heidegger. Na parte introdutéria do curso Agostinho e o
Neoplatonismo, encontramos trés concepcdes e aplicacbes do pensamento
agostiniano. Assim, de forma resumida abordaremos tais concepg¢des que foram

trazidas por Troeltsch, Harnack e Dilthey.

ApoOs breve exposicao das trés concepcdes, o0 segundo capitulo segue para a parte
principal do curso de Heidegger intitulada Interpretacdo fenomenolégica do livro X
das Confissées. Aqui muito se mostrara o pensamento do bispo de Hipona, uma vez
gue ele é o autor que esta sendo interpretado. No entanto, € preciso destacar que,
seguiremos a estrutura criada por Heidegger e a divisdo que este estabeleceu dos
quarenta e trés capitulos do Livro X das ConfissGes. “A divisdo e reunido dos
diferentes capitulos [...]: (1-4), (5), (6), (7), (8-19), (20-23), (24-27), (28-29), (30-39),
(40-42), (43).” (HEIDEGGER, 2010, p. 159)

Analisaremos entdo todos os capitulos do livro X das Confissdes, que sdo quarenta
e trés, caminhando pela leitura heideggeriana. Para nosso estudo, os capitulos
deste trabalho serdo estruturados seguindo a tematica que prop6és Heidegger com a
divisdo do livro X: Capitulos | — VII: Introducéo; Capitulos VIII — XIX: A memoria;
Capitulos XX — XXIII: A beata vita; Capitulos XXIV — XXVII: O como do perguntar e
do ouvir; Capitulos XXVIII — XXIX: O curare como traco fundamental da vida factica;
Capitulos XXl — XXXIV: A primeira forma de tentacdo: concupiscéncia da carne;
Capitulos XXXV: A segunda forma de tentagcdo: concupiscéncia dos olhos;
Capitulos XXXVI — XXXVIII: A terceira forma de tentacdo: a soberba; Capitulos
XXXIX: O tornar-se si-mesmo como importante diante do si mesmo e Concluséo: A

moléstia como facticidade da vida.
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N&o iremos aqui ocultar o pensamento de Agostinho presente em suas Confissdes.
Reconhecemos que para chegar a interpretacdo do jovem Heidegger seréd preciso
também compreender os problemas e 0s motivos apresentados pelo bispo
hiponense. No entanto, caminhar através do olhar do pensador alemao constitui
nosso fim. Seguimos dessa forma a leitura apresentada por Heidegger tendo como

temas principais a memoria, a beata vita e as tentacoes.

Ainda na analise da parte principal do curso sobre Agostinho, para entender toda
sua estrutura e os motivos que levaram Heidegger ao problema Agostinho e o
Neoplatonismo contamos com a leitura de pensadores como Hans-George
Gadamer, em sua obra intitulada Los caminos de Heidegger, o alem&o Otto
Pdggeler, o americano John Caputo, o professor Constantino Espoésito, além de
outros pensadores e comentadores que se debrugcaram sobre a vida e pensamento
do jovem Heidegger.

A trajetéria de santo Agostinho em busca da verdade, seu caminhar em direcdo a
Deus naquilo que quer confessar e o motivo de suas Confissdes, revela também o
caminho a si mesmo. Santo Agostinho quer a tudo confessar e nessa confissao nos
mostra, segundo a leitura heideggeriana, que no “como” procuramos a Deus esta o

“‘como” encontramos a nés mesmos.

Apos tal exposicdo, caminharemos pelos capitulos do Livro X de acordo com a
divisdo heideggeriana que inicialmente nos dirige a quatro pontos essenciais, a
saber, 1) o motivo do confiteri; 2) o saber de si mesmo; 3) a objetualidade de Deus e
4) a esséncia da alma. Os quatro pontos aqui mencionados sdo também nossa
direcdo, ou ainda, a direcdo do pensamento do hiponense rumo ao problema da
memoria, que esta em nosso segundo capitulo.

O percurso que faremos aqui com o bispo hiponense para encontrar a Deus é
também aquele que revela que ndo € no mundo que esta aquilo que de todos é
conhecido, a saber, a vida feliz, mas é no mundo que se vive e se pode viver uma
auténtica vida cristd. Como deve o homem se guiar em busca do que ama? O que

deve ser amado? O que amamos quando amamos a Deus? Amamos somente o0 que
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de nés é conhecido? O que devemos desejar? Que direcdo seguir para encontrar o
objeto de nosso amor? Eis as questfes que guiardo nosso terceiro capitulo.

Na busca pelo objeto amado o homem caminha numa “virada” que se da em direcao
ao interior de si mesmo, nessa “virada” encontra-se ele com o grande e misterioso
depdsito da memoria, onde ninguém nunca tocou. Nesse percurso para entender a
complexidade da memaria, nossa questdo direcionada estd nesse procurar que se
inicia no exterior e que se dirige ao interior, para entdo seguirmos no caminho da
vida feliz que permite ao homem dar passos do interior ao exterior naquilo que

encontra a verdade que a tudo ilumina.

Um ponto importante para Heidegger ter escolhido o livro X das Confissdes € que
ele representa o presente de Agostinho, sua inquietacdo, sua confissdo enquanto
louvor a Deus, onde o caminho é o si mesmo. Agostinho é aquele que oferece a
Heidegger significados originarios sobre a vida, sobre a facticidade da vida, nesse
viver em direcdo a algo com todas as suas possibilidades se fazendo homem nesse

proprio caminhar e deixando Deus ser Deus nessa relagéo.

Nossa trajetéria e, sem duvida, também a de Heidegger, visa compreender o0 como
acontece o procurar e o encontrar. Eis a nossa grande questdo: como o homem
procura a si mesmo, como procura a Deus? Que relagéo estabelece nesse caminhar
com seu Criador? Ao enveredarmos nessa busca do homem pelo objeto de seu
amor chegamos a outro tema que merecerd ser abordado: o que ama

verdadeiramente o homem? Ama a vida feliz? Como ter a vida feliz?

O quarto capitulo deste estudo se ocupa com a experiéncia humana que revela o
como do ser da vida: as tenta¢gfes. Na tentatio todas as possibilidades se abrem, ou
seja, aqui o homem pode perder-se, mas também pode, pela decisdo da

continéncia, ganhar-se em sentido préprio.

Heidegger encontrou em Agostinho essa experiéncia de decisdo que acontece no

reconhecimento da boa nova e na angustia da condicdo humana.
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Nossa investigacdo caminha com as possibilidades que se apresentam “quanto mais
se vive a vida” e “quanto mais a vida se realiza em si mesma.” A moléstia da vida é a
culpa, o peso carregado pelo homem. Mas, a moléstia é também um modo
existencial, onde todas as possibilidades crescem, onde cabe ao homem decidir.

Decisao esta que o leva a vida feliz ou a profunda escuridao do pecado.
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1 O JOVEM HEIDEGGER E O CURSO INTRODUCAO A
FENOMENOLOGIA DA RELIGIAO

1.1. CONTEXTO BIOGRAFICO-FILOSOFICO

Sobre a formagéo de Martin Heidegger,

Nasci eu, Martin Heidegger, em Messkirch (Baden) a 26 de setembro de
1889, como filho do sacristdo e tanoeiro Friedrich Heidegger e sua esposa
Johanna, nascida Kempf, ambos de confissdo catélica. Frequentei a escola
primaria municipal de minha terra natal; de 1903 a 1906, o ginasio em
Constanca; desde a segunda superior, 0 Bertholdsgymnasium em Freiburg
im Breisgau. Depois de alcancado o atestado de madureza (1909), eu
estudei em Freiburg im Breisgau até o exame de doutorado. (STEIN, 2002,
p. 09)

Heidegger nasceu numa familia profundamente religiosa e fiel a Igreja Catdlica.
Presenciou ainda pequeno, o conflito entre a tradicdo e a modernidade na disputa
vivida pelos catdlicos romanos e os antigos*. Sendo menino, Heidegger ajudava o
pai nos servigos da igreja. Estudou em internatos jesuitas sempre com auxilio de

bolsas de estudo.

Por treze anos os estudos do jovem Heidegger foram financiados pela igreja, até
1916. De 1903 a 1906, Martin Heidegger recebeu uma bolsa para o seminario em
Constanca. Trocou o Konradihaus de Constanca, como nos conta seu aluno
Gadamer, pelo ginasio de Friburgo. Em 1909, ingressou no noviciado dos jesuitas
em Feldkirch, mas interrompeu seus estudos ali por problemas de salde. Mais tarde,
no Semindario Arquidiocesano de Friburgo se envereda pela Teologia e Filosofia
escolastica na Faculdade de Teologia da Universidade Albert Ludwig, onde os
problemas de salude mais uma vez o fazem interromper suas pesquisas. Neste

momento Heidegger matricula-se na Faculdade de Ciéncias Naturais e Matematica.

*Em 1870 por ocasido do Concilio de Roma, surge um movimento chamado “Catdlico Antigo”, que
trazia a disputa entre os catélicos antigos e os romanos. Os primeiros consideravam 0s romanos, que
estavam presos aos costumes eclesiasticos superados, como atrasados, agarrados ao que ja estava
superado. Segundo Safranski, os catélicos antigos buscavam mudancas na igreja como: a revogagao
do celibato, limitagdo da veneracdo aos santos, eleicdo dos sacerdotes, entre outras. O sacristao
Friedrich Heidegger, pai de Martin Heidegger, se mantém fiel aos “romanos”.
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Em 1917, Heidegger se casa com Elfride Preti de uma familia militar e luterana. O
padre Engelbert Krebs realiza a cerimonia de casamento. Ela ndo se converte ao

catolicismo, mas o casal se compromete a criar os filhos na fé catdlica.

Pelo pensamento escolastico que Heidegger chegou também & Fenomenologia. Foi
através da obra do filosofo aleméo, ex-sacerdote da igreja catdlica e mestre de
Husserl, Franz Brentano (1838-1917), Sobre o Significado Multiplo do Ente Segundo
Aristételes de 1862 que ele chega ao pensamento do pai da fenomenologia.

O mestre de Husserl trouxe em sua tese, além do tema das categorias, 0
reavivamento do escolasticismo numa modernizacdo do mesmo que reintroduzia na
filosofia o conceito de “existéncia intencional” ou “objetividade imanente”, onde o que
existe ja estd numa direcdo a algo, ou seja, aquele que vé, vé sempre alguma coisa,
sua mente segue na direcdo do objeto. A intencionalidade descrita por Brentano €
uma caracteristica dos atos da consciéncia. O pensamento de Brentano também nos
revela a influéncia de Aristételes lido através da escolastica, sua fonte para pensar a

partir de uma concepc¢ao ontoldgica.

Franz Brentano perseguia a questdo sobre o “existe” da existéncia de Deus. Seria
Deus algo criado pelo homem ou aquilo que esta fora, distante deste como ser
supremo? Para as suas questdes, Brentano descobriu os “objetos intencionais” onde
podemos pensar que “ha um terceiro entre as nogdes subjetivas e o0 em si das
coisas: o0s “objetos intencionais”. Os conceitos, diz Brentano, ndo sao algo
puramente internos, mas sdao sempre conceitos “de algo”. (SAFRANSKI, 2005, p.
51). Sdo consciéncia de algo e aqui Brentano coloca a relacdo do homem com Deus
que ndo esta nos objetos reais nem mesmo em conceitos abstratos. Em Aristoteles,
Brentano encontrou, através dos conceitos de ser, “o0 Deus acreditado néo é aquele
Deus que queremos conquistar da plenitude do ente no caminho da abstracdo.”
(SAFRANSKI, 2005, p. 52). Aqui encontramos a Deus.

A partir de Aristoteles, Brentano encontra a existéncia de coisas isoladas, onde n&o
h&a um todo e, como nos disse o comentador acima citado, ndo ha, por exemplo, o

amor, mas atos isolados do amor, ou seja, ndo ha substancia em conceitos gerais,
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apenas em objetos concretos, havendo assim um mundo inesgotavel que se
apresenta nos detalhes e nos muitos modos de ser. Assim, “para o pensamento de
Brentano, Deus estd no detalhe.” (SAFRANSKI, 2005, p. 52)°. Através desse

pensamento que Heidegger chegou a Husserl.

Em 1909 inicia o estudo das Investigacbes Loégicas de Husserl (1859-1938),
publicadas em 1900-01. Em 1910, Heidegger como conhecedor da Escoléastica, se
volta a tarefa de reavivar o ideal de vida cristd através do estudo da Escolastica

medieval.

Edmund Husserl chegou a Friburgo em 1916, auxiliando Heidegger em sua
dissertacdo sobre o filosofo e tedlogo da tradicdo escolastica Duns Scotus (1265-
1308), iniciada em 1915. Apds o servico militar, foi aceito como assistente de
Husserl. Em seu mestre, Heidegger encontrou “o principio da fenomenalidade”
(LOPARIC, 2004, p. 44) sob o conceito de intuicdo categorial que, diferente de como

vemos o mundo sensivel, tal principio nos daria a substancialidade das coisas®.

Esse principio foi operacionalizado pelo famoso lema “De volta as coisas
elas mesmas”, que passou a ter dois significados: (1) de volta as coisas
dadas na intuicdo sensivel e (2) de volta & estrutura essencial das coisas,

® Até romper com o catolicismo em 1871, Brentano dirigiu suas investigacées a uma tendéncia neo-
escolastica, retomando o pensamento cristdo e também neo-aristotélica. Sabemos que todo o
pensamento construido no periodo medieval foi abalado pelas “luzes” da filosofia moderna e aqui nos
referimos as filosofias racionalistas do lluminismo, como encontramos em Descartes e Kant. Contudo,
num movimento contra o racionalismo, no século XIX houve a retomada do pensamento escolastico,
numa tentativa de reintroduzir as doutrinas fundamentais da Escolastica medieval colocando a
filosofia a favor da teologia. Tal movimento foi orientado por duas enciclicas: a Aeterni Patris do Papa
Ledo Xl (1879) que legou a filosofia tomista a funcdo de fundamentar toda filosofia cristd e a
Pascendi do Papa Pio X (1907) que recusava o tomismo e “condenou drasticamente o pensamento
moderno reconhecendo-o como sintese de todas as heresias, sugerindo que o mal fosse extirpado
pela raiz.” (Cf. FERRANDIN, 2010, p. 22). No entanto, o pensamento de Brentano muda radicalmente
apos seu rompimento com o catolicismo em 1871 deixando-se guiar pela metafisica, pela l6gica e
Eela psicologia.

Husserl criou uma distingdo entre intuicdo sensivel e intuicdo categorial. Reconhecendo existir um
ponto central no conhecimento, a saber, seu carater intuitivo, 0 mestre da fenomenologia reconhece
também que a relacdo que se estabelece com tais objetos € chamada de intuicdo. Dito de outra
maneira: Husserl entendia que, para haver conhecimento, se faziam necessarios dados intuitivos.
Contudo, para além de tal intuicdo sensivel, Husserl pensou numa intuicdo categorial, ou seja, na
intuicdo compreendida em seu modo puro, aquela que é o primeiro de todos os elementos do
conhecimento e que torna possivel, como nos conta Heidegger, a experiéncia do ente.
Resumidamente, podemos dizer que Husserl chega a intuicdo categorial por analogia com a intuicdo
sensivel, uma vez que nada é apenas pensado, mas também intuido, percebido. E o ponto de
encontro, ou seja, o ponto de unido, a medida de tal analogia sdo os dados sensiveis. Muito
poderiamos dizer aqui, inclusive sobre a influéncia kantiana na construcéo de tais termos, mas nao &
nosso objetivo aprofundar nas Investigagoes Légicas de Husserl.



20

dada na intuicdo categorial; teses que, para Heidegger, casavam bem com
a concepcao de Aristételes de que nossos sentidos e nosso intelecto ndo
erram quando se dirigem para o que lhes é proprio. (LOPARIC, 2004, p. 45-
46)

Atraido pelo método fenomenoldgico, Heidegger “ndo se fixa numa posicao idealista
ligada a subjetividade transcendental, mas do principio fenomenoldgico “ir as coisas
mesmas” [...].” (MACHADO, 2006, p. 133), onde encontra a pergunta pelo ser, a
pergunta pela esséncia que acontece no caminho de reductio, de reconducdo do si

mesmo.

Outros dois elementos importantes para 0 pensamento heideggeriano sdo a
intencionalidade e a epoché fenomenologica. O mais importante pensamento da

fenomenologia, segundo Heidegger, era a intencionalidade onde “ ‘fenomenalmente’
eu nao experimento a mim mesmo e depois ao mundo, hem o contrario [...], mas as
duas coisas sao dadas na experiéncia numa ligacdo indissoluvel.” (SAFRANSKI,
2005, p. 195). A essa experiéncia a fenomenologia chamou de intencionalidade e
Heidegger pensou como a relagdo-de-mundo e ndo apenas dispositivo consciente,

como concebeu Husserl.

Segundo Husserl a nocao de intencionalidade nos revela o fato de ndo possuirmos
uma consciéncia sem objetos de consciéncia, ou seja, toda consciéncia € sempre
consciéncia de, ou ainda como revela o mestre da fenomenologia em Ideias para
uma fenomenologia pura e para uma filosofia fenomenolégica, toda consciéncia
possui consigo seu objeto. Contudo, quando isso afirmamos, queremos revelar
ainda que a consciéncia sempre possui um correlato objetivo de seus atos, ndo ha
agui uma simples relacdo entre a consciéncia e seus objetos. Falamos, portanto,
gue a consciéncia ndo esta restrita a uma relacdo empirica ou a uma experiéncia a

posteriori somente por onde alcanca tal relagdo com seu objeto.

Em Husserl, a intencionalidade é mais que uma relagcdo com o mundo exterior, ela é
“particularidade interna de certas vivéncias” (FERRANDIN, 2010, p. 29), ela é
determinacao dos fenbmenos psiquicos. Husserl ndo se voltou a analise dos objetos
do mundo exterior, nem viu a consciéncia como simples morada das

representacbes. Buscou na epoché colocar “a realidade entre parénteses”

(HUSSERL, 2006, p. 59), desaparecendo com a ideia da objetualidade, que em
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nada se aproxima de uma negacdo do mundo externo, mas que quer pensa-lo com

relagdo a consciéncia que passa a ser “ consciéncia pura, ndo empiricamente
acessivel pela objetivagdo, mas enquanto estrutura transcendental [...]

(FERRANDIN, 2010, p. 30-31).

Seguindo seu préprio caminho, Heidegger coloca Deus entre parénteses para
“‘compreender a pura mundanidade do mundo [...]” (SAFRANSKI, 2005, p. 146), para
entender esse caminhar da vida factica que acontece como um “ladrédo no meio da

noite.”

Seguindo as ideias de Husserl, Heidegger encontra no “voltar as coisas mesmas’
um pensamento que quer desprender-se da compreensdo do mundo a partir daquilo
que de imediato se mostra. Sua filosofia quer um “abandono do modo como
inicialmente nos encontramos absorvidos no mundo [...]". (FERRANDIN, 2010, p.
31). Nesse caminho Heidegger encontra a separacdo entre sujeito-objeto da teoria

do conhecimento tradicional.

Ap6s a defesa de sua tese de doutorado’, o pensador voltou seus estudos as
origens medievais da teologia e do idealismo alemdo. Desse modo, encontra a
relacdo entre a escolastica, fundamentada no aristotelismo, e a mistica medieval, de
base neoplatbnica e agostiniana, fonte da teologia de Lutero (1483-1546), dos

problemas kantianos e do idealismo aleméao através das categorias de Duns Scotus.

O seu ponto de partida era a constatacdo de que , segundo Duns Scotus,
existem diferentes regides de realidade ou de objetividade e que, em cada
uma dessas regides, as categorias tém sentidos diferentes. Os objetos da
fisica, por exemplo, constituem um dominio de realidade distinto do dominio
dos atos psiquicos: 0s primeiros sao mortos e, por isSso mesmo,
matematizaveis, enquanto os segundos sdo momentos do espirito
humano abertos para Deus e, por conseguinte, exigem, a fim de serem
compreendidos, a elaboracdo de conceitos capazes de captar de
maneira vida a orientacdo do ser humano para Deus. (Grifo nosso)
(LOPARIC, 2004. P. 45)

" Em sua tese de doutorado, Heidegger se dedicou ao estudo da filosofia de Rickert (1863-1936), um
dos grandes pensadores da filosofia neokantiana. Ao lado de seu professor Wilhelm Wildelband
(1848-1915), fundou a escola de Baden do neokantismo.
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Heidegger esteve ao lado de Husserl até 1923, naquele ano também se tornou
catedratico na Universidade de Marburg. Heidegger seguiu sua propria
fenomenologia, caminho este que podemos constatar na obra de 1927, a saber, Ser
e tempo. Nela, a fenomenologia de Heidegger “deixa de consistir em um método de
investigacao filosofico e se torna um modo de chegar as ‘estruturas elementares

originarias que suportam a existéncia humana’.” (GIACOIA, 2013, p. 16)

Ser e tempo foi também um divisor no relacionamento de Heidegger e Husserl. Se
por um lado a obra méxima de Heidegger revelava a heranca recebida do mestre da
fenomenologia que um dia considerou o jovem pensador como “seu colaborador
filosofico mais notavel.” (FARIAS, 1988, p. 89), por outro, denunciava o caminho que

Heidegger criou para sua fenomenologia.

Diferente do pensamento husserliano que dava lugar de destaque a ciéncia e
almejava para a Filosofia 0 mesmo rigor daquela, Heidegger seguiu um caminho em
gue ndo mais a fenomenologia queria entender os dados imediatos da consciéncia,
pois para Heidegger importa agora ir em direcdo da compreensdo do Ser. Na
fenomenologia de Husserl, o jovem pensador encontrou uma fenomenologia que é
também método, que é critica da ciéncia do conhecimento a priori € o que Husserl
chamou de “eu transcendental’, Heidegger revelou na propria existéncia factica.
Seguindo seu proprio caminho, Heidegger nos abre para uma fenomenologia que

estd fundamentada na compreenséao da vida factica, do préprio ser.

Em seus anos com Husserl, o jovem Heidegger, portanto, “ja estava tirando as
ideias husserlianas dos contextos imanentes da consciéncia, lancando-as no
mundo.” (SAFRANSKI, 2005, p.115). Contudo, Heidegger viu na fenomenologia a
possibilidade de desconstrucdo daquilo que objetifica, da teorizacdo. A
fenomenologia se tornou um instrumento que revelaria o que origina a filosofia: a

vida factica revelada a partir de si mesma.

Esta é a primeira “virada” no pensamento de Heidegger (...). Da virada do
catolicismo para o protestantismo, os interesses filosoficos do jovem
pensador mudaram das questdes de légica para as de histéria, da pura
fenomenologia (husserliana) para o que ele chamou de “hermenéutica da
facticidade” e da teologia dogmatica para a teologia do Novo Testamento.
(CAPUTO, 2006, p. 113)
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A proximidade de Heidegger com Husserl possibilitou, sem duavida, que aquele
chegasse a uma fenomenologia da religido. Heidegger seguiu sua propria

fenomenologia, dando passos na experiéncia factica da vida.

Aqui o pensador aleméo comeca sua hermenéutica da facticidade. Martin Heidegger
se afastou das ideias de Husserl e diferente deste que falava sobre vida humana,
mundo da vivéncia ou vivéncia, o primeiro se voltou a experiencia originaria do

homem. Nesse sentido, Kirchner nos diz,

Isso fica mais evidente em expressfes novas que (...) comegcam a aparecer
em suas reflexdes, entre as quais: “faticidade” (Faktizitat), “mundo proprio”
(Selbstwelt), “mundo circundante” (Umwelt), “mundocompartilhado”
(Mitwelt), “circunvisdo” (Umsicht), “ser-no-mundo” (In-der-Welt-sein)
(KIRCHNER, 2012, p.06)

Em 1928, Heidegger foi convidado para a catedra de filosofia em Friburgo, ali o
jovem pensador substituia Husserl, “foi nessa época que Heidegger comecou a
estabelecer relagbes estreitas com o mundo estudantil, fato decisivo para a
compreensdao de seu engajamento posterior em prol do nacional-socialismo.”
(FARIAS, 1988, p. 90). Sua ligacdo com o nazismo aconteceu em 1933, ano em que
se torna reitor da universidade de Friburgo. Em seu discurso de posse, fica evidente

sua disposicéo politica®.

Entre 1936 e 1940, Heidegger dedicou seus esforcos ao niilismo europeu. Em seus
estudos sobre Nietzsche (1844-1900), Heidegger fortaleceu sua critica a metafisica.
Foi naguele momento que Heidegger estabeleceu um confronto com as ideias de
Ernest Junger (1895-1998), fator “decisivo para a ‘viravolta’ (Kehre) — o momento de
viragem na obra de Heidegger [...] abandonando a analitica da existéncia de Ser e
tempo para [..] uma meditacdo sobre a histéria da verdade (aletheia) do Ser®.”
(GIACOIA, 1988, p. 18)

® Em 1945, Heidegger foi chamado para depor no comité de desnazificacdo. O processo contra o
Eensador aconteceu por seu envolvimento com o Partido nazista e por acusa¢fes de antissemitismo.

O pensamento de Heidegger é dividido em dois momentos: o primeiro Heidegger que se ocupa da
fenomenologia, de uma analitica existencial. O momento de viravolta do pensador é justamente o que
se conhece por segundo Heidegger. A virada no pensamento de Heidegger pode ser observada pelo
préprio estilo de escrita que se estabelece no primeiro em contraposicdo ao segundo Heidegger. O
que importa para nos € que, apesar dessa distincdo entre o primeiro e o segundo Heidegger, o
pensador que estudamos aqui que deve ser visto em unidade, onde suas questdes, antes ou apés
Ser e tempo, sdo sempre uma “retomada de questdes fundamentais.” (FIGAL, 2005, p.33)
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Em 1946 Heidegger perdeu sua venia docend, sendo proibido de dar aulas. Isso
ocorre a pedido de Karl Jaspers de quem Heidegger fora amigo. Tal interdicdo durou
até 1949, mas o filésofo retomou suas atividades apenas em 1951. Heidegger nunca

se retratou sobre seu envolvimento com 0 nazismo.

O autor de Ser e tempo manteve sua vida num habitual ritmo de trabalho. Os
moradores de Messkirch tinham prazer com sua presenga, muito embora “ficassem
um pouco constrangido com o famoso professor [...]".(SAFRANSKI, 2005, p. 495).
Nos ultimos anos de sua vida, Heidegger dedicou-se a edi¢cao de suas obras.

Longe da ideia de um Heidegger ateu, como nos foi apresentado por existencialistas
franceses, o jovem pensador que lemos aqui esta fundamentado no Cristianismo
seja em Constanca, em sua unido com os jesuitas de Felkirch ou no seminério de
Friburgo. O filésofo para o qual voltamos nosso olhar € aquele que “compreende a fé
como uma dimensdo antropoldgica importante [...] e ndo pode ser tratada
objetivamente, como algo simplesmente dado.” (MACHADO, 2006, p. 128), retirando

dela toda objetivacéo.

O jovem pensador que ainda no seminario em Constanca recebeu de Groeber o livro
de Brentano, fonte de inspiracdo de sua filosofia “na procura de uma unido oculta
entre os diversos sentidos do ser.” (MACHADO, 2006, p. 129), repensa tal uniao e,
para além das interpretacdes escolasticas e influenciado por Husserl nos deixa
conceitos como mundanidade (Es Weltet), ruinancia (Ruinanz), entre outros. A
trajetéria de Heidegger nos revela um desejo de seguir no caminho oposto da
filosofia moderna e sua relacdo sujeito-objeto. Fica evidente que o percurso tracado
por Heidegger se deu a medida da influéncia recebida por pensadores cristdos como
Séo Paulo e Santo Agostinho.

Heidegger, apesar da influéncia do Cristianismo, reviu toda metafisica escolastica
que transformava Deus em algo transcendente direcionando seu olhar a um “lugar
privilegiado para a producdo de todas as autor-interpretacdes e imagens do mundo
[...].” (SAFRANSKI, 2005, p. 145). A esse lugar, Heidegger chamou de vida factica,
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onde ndo mais esta permitido pensar, como quis a metafisica, num Deus

transcendente e tdo pouco a partir da subjetividade iniciada pelo cogito cartesiano.

Nesse ponto, o jovem pensador encontrou em Sao Paulo e em Santo Agostinho uma
maneira de pensar a fenomenologia da vida religiosa onde Deus néo esta disponivel

o & a vida,

como um objeto, mas que surge “como um ladrdo no meio da noite!
“ponto cego para nés” (MACHADO, 2006, p. 133) requer que nos debrucemos sobre

ela para pensar a partir de uma realidade real: a vida factica.

Martin Heidegger morreu em 1976 aos oitenta e seis anos. A seu pedido, uma missa
foi celebrada por Bernard Welte'! na igreja de St. Martin. Heidegger foi sepultado no
patio da igreja de Messkirch. Naquela ocasido, Welte disse que o pensamento de
Heidegger balancou todo seu século, pensamento que estava sempre a procura e
todo aquele que procurar, encontrara. “Eis que procura — que poderia muito bem ser
o titulo de todo o pensamento e vida de Heidegger. Ele que encontra — que poderia

ser a mensagem secreta de sua morte.” (CAPUTO, 2006, p. 125)

1.1.1 A filosofia da vida

Pensar sobre a filosofia da vida ndo se traduz em tarefa facil devido a sua
diversidade ao longo da histéria da filosofia. De acordo com alguns autores a
filosofia da vida esta presente na histdria da filosofia desde a antiguidade, isto €, a

tentativa de se pensar uma filosofia que se una a vida pratica ndo € apenas fruto da

% Em seu curso Introducdo a fenomenologia da religido, Heidegger quer nos mostrar como o sentido
do homem ndo estda num conteddo objetivo, mas sim numa atitude assumida na prépria atuacdo
(Volzug) da vida. Heidegger se serve do Novo Testamento para revelar uma vida cristd sem
teorizacdo da mesma. Aos Tessalonicenses, Sdo Paulo apresentou, segundo Heidegger, uma vida
que repousa na esperanca do retorno de Cristo sem uma acomodac¢éo, mas que se funda no caréater
inesperado de tal acontecimento. Sendo assim, numa interpretacdo Kairol6gica e ndo cronolégica da
vida, a parusia é esse acontecer agora, hoje, na decisdo da fé. Nessa antecipagcdo existencial,
Heidegger encontra no Novo Testamento a temporalidade da existéncia humana que acontece no
despertar continuo, na vigilancia crista que para além de toda teorizacao, responsavel pelo sossego
e “seguranca” do homem, nos revela o verdadeiro sentido da prépria vida onde é “feliz aquele que
vigia e conserva suas vestes.” (Cf. APOCALIPSE, 16:15). Assim também, Heidegger encontrou em
Santo Agostinho, apesar da filosofia neoplatonica, uma vida vivida em sua facticidade, repleta de
incertezas e esperanca.

' Segundo Caputo, Bernard Welte foi companheiro e conterraneo de Heidegger e foi quem conduziu
o louvor na missa por ocasido de sua morte.
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modernidade®. De maneira breve, neste estudo nos voltaremos para os trés dos
maiores representantes desse pensamento, a saber, Friedrich Nietzsche (1844-
1900), Henri Bergson (1859-1941) e principalmente Wilhelm Dilthey (1833-1911)

pela influéncia deixada na filosofia do jovem Heidegger.

Em 1911, num texto para o Akademiker, o jovem Heidegger ainda via a filosofia da
vida como “algo para as delicadas almas modernas.” (SAFRANSKI, 2005, p. 77).
Segundo o jovem autor, a filosofia da vida era ainda algo distante dele e o motivo
para tal distanciamento estava, como nas palavras de Safranski, “no valor
transcendental catdlico da vida” e também do neokantismo de Rickert (1863 —
1936)".

A filosofia da vida triunfava em contraposigao a filosofia academicista. Vida “tornava-
se um conceito central como antes haviam sido ser, natureza, Deus ou eu.”
(SAFRANSKI, 2005, p. 77). Em oposicédo ao idealismo e ao materialismo herdados

do século XIX, a filosofia da vida colocava o espirito nessa vida material.

Com os fildsofos da vida, o conceito vida se torna tdo vasto e elastico que
tudo cabe dentro dele [...] vida é plenitude de forma, riqueza de invencao,
um oceanos de possibilidades, tdo imprevisivel e aventuresco quando nem
precisamos mais do transcendente (janseits). (SAFRANSKI, 2005, p. 78)

Em contraposi¢do a uma vida moderada até entdo estabelecida, a moderna filosofia
da vida apresentava uma explosao juvenil. O comentador acima citado esclarece
gue tudo foi colocado diante do tribunal da vida, como também nos disse Dilthey. A

filosofia de que aqui falamos néo se preocupa em filosofar sobre a propria vida, mas

'2 para um estudo mais aprofundado recomenda-se a leitura de autores como Eleonor Jain em Das
Prinzip Leben: Lebensphilosophie und &asthetische Erziehung (1993) e Ferdinan Fellmann em
Lebensphilosophie: Elemente einer Theorie der Selbsterfahrung (1993). Jain pensou a presenca da
filosofia da vida dos pré-socraticos a filosofia alema. Segundo os autores, Schopenhauer, Nietzsche e
Dilthey s&o grandes representantes da moderna filosofia da vida, pois em tais autores encontramos o
Psri[]cipio mais importante de toda a filosofia: a vida. Além destes, podemos citar Bergson e Simmel.

Aquele tempo, Heidegger desejava fazer o concurso para a catedra com Heinrich Rickert. Neste
pensador, Heidegger orientou-se sobre a filosofia da vida. Suas palavras sobre tal filosofia foram:
“como pesquisadores devemos dominar a vida conceitualmente e firma-la, e por isso também temos
de sair dessa mera agitacao viva da vida para uma ordenagéao sistematica do mundo.” (Cf. Safranski,
3, 77). Sabemos que Heidegger ainda se encontrava preso a filosofia tomista como condi¢ao para ser
beneficiado pela bolsa de estudo concedida pelo bispo Justus Knecht (1839-1921).
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€ “a propria vida que filosofa nela.” (SAFRANSKI, 2005, p. 78). Vida que ultrapassa

toda teoria'*.

Nietzsche pensou a vida como aquilo que se dirige a si mesmo, essa “vontade de
poder”. Sua filosofia da vida retirou “a camisa-de-for¢a determinista do fim do século
19 e Ihe devolveu sua liberdade propria.” (SAFRANSKI, 2005, p. 79), ou seja,
Nietzsche foi o pensador da afirmacédo da vida e, como declarava, autor de sua
propria vida. Em Vontade de poder, o pensador apresenta uma filosofia da vida
completa pela arte. A filosofia da vida de Nietzsche foi responsavel pelo “viver até o
fim (Ausleben)” a de Dilthey pelo “vivenciar” (Erleben). (SAFRASNKI, 2005, p. 80).

Dilthey € sem duvida um fil6sofo da vida que pensou a fundamentacéao filoséfica das
ciéncias do homem, incluindo aqui a histéria, denominando tal pensamento como
ciéncias do espirito. Dilthey foi considerado o primeiro pensador classico da filosofia
hermenéutica justamente por sua fundamentacdo das ciéncias do espirito,

conferindo-lhe maior rigor.

Seu pensamento “ndo se interessava pela biologia, mas queria saber, pela histéria
do espirito, o que afinal era o0 homem [...]"(SAFRANSKI, 2005, p. 81). Sua filosofia
da vida buscou certeza tedrica sem abandonar o lugar reservado ao agir. Esta na
filosofia 0 caminho para entendermos “como atuar no mundo e isso somente a partir
do conhecimento claro do grande nexo de leis que comandam as realizagbes
sociais, intelectuais e morais do homem.” (AMARAL, 2013, p. 107)

Em sua tentativa de fazer voltar a vida do espirito, de trazer a tona o interior do
homem, Dilthey se dirige a “legitimagao das ciéncias humanas (Geisteswissenschaft)
em geral e da filosofia em particular a partir da fundamentacdo positiva do
conhecimento histérico.” (FERRANDIN, 2010, p. 32).

4 Como nos apresenta Rudiger Safranski, antes de 1900 toda a juventude burguesa ambicionava
uma maturidade. Assim, deixavam as barbas crescerem e usavam 6culos. Além disso, se utilizavam
de colarinhos duros, aprendiam a falar e a andar como os pais. “Antes, jugalva-se que a vida ajudava
a moderar, para que a juventude gastasse nela seus impetos. Agora, vida é o desenfreado e
explosivo, e com isso o juvenil [...]" (Cf. SAFRANSKI, 3, 78)
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O objetivo de Dilthey estava em compreender a histéria do espirito partindo de seu
proprio método cientifico. Inicialmente pelo método analitico-descritivo e também
pelo histdrico-antropologico, o pensador coloca na vida psiquica do homem a
psicologia e a antropologia, onde se tornou possivel “atingir o conhecimento dos
fenbmenos historicos, tratados por suas respectivas ciéncias do espirito.” (AMARAL,
2013, p. 108)

Dilthey queria compreender a vida, o mais conhecido e o maior enigma do homem.
A vida é aquilo que esta na experiéncia, nos a vivenciamos. O homem vivencia e
“vivéncia constitui o verdadeiro ponto médio entre o geral e o individual, o universal e
o singular, o ideal e o real [...]” (AMARAL, 2013, p. 109). Esse compreender a vida é
justamente a possibilidade de recupera-la e repetir, ainda que na transitoriedade do
tempo. “Compreender € a maneira pela qual o espirito experimenta a objetivacao do
espirito alheio, como ‘tornar fluido’ o que estava solidificado.” (SAFRANSKI, 2005, p.
81)15

Dilthey nos revelou uma vida que se voltava as obras do espirito, em contraposicéo
a filosofia da vida de Nietzsche que “queria fazer filosofia da sua vida. Dilthey
pensou huma vivéncia cultural.” (SAFRANSKI, 2005, p. 81)

Influenciado pelas ideias do psicologo e filosofo hermenéutico alemdo Wilhelm
Dilthey, Heidegger vé a fenomenologia de Husserl fechada para a historicidade e
constata que através da intuicdo categorial husserliana ndo se pode chegar a vida
factica experienciada pelos primeiros cristdos, encontrada na mistica medieval e em
poetas como Holderlin®®. N&o sendo a facticidade da vida um objeto, a linguagem

categorial ndo é capaz de alcanca-la.

Heidegger encontrou na tradicdo medieval uma “vida viva”, descobriu de Wilhelm

Dilthey a “experiéncia de vida” medieval. Nesse caminho era possivel descobrir a

'® Heidegger utilizou a expressao “tornar fluido”, marco da filosofia da vida. O pensador se serve de
tal expressao quando, por exemplo, ao “falar na ‘diluicdo’ da escolastica para combater em favor do
ideal de vida catdlica.” (Cf. SAFRANSKI, 3, 81)

'® Segundo Gadamer, Heidegger descobriu em Hélderlin uma busca por Deus que acontece numa
direcdo onde o que se é buscado ja esta de algum modo naquele que busca. (Cf. Los caminos de
Heidegger, 13,162)
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relacdo da alma com Deus como que experienciada na vida medieval,
principalmente no misticismo do alem&o Mestre Eckhart (1260-1328), que com suas
ideias sofisticadas para época, pensou huma experiéncia do homem direta com o

Criador, defendendo uma teologia onde a alma pertencia completamente a Deus.

Segundo Safranski, Nietzsche e Dilthey apesar das enormes contribuicdes, “ainda
vinham do século 19.” (SAFRANSKI, 2005, p.81). O grande representante da
filosofia da vida no século XX foi Henri Bergson (1859-1941).

Sua principal obra, Evolucéo criadora (1907) obteve imediato sucesso. Max Scheler
nos revelou em sua Tentativa de uma filosofia da vida de 1912 que Bergson merecia
ser lido, pois seu pensamento “manifesta-se uma ‘postura do homem para com o
mundo e a alma’ inteiramente nova.” (SAFRANSKI, 2005, p. 82)

Henri Bergson apresentou, como fontes de conhecimento da vida, a razdo e a
intuicdo. Fica evidente a tentativa do autor de transformar sua filosofia da vida num
sistema. “A razao é aquela capacidade que Kant analisou com precisao [...] Espaco,
tempo, causalidade, expansédo — sdo categorias dessa razdo.” (SAFRANSKI, 2005,
p. 82). A razéo, apresentada pelo o autor, nascia de uma evolugéo e se tornava guia
da propria vida. Para além dessa razdo, no entanto, a intuicdo surge como
experiéncia interior e conduz o homem “ao coragao do mundo.” (SAFRANSKI, 2005,
p. 83)

Até 1914, a filosofia da vida havia sido guiada por tais ideias. No entanto, o jovem

Heidegger seguiu um caminho préprio onde vida se torna facticidade e existéncia.

1.1.2 Influéncia teolégica dos anos 20

Ao buscar no pensamento medieval, mais especificamente na mistica medieval, o

significado vivo desse misticismo, dessa alma pertencente a Deus, Heidegger rompe

com a tradicdo metafisica e, a0 mesmo tempo, se volta para as ideias de Aristoteles
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(384 a.C.-322 a.C.). A “superagao da metafisica” foi um projeto heideggeriano cujo
objetivo era restaurar as categorias originais da vida crista"’
Ao contrario de Lutero, o jovem filésofo ndo estava preparado para admitir
que Deus havia enviado Aristoteles para o mundo " como uma praga sobre
nés devido aos nossos pecados”. Ao contrario, Heidegger procurou romper
o sistema de Aristételes dos conceitos metafisicos, que foi o lado de

Aristételes que a teologia medieval havia se apropriado, para descobrir suas
fontes na "vida factual”. (CAPUTO, 2006, p. 114),

Importa destacar que Heidegger rompe com 0s conceitos metafisicos aristotélicos
que foram captados pela teologia medieval, seu objetivo era descobrir as
verdadeiras categorias e fontes da experiéncia factica da vida. Desta maneira,
Heidegger chega as categorias de cuidado, existéncia, preocupacéo, temporalidade
e historicidade. Aristoteles era para Heidegger um “pesador de enorme sensibilidade

fenomenoldgica no mundo antigo [...]” (CAPUTO, 2006, p. 14)

Num primeiro momento, a filosofia escolastica e o misticismo estardo juntos na
investigacdo da vida interior da alma, na ndo separacéo de vivéncia e conhecimento
e na ruptura da relacao sujeito-objeto. O “homem interior” do pensamento medieval
nao é o sujeito da modernidade. Deus ndo € um objeto. O sujeito ndo é um objeto de

investigacao.

Todavia, sdo esses mesmos estudos que levam Heidegger a virada de pensamento.
No inicio de seu projeto filoséfico, Heidegger almeja o reavivar do Escolasticismo.
Os estudos de filosofia, da mistica medieval, da teologia protestante e do
cristianismo primitivo logo fazem com que nosso pensador ndo mais acredite em tal
reavivamento. Tornou-se critico da Escolastica, da teologia cristd que busca explicar
a experiéncia factica da vida religiosa através da filosofia, teorizando tal experiéncia

através de Platao e Aristoteles.

o Heidegger propde um novo comeco para a filosofia a partir de sua desconstrugdo da metafisica nos
anos 20. “Da tradig¢éo ocidental a partir do fundamento/logos/presenca, se passaria para uma espécie
de paradigma pés-metafisico, com os temas centrais de mundo/praxis/tempo. O tempo néo seria mais
o tempo da constante presenca, mas algo ligado a temporalidade em movimento.” (Cf.
MACHADO,1,1). A critica de Heidegger estava na filosofia tradicional que, em seu pensar metafisico,
olhava o mundo numa rigidez conceitual, sua filosofia, no entanto, olhava a realidade em sua
facticidade e, como em Ser e tempo nos revela, a meta estava na originariedade do fenémeno. A
forma que Heidegger encontrou para falar de tal realidade foi aquela que direciona para modo
originario do homem, a saber, os indicios formais.
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Isso estd ja implicito na fortemente cientifica, naturalistica e tedrica
metafisica do ser de Aristételes e na sua exclusdo da influéncia do
problema do valor de Platdo, uma metafisica que ¢é revivida no
escolasticismo medieval e que dita a norma no predominantemente tedrico.
Correspondentemente, o escolasticismo, no interior da totalidade do mundo-
vivido cristdo medieval, pds em grave risco a imediatidade da vida religiosa
e esqueceu a religido em favor da teologia e dos dogmas. Essa influéncia
teorizante e dogmatizante foi exercida pelas autoridades da igreja em suas
instituicbes e estatutos ja nos primeiros tempos do cristianismo.
(HEIDEGGER, M. apud KISIEL, 1993, p.73-74.)

Critico do pensamento catélico medieval para onde um dia havia direcionado sua
atencdo, Heidegger condena o aristotelismo presente na teologia catdlica, cuja
funcdo € ocultar a experiéncia original da vida religiosa presente nos primeiros
cristdos. Assim, nos escritos misticos medievais Heidegger encontra a vida originaria
que ele quer mostrar, vida essa que a teologia e a metafisica ndo permitiriam ver. E
com a fenomenologia que Heidegger da inicio a esse caminhar pela vida original, na

experiéncia religiosa original dos cristdos primitivos.

Contudo, ao se voltar para a experiéncia de vida dos primeiros cristdos, Heidegger
sente a necessidade de posicionar-se em relacdo a sua confisséo religiosa. Nessa

busca pela vida original, ele se vé num momento de decisao.

Entre 1918 e 1919, Heidegger abandonou o catolicismo. Para ele, o sistema
dogmatico ndo permitia o exercicio filoséfico. Nas palavras de Safranski, a

impressao de Husserl,

Naquela ocasido Husserl teve a impressdo de que Heidegger se tornara
protestante. Numa carta a Rudolf Otto em comec¢os de 1919, Husserl
escreve que ndo teve “a menor influéncia” na “passagem de Heidegger”
para o terreno do protestantismo, embora como “cristdo-livre” e “protestante
ndo-dogmatico” Heidegger s6 lhe possa ser muito caro. (SAFRANSKI, 2005,
p. 101)

Heidegger assim explica,

Os Ultimos dois anos nos quais me esforcei por um esclarecimento
fundamental de minha posicéo filoséfica e pus de lado todas as tarefas
académicas especializadas levaram-me a concluses de que ndo a poderia
sustentar nem ensinar livremente se estivesse preso a alguma posicgéo fora
da filosofia.

Insights epistemoldgicos que se estendem a teoria do conhecimento
histérico tornaram o sistema do catolicismo problematico e inaceitavel para
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mim, mas néo o cristianismo e a metafisica — estes, entretanto, em um novo
sentido. (HEIDEGGER, 2002, p. 69-70.)
Heidegger, no entanto, ndo desprezou a experiéncia religiosa. Para o pensador,
filosofia e vida religiosa ndo sdo coisas opostas. A filosofia deve se voltar a vida
factica, ndo ser objetificante, pura teorizacdo. Heidegger condenou a teologia
engquanto uma teoria do catolicismo que tratava o ser de forma pré-determinada sem
permitir alcancar o pré-tedrico da vida factica. Tal construcéo tedrica do catolicismo

torna-se um impedimento para se chegar a experiéncia da vida original.

Influéncia importante para tal compreenséo esta nas leituras que Heidegger fez de
Lutero, da critica do jovem Lutero a Teologia da Gléria da escolastica aristotélica e
da critica do filésofo dinamarqués Soren Kierkegaard (1813-1855) ao pensamento
teoldgico especulativo. Para Heidegger, Lutero foi o primeiro a entender o autor das
epistolas, Paulo.

Sendo Deus um mistério na cruz, no sofrimento da experiéncia da cruz, ndo ha nada
gue possa ser objetivado, colocado no conhecimento especulativo do cristianismo e
transformado em contemplacédo, em teoria como fez a Teologia da Gloéria. O Unico

acesso a esse Deus é o caminho da cruz.

Lutero em boa parte concordava com a teologia tradicional que nos fala de um
conhecimento de Deus que pode o homem obter por meios racionais. Sabemos que
a filosofia também se empenhou nessa busca fundamentando-se na razdo como
meio para se chegar a Deus. No entanto, ndo € deste conhecimento de Deus que
parece querer nos falar Lutero, pois qualquer esforco da mente humana € inutil na

compreensao de tamanho mistério.

A essa teologia Lutero chamou de Teologia da Gloéria que coloca a Deus onde o
homem pretende vé-lo, apenas em sua gloria. Em contraposicdo a isso, Lutero
propde uma Teologia da Cruz que ndo coloca Deus onde o homem deseja, onde
Deus ndo se mostra apenas como quer o homem. Na Teologia da Cruz de Lutero,
Deus revela a si mesmo, no sofrimento da cruz, destruindo qualquer teoria que antes

se concebeu sobre Ele.
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A luz da theologia crucis de Lutero, na qual se inspira o jovem Heidegger, a
fé ndo seria um ponto de vista, mas “um movimento perpétuo” que
acompanha a vida religiosa e suas atribulagdes [Anfechtungen]. Esta
conexao entre fenomenologia e experiéncia de fé segundo Lutero é clara: a
propria fé experimenta (ndo é somente a experiéncia que “conhece” a fé
como se fosse algum “objeto”) a duvida, a tribulagdo, a cdélera de Deus.
Enfim, a finidade de Heidegger com Lutero pode ser resumida assim: a
fé como lugar nodal, lugar de nascimento e de constituigdo do sentido
de Deus para e na consciéncia. (Grifo nosso). (SANTOS, 2013, p. 70)

Dessa forma, Lutero em sua Disputatio Heidelbergae®®, insiste que a Teologia da
Gldria deve ser eliminada, pois ndo € necessario ir a alturas especulativas, deve-se
fazer um caminho de volta ao momento da cruz. Tal critica da rela¢cdo contemplativa
e tedrica com Deus vem da metafisica aristotélica que teria contaminado a
experiencia cristd original que o jovem Lutero quer resgatar, tarefa assumida

também por Heidegger.

Heidegger encontra em Lutero a critica a Aristételes, a luta contra a Escolastica que
guia a experiéncia religiosa como tedrica e o combate a filosofia tradicional e vé um
novo inicio para ela, voltando-se sempre as origens. A Teologia da Cruz de Lutero
foi, sem duvida, a principal fonte da interpretacdo da experiéncia de vida religiosa do

cristianismo das origens.

Sua virada de pensamento se deu também no contato estabelecido com as ideias do
pensador alemao Schleiermacher (1768-1834), onde a experiéncia religiosa nao
pode ser vista como algo separado da vida, mas compreender tal experiéncia dentro
de si mesmo, numa total dependéncia de Deus. N&o se fala mais em religido, mas

em experiéncia religiosa que abarca toda a vida, sem se separar ou se isolar dela.

Da mesma forma, encontra na leitura de Rudolf Otto (1869-1937) uma vida religiosa
gue ndo pode ser objetificada, mas que € um mysterium tremendum, esse mistério

que faz tremer. Para o tedlogo protestante aleméo, o sagrado é aquilo que nédo se

'® No sistema escolastico de educacdo havia um método formal de debate cujo objetivo era descobrir
verdades teolégicas e cientificas. Disputas ou debates significativos aconteceram entre tedlogos
cristdos e judeus. Da mesma forma, Martinho Lutero deu inicio a Reforma Protestante em 31 de
outubro de 1517 pregando suas 95 Teses na porta da Catedral de Wittenberg com um convite para
uma disputa escolastica sobre elas, Disputatio pro declaratione virtutis indulgentiarum. Em 1518, na
cidade de Heidelberg, durante a Convencdo Saxbnica da Ordem Agostiniana, Martinho Lutero
presidiu uma disputa de 28 teses teoldgicas e 12 filoséficas. Ali Lutero apresentou uma nova teologia
cujo coracdo era a compreensdo de que Deus se manifesta aos homens no sofrimento da cruz. (Cf.
ZINHOBLER. In: Historia da Igreja Catolica, 2006, p. 210)
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pode objetificar, teorizar, ndo pode ser definido com conceitos categoriais e
Heidegger assumia também esse pensamento, embora, ndo se aproximasse da

compreensao que Otto trazia dos elementos ndo-racionais do sagrado.

A filosofia da religido atual orgulha-se de sua categoria do irracional e, cré
ter assegurado com ela o acesso a religiosidade. Porém, com esses dois
conceitos ndo se consegue nada enquanto ndo se conhecer o sentido do
racional. O conceito do irracional deve ser determinado a partir de sua
oposicdo ao conceito de racional, mas encontra-se numa notéria
indeterminacdo. Deve se prescindir totalmente desse par de conceitos. A
compreensdo fenomenolégica, a partir de seu sentido fundamental, esta
situada completamente fora dessa oposicdo, em geral, possui uma
justificacdo bastante limitada. E tudo o que se diz ser pertinente a toda e
gualquer religido é apenas um jogo estético com coisas incompreendidas.
(HEIDEGGER, 2010, p.71)

Ao investigar a experiéncia factica da vida, Heidegger quer “garantir e salvaguardar
a unidade estrutural do fenémeno do mundo do ser-ai humano”. (KICHNER, 2012, p.
06), objetivo de sua hermenéutica da facticidade. Influenciado por escolas como o
neokantismo, hegelianismo e também o historicismo ', alguns autores foram
importantes para o itinerario filosofico de nosso jovem pensador. Além de Husserl,
Duns Scotus, Brentano, Dilthey e Kierkegaard, outros foram citados em suas obras,

como Rickert, Troeltsch, Windelband, Simmel, entre outros.

19 Chama-se Neokantismo a corrente filoséfica que surgiu principalmente na Alemanha em meados
do século XIX até o século seguinte, também conhecida como Neocriticismo. Foi o movimento de
retomada da filosofia kantiana. Zurtick zu Kant! ("Retorno a Kant!") era o lema dessa corrente de
pensamento.Tal escola deu origem a algumas grandes manifestacées da filosofia contemporénea.
As principais vertentes do Neocriticismo foram a Escola de Baden (Badische Schule) fundada por W.
Windelband e Rickert; a Escola de Marburg (Marburger Schule) da qual faziam parte Lange, Cohen,
Natorp e Cassirer e a do historicismo alemao da qual fizeram parte Simel, Troeltsch, Dilthey, entre
outros. Algumas obras de Heidegger sao classificadas como neokantianas seja pela postura critica,
seja pelos temas. Para alguns estudiosos, essa fase de seu pensamente, marcada pela influéncia de
Kant e pela fenomenologia, esta antes de Ser e Tempo. Algumas obras sdo consideradas
neokantianas, a saber, sua tese sobre A teoria do juizo no psicologismo (1913), A doutrina das
categorias e do significado em Duns Escoto (1916) e A Histdria do Conceito de Tempo (1914).

O Historicismo pode ser pensado como a doutrina onde a realidade é histéria e que todo
conhecimento é conhecimento histérico. Tal tese foi defendida por Hegel, tese do Idealismo
romantico que relaciona finito e infinito, mundo e Deus. Contudo, outra corrente de pensamento,
derivada da primeira, viu na histéria a revelecao de Deus, o que significa que cada momento da
historia guarda uma relagéo direta com Deus. Foi o que defendeu Troeltsch, por exemplo. Simel
defendia que a vida é um fluir constate que a tudo resolve dentro de si. Para ele "O bem e o0 mal que
fazemos e que recebemos, o belo que nos deleita e o feio de que fugimos, as séries acabadas e as
que foram interrompidas na nossa vida, todas estas coisas, por mais dispares que sejam, constituem
elementos da vida, como cenas de um destino, na conexdo das vivéncias que continuam incansavel e
ininterruptamente: em uma vida, cujo sentido, justamente como vida, supera todas as oposi¢cdes que
seus contetidos possam apresentar (...)”. (Hauptprobleme der Philosophie, 1910, IV; trad. it., p. 201).
Em contrapartida, Dilthey pensou o problema da possibilidade de uma ciéncia histérica e sua
validade. Este procurou diferenciar as disciplinas historiografica e as ciéncias naturais, seu
instrumento principal foi a vivéncia, pensamento que recebe a contribuicdo de Windelband e Rickert.
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O caminho seguido por Heidegger, seu itinerario filoséfico, que € também um projeto
existencial, quis revelar a experiéncia religiosa encoberta com a teorizagédo. O curso
Introducdo a Fenomenologia da Religido € uma tentativa de trazer a vida factica
como fendmeno. A prelecéo de verdo Agostinho e o Neoplatonismo nos revela como
a experiéncia da vida factica do cristianismo das origens ficou encoberta pela
filosofia grega. Assim, Heidegger vé a necessidade de explicitar a experiéncia vivida
pelos cristdos das origens, mas observa que posteriormente “essa experiéncia de

vida ndo sera mais observada em sua pureza” (POGGELER, 2001, p.41).

Mesmo encontrando em Agostinho, nos misticos medievais, em Lutero, em
Kierkegaard a experiéncia sempre ‘redesperta contra todos os ocultamentos”,
segundo Poéggeler, essa experiéncia de vida foi penetrada por uma “conceptualidade
metafisica” como encontramos em Agostinho falsificada pela conceptualidade
neoplaténica. “Por isso € que Agostinho ndo devera ser apenas explicitado, ele
devera ser destruido.” (POGGELER, 2001, p.41).

A filosofia surge da experiéncia da vida factica que € a “colocagéo ativa e passiva do
homem no mundo”. (HEIDEGGER, 2010, p. 16). Na vida factica torna-se possivel o
caminho para a filosofia, pois nela se realiza a “virada” que conduz a prépria
filosofia, inversdo no caminho em direcdo ao si mesmo do homem. Caminho que o
préprio Heidegger seguiu ao buscar a decisdo sobre sua confissao religiosa e que
ele investigara em Santo Agostinho que fez de si mesmo uma questdo e que pensou

a partir da verdadeira experiéncia de vida.

Sua hermenéutica da facticidade foi uma tentativa de interpretacdo da vida factica.
Interpretacdo do Unico ser que pode compreender a si mesmo: o ser-ai factico. Sua
Hermenéutica do ser-ai factico se torna um projeto possivel porque antes
compreendeu-se a Si mesmo, porque ja se compreendeu 0 que se vai interpretar.
Assim alcangcamos uma analise fenomenoldgica da vida factica: a partir da propria

vida.

A hermenéutica tem como tarefa tornar acessivel o ser-ai proprio em cada
ocasido em seu carater ontolégico do ser-ai mesmo, de comunica-lo, tem
como tarefa aclarar essa alienacao de si mesmo que o ser-ai é atingido. Na
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hermenéutica configura-se ao ser-ai como uma possibilidade de vir a
compreender-se e de ser essa compreenséo. (HEIDEGGER, p. 21, 2012)

Heidegger foi,

(...) um pensador persistente que tentou redesenhar o mapa da filosofia. Foi
um homem irrequieto, atormentado — ndo somente pela filosofia, como
também por sua ambigua fé cristd. Nesses aspectos, ele nédo se
assemelha a ninguém tanto quanto a Santo Agostinho. (Grifo nosso).
(INWOOD, 2004, p. 157)

Martin Heidegger morreu em 1976 aos oitenta e seis anos. A seu pedido, uma missa
foi celebrada por Bernard Welte?® na igreja de St. Martin. Heidegger foi sepultado no
patio da igreja de Messkirch. Naquela ocasido, Welte disse que o pensamento de
Heidegger balancou todo seu século, pensamento que estava sempre a procura e
todo aquele que procura, encontrara. “Eis que procura — que poderia muito bem ser
o titulo de todo o pensamento e vida de Heidegger. Ele que encontra — que poderia

ser a mensagem secreta de sua morte.” (CAPUTO, 2006, p. 125)

1.2 INTRODUCAO A FENOMENOLOGIA DA RELIGIAO: CURSO DO
SEMESTRE DE INVERNO DE FRIBURGO DE 1920-1921

A prelecéo friburguense do semestre de inverno de 1920/21, intitulada Introducéo a
Fenomenologia da Religido, foi proferida na Universidade de Friburgo quando Martin

Heidegger era entdo docente.

As aulas aconteceram, segundo os editores Matthias Jung e Thomas Regehly no
posfacio da prelecao, todas as tercas e sextas-feiras de 12:00 as 13:00. De acordo
com os registros da prelecéo e das anotacdes dos alunos, a primeira aula aconteceu

no dia 19 de outubro de 1920 e a ultima no dia 25 de fevereiro de 1921.

O manuscrito original do curso nunca foi encontrado. O que temos sao anotacdes de

Oskar Becker, Helene Weiss e Franz-josef Brecht, que em alguns momentos sao

% segundo Caputo, Bernard Welte foi companheiro e conterraneo de Heidegger e foi quem conduziu
o louvor na missa por ocasido de sua morte.
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idénticas e apresentam dependéncia umas das outras. Os registros de Franz
Neumann do Arquivo Husserl de Lovaina ofereceu materiais complementares. Em
contrapartida, as anotacdes de Fritz Kaufmann, pela taquigafria antiga, ndo foram

transcritas.

Podemos pensar, portanto, que o curso do qual falamos intitulado Introducdo a
Fenomenologia da Religido, é apenas um emaranhado de anotacdes feitas por
alunos de Heidegger. Mas o0 que aqui estudamos, apesar da auséncia dos
manuscritos do pensador aleméo, ndo deve ser em vista disso desconsiderado, pois

cada anotacdo nos leva as questdes evocadas por Martin Heidegger.

A publicacédo dos cursos de Friburgo ndo estava inserida nas obras completas pela
inexisténcia do material original, motivo este apontado pela editora Vittorio
Klosterman. Todavia, o comentador Van Buren aponta outro motivo para a néo
publicacdo dos cursos. O proprio Martin Heidegger talvez ndo quisesse a publicacao

do curso acima mencionado. Qual seria tal motivo?

Sugere o comentador que tais cursos ndo estavam no percurso que levava a Ser e
tempo, seria assim um “suplemento perigoso” (BUREN, 1994, p. 14) para todo o
pensamento heideggeriano, afinal tais cursos nédo traziam de forma clara a questéo

do ser, sendo assim, ndo se adequavam ao caminho de pensamento de Heidegger.

A prelecdo do semestre de inverno teve sua publicacdo pensada a primeira vez
apenas como suplemento em abril de 1984 quando Hermann Heidegger anunciou a
segunda divisdo das obras completas e a inclusdo dos manuscritos. O curso
Introducdo a Fenomenologia da Religido foi publicado no volume 60 em 1995
juntamente com Agostinho e o Neoplatonismo e os Fundamentos da Mistica

Medieval, este nunca ministrado.

O curso esta dividido em duas partes. Primeiramente, Heidegger se questiona sobre
o titulo da prelecao e também sobre a definicdo de “filosofia” e “introducédo”, o que

veremos aqui apontando como a definicdo ja nos leva a uma indicagédo de caminho.
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Heidegger nos revela como a introducao a filosofia e a ciéncia sao diferentes e como
a existéncia humana é incompativel com o “querer encontrar objetos” das ciéncias,

Ou seja, essa objetividade que rejeita a historia.

Nosso estudo se inicia, com o supracitado curso, buscando compreender a definigcao
de introducéo e filosofia, onde Heidegger nos revela uma tentativa de seguir um
caminho que esta em constante “retorno” e que busca seu si mesmo, direcéo

também seguida em sua propria vida e na vida do bispo medieval aqui estudo.

Introducédo a filosofia que deve sempre retomar ao seu ponto inicial, manter os olhos
na introducdo a cada passo dado, filosofia que s6 nela mesma podera ser
encontrada e homem que se encontra em si mesmo € a indicacdo de todo o

caminho que iremos seguir para entender o modo préprio da existéncia humana.

Neste mesmo curso, Heidegger ainda investiga as epistolas paulinas, que néao
fazem parte do nosso itinerario de estudos, apresentando a experiéncia de vida
factica de Paulo e os fenbmenos religiosos autenticamente vividos no cristianismo

primitivo tendo por base as epistolas paulinas.
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1.3 INTRODUCAO METODOLOGICA: FILOSOFIA, EXPERIENCIA
FACTICA DA VIDA E FENOMENOLOGIA DA RELIGIAO

1.3.1 O que é Introducéo e o que é Filosofia??

Em sua Introdugdo metodoldgica, Heidegger viu a necessidade de “determinar o
significado das palavras do titulo da prelecéo”. (HEIDEGGER, 2010, p. 09). E assim
o fez por causa da peculiaridade dos conceitos filosoficos. Segundo o autor tais
conceitos sao “oscilantes, vagos, multiformes. (...) A filosofia ndo possui nenhum
contexto objetivamente configurado (...)" (HEIDEGGER, 2010, p. 09).

Além do curso Introducdo a Fenomenologia da Religido que neste capitulo € nossa
leitura principal, ao nos debrucarmos sobre as palavras do titulo da prelecéo
Introducdo metodoldgica: filosofia, experiéncia fatica da vida e fenomenologia da
religido, também veremos o que Heidegger chamou ‘introducao’ e ‘filosofia’ no curso
de semestre de inverno de 1921 e 1922, a saber, Interpretacdes Fenomenoldgicas

sobre Aristoteles.

Podemos nos questionar a respeito da leitura do curso sobre Aristételes, uma vez
que Heidegger negou o pensador grego e a Escolastica que estava fundamentada
no aristotelismo. Contudo, ndo vemos problema na analise do curso porque nele
Heidegger se preocupou em definir filosofia, definicdo principial e indicativo-formal
no intuito de explicar as categorias do fenbmeno “vida” e a facticidade desta, néo

obstante a proximidade com os demais cursos aqui estudados.

*! Heidegger nos aponta aqui para a busca do conceito de Filosofia e os erros que nos impedem de
chegar ao sentido principal da questdo. Pergunta-se: O que € filosofia? Qual a tarefa da definicdo? Se
buscamos no filosofar encontrar o conceito de filosofia, deve-se estar atento aos erros da
supervalorizacdo ou da subestimacdo da tarefa da definicdo que encontramos no curso
Interpretagbes Fenomenologicas sobre Aristételes, apresentado no semestre de inverno de
1921/1922 na Universidade de Friburgo, onde se é desenvolvida uma definicdo principial de filosofia
e também indicativo-formal para explicar a vida factica. Devido a proximidade temporal do curso
acima citado com o curso que aqui serd estudo com maior profundidade, a saber, Fenomenologia da
Vida Religiosa e a primeira prelecéo friburguense do semestre de inverno de 1920/1921 e também a
segundo prelecdo do semestre de verdo, Agostinho e o Neoplatonismo, de 1921, ndo consideramos
imprépria a aproximacéo dos cursos, a utilizacdo de seus termos, uma vez que Heidegger trata das
mesmas coisas, hdo sendo dois pensadores separados. E possivel pensar sobre o percurso de
pensamento do autor alemdo como primeiro e segundo Heidegger. Mas ndo se pode esquecer que
sua filosofia é, como nos ensina Oswaldo Giacéia, sempre em unidade, caminho que também
seguimos aqui.
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Heidegger nos traz uma nova compreensédo de filosofia e também de Aristételes,
ndo aquele da escolastica medieval, ndo mais o Aristételes da ontologia tradicional.
Trazendo uma filosofia que compreende a si mesma e a vida factica a partir de suas
possibilidades facticas, Heidegger nos apresenta um Aristételes mesmo, grego, nao
mais aquele reelaborado pela escolastica catolica e assim encontra as categorias
fundamentais para uma nova abordagem do fendmeno vida, categorias que “séo e
estdo vivas na propria vida” (HEIDEGGER, 2011, p. 101)

Se a filosofia pretende ver e captar a vida factica em suas possibilidades
ontoldgicas decisivas, isto é, se a filosofia decide-se por si mesma de modo
radical e claro a compreender a vida factica, a partir de si mesma e
conforme suas proprias possibilidades facticas (quer dizer, se a filosofia é
fundamentalmente atéia e é capaz de compreender isto), entdo cumpre um
chamado acertado e obtém para si como objeto a vida factica com respeito
a sua facticidade. (HEIDEGGER, 2011, p. 34)

O mais interessante no curso sobre Aristoteles € perceber como Heidegger - apesar
de uma vez ter rompido com os conceitos metafisicos do aristotelismo e de afastar
da vida factica a linguagem categorial - nega e se apropria do pensamento do
filbsofo grego, apropriacdo que € ndao-objetivante possibilitando a Heidegger
desenvolver categorias da vida e, sem querer uma renovacdo ou incremento do

aristotelismo, principiar no caminho da vida factica.

Em sua Introducdo a Fenomenologia da Religido, primeira prelecao friburguense que
remonta ao semestre de inverno de 1920/1921, Martin Heidegger traca um percurso
de busca pelo significado das palavras do titulo da prelecdo, a saber, Introducdo
metodoldgica: filosofia, experiéncia fatica da vida e fenomenologia da religido. O
pensador alemédo almeja saber o que significa Introducdo e o que é Filosofia, pois
como nas palavras de Heidegger, “(...) talvez a introdugdo a filosofia tenha um
sentido tdo importante que deva manter-se atenta a introducdo a cada passo
seguinte.” (HEIDEGGER, 2010,p. 10) e “o que a filosofia € (...) s6 na filosofia mesma

se torna clara.” (HEIDEGGER, 2010,p. 13), num constante movimento de retorno.

Desta forma, como Heidegger assim o fez, o esclarecimento do significado dos
termos: Introducdo, Fenomenologia — “que deve significar, para ndés, o mesmo que
filosofia.” (HEIDEGGER, 2010, p. 10), Vida Féatica e Fenomenologia da Religido

estardo também aqui presentes. Todavia, 0 que se quer aqui é, primeiramente, pér
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em curso o filosofar e falar da filosofia, nada fora ou acima dela. Trazer a filosofia
mesma que soO pode ser alcancada por uma inversdo no caminho, onde Heidegger ja
nos aponta entre outras coisas a busca inquieta do homem ao si mesmo. Principio é
0 nosso caminho, onde algo “é¢”??, aquilo de que tudo depende e é nessa experiéncia
fundamental que “pode-se ser e ter tudo”. (KIERKEGAARD, apud HEIDEGGER,
2011, p.32).

A primeira questo, o que é Introducéo a Filosofia? Heidegger nos diz:

(...) nunca estamos fora hem podemos nos situar fora da filosofia, mas o
existir ja esta sempre nela porque existimos sempre nela porque existimos
essencialmente nela, uma vez que como homens justamente
transcendemos. Com isso, introdugdo a filosofia ndo quer dizer condugéo a
conducdo para o interior de um ambito situado fora dos demais. Ao
contrario, introduc¢dao a filosofia implica introduzir no filosofar, colocar o
filosofar em curso. (Grifo nosso) (HEIDEGGER, 2009, p. 234.)
Quando falamos em introducdo, sem duvida pensamos em algo no qual estamos
fora, algo em que ainda seremos introduzidos. Haveria entdo de ser a introdugéo a
filosofia 0 caminho que nos levaria a filosofia. Mas, como néo perder tal caminho?
Como ser conduzido ao caminho que leva a filosofia sem dele me perder? A
resposta que aqui pode ser apresenta € a mesma que seguira com Agostinho de
Hipona em seu procurar para encontrar o objeto de seu amor: conhecendo a

direcédo, sabendo aquilo que procuro.

Fica evidente que Heidegger ndo pretende assim formular um pequeno manual de
filosofia @ medida que seu olhar direcionado esta para aquilo que ja lhe é conhecido,
como que buscando obter uma visdo panoramica de todos os filosofos, de toda a
histéria da filosofia, isso para Heidegger chama-se historiografia®>. Nao falamos da
dimensdo de acontecimentos. Interessa-nos aquilo que lanca o filosofar em curso,

onde o homem né&o faz a filosofia dos manuais apenas vez por outra, como ele

2 Nas palavras de Gadamer, Heidegger chamou de “ontologia” sua primeira tentativa de pensar
desde o principio. (Cf. Los caminos de Heidegger, 06, 69)

2% Conhecimento historiogréafico do que foi a filosofia, o que se quer é conhecer os problemas da
filosofia. Heidegger em sua Introducdo a Filosofia diz que se preocupar com os “problemas
intrinsecos do ambito da filosofia.” (HEIDEGGER, 2009, p. 2) ndo é também um debrugar-se nas
disciplinas filoséficas. Heidegger diferencia o termo latino Historie e o termo germanico Geschichte.
Na traducdo da obra utilizada, Historie (historiografia) designa acontecimentos, historiografia.
Geschichte (histéria) diz o existencial, o ser-ai em sua relagdo com o mundo e com o ser.
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mesmo nos conta, mas falamos da filosofia de modo constante e necessario porque

0 ser-ai humano ja se encontra na filosofia.

A questdo é que nao estamos de forma alguma “fora” da filosofia; e isso ndo
porque, por exemplo, talvez tenhamos uma certa bagagem de
conhecimentos sobre filosofia. Mesmo que ndo saibamos expressamente
nada sobre filosofia, ja estamos na filosofia porque a filosofia estad em nés e
nos pertence; e, em verdade, no sentido de que ja sempre filosofamos.
Filosofamos mesmo quando ndo sabemos nada sobre isso, mesmo que n&o
“facamos filosofia”. Nao filosofamos vez por outra, mas de modo constante
e necessario porque existimos como homens. Ser-ai como homem significa
filosofar. O animal ndo pode filosofar; Deus néo precisa filosofar. Um
Deus que filosofasse ndo seria um Deus a esséncia da filosofia é ser
uma possibilidade finita de um ente finito. Ser homem ja significa
filosofar. (Grifo nosso). (HEIDEGGER, 2009, p.03 - 04).

Uma vez que Introducdo nao significa conduzir para algo fora de nés, poderiamos
dizer que filosofia “reside em nosso ser-ai (...) e estd como que dormindo em nés.”
(HEIDEGGER, 2009, p. 4). Ela ainda, se “dorme”, ndo esta livre, ndo esta no
movimento no qual deveria estar. Vemos entdo que por o filosofar em movimento é

no que consiste a Introdugcédo. Mas, como essa tarefa deve ser realizada?

A filosofia deve tornar-se livre em nés, ela deve tornar-se a necessidade de
nossa esséncia mais propria, de modo a conferir a esséncia a sua dignidade
mais peculiar. No entanto, é preciso que venhamos a acolher em nossa
liberdade aquilo que deve se tornar livre em nos dessa maneira: ndés
mesmos precisamos tomar e despertar livremente o filosofar em ndés.
HEIDEGGER, 2009, p. 05)
O filosofar pertence ao ser-ai humano como tal e nesse “como tal; ele acontece e
tem a sua histéria” (HEIDEGGER, 2009, p. 06). O ser-ai na medida em que existe,
filosofa. Contudo, se quisermos encontrar no filosofar o conceito de filosofia e assim
responder a nossa segunda questdo, precisamos entender que o ser-ai sempre
existe como ele mesmo. Na linguagem heideggeriana, “(...) em nosso ser-ai, 0
filosofar deve ser levado a acontecer.” (HEIDEGGER, 2009, p. 6). Isso nao dizemos
em sentido universal, mas aqui e agora, nesse instante, nas perspectivas que esse
instante apresenta. “A filosofia deve tornar-se livre em nds, em ndés e nessa

conjuntura.” (HEIDEGGER, 2009, p. 06).

E nesse sentido que Heidegger aponta para uma filosofia que acontece na

experiéncia da vida factica, no caminhar proprio do homem. E como “o caminho leva
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diante da filosofia e ndo até ela.?*” (HEIDEGGER, 2010, p.15), dizemos que a
filosofia é essa inversdo, virada de caminho, fenomenologia que guia 0 homem a

uma transformacéao proépria.

Parece-me que isso ndo deveria ser tomado assim (facil e sem importancia)
como virar um cascalho; é antes a realizacao transformadora (grifo nosso)
da alma a partir do dia noturno para o verdadeiro caminho para cima rumo
ao ser como tal, o que chamamos filosofia auténtica. (HEIDEGGER, 2011,
p. 57)

Tal experiéncia € a colocacdo do homem no mundo, que experimenta a si mesmo na
experiéncia factica da vida, no que se realiza, naquilo que se torna, num colocar-se

sempre diante de.

Se, entdo, filosofamos porque existimos como homens, qual a razdo da filosofia
acontecer no caminhar humano? Ora, sabemos, como nos ensinou Agostinho em
sua obra intitulada A cidade de Deus, que somente pode haver um motivo para o
filosofar pertencer ao homem e esta razdo nao poderia ser nada além do que a
felicidade. Sendo a filosofia algo que deve acontecer no homem, na prépria
experiéncia da vida factica, nisso que esta presente aqui e agora, o Unico argumento
para o caminhar do homem ja ser um filosofar esta na busca por um bem supremo e

a felicidade que pode ser encontrada nessa direcao.

Da mesma maneira, Santo Agostinho a medida que seu viver ja estava num
“entregar-se, num colocar-se no caminho em direcao a isso” (HEIDEGGER, 2010, p.
184), se tornou para si mesmo uma questdo e tomou a estrada que conduz a

transformacao propria rumo a verdadeira vida, a vida feliz.

A meta de nossa questdo é penetrar na filosofia (in die Philosophie),
demorar-nos nela, submeter nosso comportamento as suas leis, quer dizer
filosofar (philosophieren). O caminho de nossa discussédo deve ter, por isso,
ndo apenas uma direcdo bem clara, mas esta direcdo deve, ao mesmo
tempo, oferecer-nos também a garantia de que nos movemos no ambito da
filosofia (innerhalb der Philosophie), e n&do fora e em torno dela. O caminho
de nossa discussdo deve ser, portanto, de tal tipo e direcdo que aquilo
gue a filosofia trata atinja nossa responsabilidade (uns selbst angeht),
nos toque (uns berihrt), e justamente em nosso ser (Uns in unserem
weawn). (Grifo nosso) (HEIDEGGER, 1956, p. 03 - 04)

24 Heidegger ja nos mostra as indicagfes formais. O Filosofar como indicio — o que conduz.
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A nossa questdo acima, na busca por uma definicdo de filosofia que seja principial
(prinzipiell), ou seja, comportamento cognitivo e que também ndo abandone a
dimensao factico-existencial, Heidegger nos apresenta a Indicacdo Formal — lugar
originario. Somente aqui a filosofia € indicada, voltada ao ente no seu ser e também,
concreta, factico-existencial. Mas, o que significam os indicios formais? O que eles
anunciam? E nessa direcdo que a filosofia se torna o “estar a caminho” que leva o
homem ao si mesmo, aquilo que a ele pertence, mas que ele mesmo ndo pode

compreender, sendo o que ilumina o caminhar na experiéncia factica da vida.

Aquilo que esta em questédo para a filosofia ndo é dizivel, isto é, passivel de
ser discutido, como as outras coisas que podemos aprender, mas € algo
que acontece e aconteceu na alma, e, com efeito, em razdo e por meio de
uma comunh&o auténtica, de um auténtico ser-um-com-0-0outro junto a coisa
mesma, é algo que cresce a partir de um empernhar-se-uns-com-0s-com-
0s-outros em torno da coisa mesma acontece, entdo acontece também o
filosofar, “subitamente como um fogo que salta de um ponto para o outro, de
modo que a fagulha saltitante traz a claridade e a luz no interior das quais o
ser se torna visivel”. (HEIDEGGER, 2009, p. 236)

1.4 INDICIOS FORMAIS

Antes de voltarmos nosso estudo para o que Heidegger chamou de experiéncia
factica da vida, € mister analisar aquilo que torna possivel, na vida factica, uma
tematizacao nao tedrica, a saber, o indicio formal (formale Anzeige). A partir disso,
Heidegger separa a filosofia das ciéncias, como veremos mais a frente, numa
tentativa de resgata-la da forma que comumente foi pensada na historia da filosofia:
a tentativa de classifica-la como ciéncia ou mesmo como uma ciéncia geral, o que

para Heidegger se configura num erro.

De que modo a linguagem filosofica acessaria a vida factica sem a objetivar? Uma
caracteristica dos conceitos filoséficos € serem vazios, diferente dos conceitos
cientificos. Dessa forma, para que os conceitos filosoficos atinjam a vida factica é
preciso que sejam “indicagdes formais” A filosofia € uma possibilidade da vida factica
e o indicio formal faz com que direcionemos nosso olhar para os fenbmenos da vida,
sendo de tal modo que sem tais andncios ndo acessariamos os fenbémenos

originarios.
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A compreensdo dos indicios formais nos permite uma melhor compreensédo da forma
como Heidegger tratou o método fenomenologico. Eles nos levam aos fenbmenos
da vida factica.
Na metodologia chamamos de “indicio formal” [formale Anzeing] o emprego
de um sentido que guia a explicacdo fenomenologica. Aquilo que o
sentido formalmente indicado traz consigo constitui o horizonte no

qual os fendmenos serdo vistos. (Grifo nosso) (HEIDEGGER, 2010, p.
52)

Os indicios formais funcionam como anudncios que nos colocam na dire¢cdo do

caminho da vida factica. Nesse sentido,

O "indicio formal" € concebido como uma preparacdo da explicacédo
fenomenoldgica. Ele chama a atencéo para os fendmenos da vida fética
(grifo nosso), de tal modo que, sem esse indicio ou indicagdo prévia, nao se
teria acesso a esses fendmenos originarios; nesse caso, ele funciona como
um anancio, por exemplo, quando se Ié no mural "Conferéncia na sala 100",
ou "Concerto para piano"”, ou "Precisa-se de pedreiro". Essas informacdes
ndo sdo a conferéncia, nem o concerto de piano, nem a construgdo, visto
gue a relagcdo dessas atividades com 0s seus respectivos andncios ndo é
externa, pois sem estes ninguém poderia dirigir-se para o concerto ou para
a conferéncia, nem a construcdo poderia ser concluida. Assim, o que é
indicado néo pode mostrar-se a si mesmo. Porém, o indicio formal, como o
anuncio nos exemplos, ndo é uma referéncia externa ao seu objeto. Ele
chama a atencéo para o que se passa na vida fatica (...). (HEBECHE, 2005,
p. 318-319)
A indicacado formal é o guia para a fenomenologia, indica um caminho a seguir, sem
definir nada previamente. Heidegger questiona: “como se pode prevenir esse
prejulgamento? [...] pertencem, como momento teorico, a explicacdo fenomenoldgica
mesma. Mas, por que é chamado de “formal”?” (HEIDEGGER, 2010, p. 59). Com os
indicios formais, Heidegger almeja estabelecer a “distingdo entre o conhecimento
fenomenoldgico originario e desobjetivado e [...] conhecimentos obtidos pelas
ciéncias objetivas como ocorre com as ciéncias modernas.” (MACHADO, 2006, p.
30). Diferente das ciéncias, os conceitos filoséficos ndo pretendem alcancar a

universalidade, sua tarefa esta no indicar o modo originario do ser.

Os indicios formais indicam aquilo que esta ausente, “visam apenas pontos iniciais
[...]. A proposta do método constitui-se pela atividade de dar dire¢do, apontar um
caminho.” (MACHADO, 2006, p. 31). A indicagao formal tem por objetivo guiar a
fenomenologia, colocando-a num caminho onde 0s conceitos sdo mostrados na

possibilidade de “voltar as coisas mesmas”, diferente do caminho seguido pela
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filosofia pragmatica. Heidegger entendeu que na busca pelo sentido do ser ndo pode

haver o olhar das ciéncias, ou seja, para algo objetivo.

Heidegger procurava mostrar o processo histérico que vai desde a pergunta
pelo ser, na tradicao grega classica, passando pela teologia da Idade Média
a partir de Deus, até chegar a subjetividade moderna inaugurada por
Descartes e a importancia dada a causalidade por Kant, levando ao saber
absoluto em Hegel e encontrando, em Nietzsche, a vontade de poder. [...]
Heidegger alia-se a uma perspectiva das ciéncias historicas. Nés nunca
dominamos os juizos da histéria completamente porque sempre algo nos
escapa. Nos estamos inseridos nesse processo [...].” (MACHADO, 2006, p.
32)

Segundo Heidegger, a generalizacdo é o apreender o conteddo. Em contrapartida, a
formalizacdo nao esta presa ao conteudo. “A formalizagao nao organiza a diregao do
‘que contém’ em geral, mas organiza a relagdo da atualizagdo com a coisa mesma.”
(MACHADO, 2006, p. 36). A generalizacdo é o que apresenta o objeto de acordo
com seu conteudo. O formal deve aqui ser visto como pertencente ao método
fenomenoldgico. No entanto, segundo Heidegger, ainda podemos diferenciar os
indicios formais dessas atitudes teoricas chamadas generalizacdo e formalizacao.
Os indicios formais em nada se aproximam de uma metodologia ordenada, séo

indicios de um fenémeno.

Toda a experiéncia, 0 experimentar que experimenta, se torna questionavel em
relagdo ao “que” é experimentado, ao “como” o objeto é apreendido e ao “como” se
da a realizagdo dessa relagéo, ou seja, a vida acontece no “conteddo do fenémeno,
na relacao entre o sujeito e 0 objeto e a realizacdo dessa relagao.” (SANTOS, 2013,
p. 115). Falamos assim de sentido-de-conteudo, de referéncia e de realizagdo,
sendo a vida articulada nessas trés dire¢des. Vida que se realiza acima de qualquer
contetido, onde importa ao homem o como de seu proprio caminhar em direcdo a

sua origem.

Tais direcbes de sentido, segundo o pensador alem&o, nos permitem a
compreensao do “fendbmeno” e a fenomenologia € o que explica essa totalidade de
sentido. O indicio formal “sé tem sentido com a explicacdo fenomenoldgica [...] se a
colocagao da tarefa brota do motivo originario do filosofar” (HEIDEGGER, 2010, p.
59). Os indicios formais nédo se afastam e ndo perdem o que ¢é “principial”, ou seja, a

vida factica.
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Foi através da Indicagdo Formal que Heidegger nos apresentou uma filosofia que é
indicada, que se dirige ao ente no seu ser e também, concreta, factico-existencial,
para responder uma importante questdo: como definir a filosofia de modo que
possamos fazé-lo de forma rigorosa e que também considere tudo o que € concreto,
gue se dirige para a concrecdo, onde se d4, para onde se volta, sendo concreta e

historica??®

Nossa tarefa é, portanto, compreender a filosofia como um filosofar que busca seu
caminho de volta, que permanece sempre em si mesma. Defini-la é indicar o
caminho a ser seguido e compreender os fendbmenos da vida que nos sao
anunciados. Assim, se filosofar € ser homem e se filosofamos porque homens
somos, a pergunta no coracdo do homem, sua inquietacdo devem girar sempre em
torno de si, onde este busca a si mesmo, e de um relacionar-se com as coisas onde
nos permitimos, numa visao agostiniana, nos afastar da preocupacdo com o que das
coisas, que ndo sdo nem boas nem mas em si mesma, para voltar o olhar ao como

eu me coloco diante de tais coisas — carater primeiro da experiéncia da vida factica.

1.5. A DIFERENCA ENTRE A FILOSOFIA E AS CIENCIAS.

Em sua Introducdo Metodoldgica, Heidegger quer primeiramente determinar o
significado das palavras que compdem o titulo da prelecdo. Tal necessidade se da
pelas caracteristicas dos conceitos filoséficos que diferem dos conceitos cientificos.

Estes “sdo determinados através da ordenac&o num contexto [Sachsuzammenhang]

*® Todo o percurso seguido neste capitulo é: mostrar como a filosofia em sua definicdo principial
também se dirige a concrecédo. Queremos o filosofar no ser-ai humano, uma virada no caminho onde
0 homem encontra a si mesmo. Aqui, segundo Heidegger, filosofamos porque existimos como
homens, a Definicdo € nossa indicagdo desse caminho e os Indicios Formais séo nossos andncios
para os fendmenos da vida factica. Filosofia é entdo filosofar, mas é também um relacionar-se com,
um voltar-se ao para-que. Aqui a preocupacdo ndo esta no conteldo, ele € indicado, o interesse esta
no como do ter. Heidegger identifica duas formas inadequadas de compreensdo da tarefa da
definicdo “O que é filosofia?”, a saber, Supervalorizacdo e Subestimacdo. Sdo erros que tendem ou a
definicao rigorosa de filosofia ou a necessidade de coloca-la numa realidade concreta apenas. O que
se quer estudar € a filosofia como a experiéncia que coloca o0 homem no mundo, que experimenta a
si na vida factica. Aquela que diz: virada de caminho, fenomenologia, onde inversdo se diz:
“transformacao proépria.” (HEIDEGGER, 2010, p. 15).
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e tanto mais determinados quanto mais notavel for o contexto.” (HEIDEGGER, 2010,
p. 09).

Em contrapartida, os conceitos filosoficos sdo sempre incertos, ndo possuem um
contexto determinado. Heidegger afirma que “existe uma diferenca de principio entre
ciéncia e filosofia.” (HEIDEGGER, 2010, p. 09). Que diferenca é essa? E se falamos
de uma “introducéo” as ciéncias e a filosofia, bem como de conceitos filosoficos e
cientificos, isso mostra-nos que ha certa unidade e semelhanca nisso. Heidegger
entdo pergunta: “De onde provém isso?” (HEIDEGGER, 2010, p. 09 - 10)

Em seu curso sobre fenomenologia da religido, Martin Heidegger questiona a
compreensdao de que filosofia € uma ciéncia. O jovem filosofo pensou a
fenomenologia — filosofia - como uma ciéncia pré-tedrica das origens. Dessa forma,
surge uma filosofia que, possuindo a si mesma como questdo, deve alcancar a
“‘compreensao-de-si” (Selbstverstandingung) e isso também em sua distingcdo das

ciéncias.

A diferenca entre os conceitos filoséficos e os cientificos poderia ser questionada,
uma vez que falamos em ‘“introducao” a filosofia e as ciéncias, revelando assim,
certa unidade, como nos aponta Heidegger. Essa diferenca se esconde na vida
factica, devido o fato de sabermos o significado de “introducéo” e de “conceitos”,
porque na vida factica compartilhamos de uma compreensdao geral do significado de
determinados termos. Exatamente por isso, falamos “introdugcdo” a biologia, a
qguimica, a historia, a filosofia. Aqui a estrutura € a mesma, a diferenca encontra-se

no conteudo.

E possivel dizer introducfo as ciéncias e a filosofia, entdo “existe uma concepgéo
“nivelada” entre os “conceitos” e “proposicoes” da filosofia e da ciéncia.” Essa
concepgao niveladora é propria da “representagao e comunicagao linguistica da vida
factica.” (HEIDEGGER, 2010, p. 10). Assim, & preciso que nos adentremos em tal

concepcao e, consequentemente, na experiéncia factica da vida.
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Heidegger entdo questiona: “todas essas consideragées ndo sdo mera insisténcia
em questdes preliminares?” (HEIDEGGER, 2010, p. 10). Quando nos questionamos
por uma “introdugao”, seja filoséfica ou cientifica, parece que nos colocamos sempre
em questdes introdutorias. Eis aqui uma grande diferenca entre filosofia e ciéncia: a
filosofia deve sempre se perguntar sobre sua esséncia, se voltar as questdes
preliminares. SO € possivel negar uma filosofia que se volta as questdes
introdutdrias se a julgamos como ciéncia, onde “se exige a solugdo de problemas
concretos e a construgdo de uma visao de mundo.” (HEIDEGGER, 2010, p. 10).
Contudo, “eu quero em todo caso, que essa necessidade da filosofia de girar em
torno de questbes preliminares, cresca e se mantenha, a ponto de tornar-se uma
virtude.” (HEIDEGGER, 2010, p. 11).

Os conceitos cientificos se caracterizam por sua precisdo. Uma introducao cientifica
comeca entdo delimitando seus conceitos principais. Tal introducdo ocupa-se com:
“a) delimitagdo da matéria; b) da doutrina do trabalho metddico, com a matéria (...) e
c) observacao historica das investigacdes precedentes de colocar e resolver tarefas
cientificas.” (HEIDEGGER, 22010, p. 11).

Em todas as ciéncias, mesmo que se trabalhe com objetos completamente diversos,
0 esquema sera o mesmo. Os cientistas se voltam para problemas concretos, suas
preocupacdes nao estdo nas questdes introdutdrias, assim dizemos porque “um
fillogo, por exemplo, ndo se interessa pela esséncia da filologia. Porém, o fil6sofo

ocupa-se seriamente com a esséncia da filosofia.” (HEIDEGGER, 2010, p. 12)

A filosofia ndo possui uma “introducao” como as ciéncias. Filosofar € antes um estar
voltado a introducdo, a esséncia daquilo que tratamos. Nas ciéncias ha uma
introducé@o que delimita a matéria, 0 método e apresentacéo do objeto investigado e
isso é possivel pelo fato das ciéncias possuirem um contexto determinado. Nada na
filosofia pode ser delimitado como nas ciéncias, mesmo que tentemos definir filosofia

como a “mae” de todas as ciéncias.
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Na histéria da filosofia muito se tentou “elevar a filosofia ao patamar de ciéncia”
(HEIDEGGER, 2010, p. 13). Ou ainda, afirmar que as ciéncias se desprenderam de

uma ciéncia maior, ou seja, que as ciéncias se originaram da filosofia.

Nisso se pressupbes que a filosofia também seja uma ciéncia. Essa
concepcao do surgimento das ciéncias a partir da filosofia como “ocupar-se
cognoscitivo do mundo”, no qual as ciéncias ja estariam colocadas
embrionariamente, é um preconceito que a atual concepgédo de filosofia
projetou na histéria. (...) As ciéncias, portanto, ndo estdo na filosofia.
(HEIDEGGER, 2010, p. 12)
Filosofia e ciéncia sao diferentes. A primeira ocupa-se com a “compreensao-de-si”,
engquanto somente a alcancamos no proprio filosofar. As ciéncias, por sua vez, nao
possuem como questdo tal compreensdo. Somente a filosofia possui a
autocompreensao e constantemente se volta e se demora nas questbes
preliminares. O que Martin Heidegger quer com esse “retorno” é resgatar a vida em
sua originalidade e é a fenomenologia — explicitagdo do logos dos fenémenos — que
possibilita tal investigacdo. E a filosofia, enquanto fenomenologia, que permite ao

homem compreender os passos de seu caminhar factico.

1.6 A EXPERIENCIA FATICA DA VIDA COMO PONTO DE PARTIDA E
O NEXO CENTRAL: O HISTORICO

Heidegger viu na experiéncia de vida factica “o ponto de partida para a filosofia.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 15). Mas, o0 que ¢€ vida factica, experiéncia da vida factica?
Factico (faktisch), o modo proprio da vida de cada um. Sobre o conceito de factico,
Heidegger nos diz que “ndo significa realidade natural, ndo significa determinacao
causal e nem coisa concreta. [...] ndo alcanca seu significado a partir de
determinados pressupostos na teoria do conhecimento.” (HEIDEGGER, 2010, p. 14).

E aquilo que nos é dado pela realidade. E a imediaticidade da vida.

Sua admiracéo pelas ideias de Dilthey e seu interesse pela dimenséo historica da
vida crista fizeram com que o jovem pensador muito se debrugcasse sobre o tema.
Sendo um pesador que, assim como Heidegger, fez severas criticas a Metafisica.

Critico de Hegel, acreditava veemente que o Idealismo estava morto e que o
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Positivismo ndo poderia ser também a solucdo, embora tenha se unido aos
positivistas contra a Metafisica. A Historia que Dilthey defendia era aquela que se

alinhava e se dirigia a uma filosofia da vida.

Vida é aquilo que, segundo o psicologo alemao, “deveria sobrepor-se ao espirito, e a
Historia deveria fundar-se na sistematizacdo da cultura para alcancar a vida
mesma.” (ARAUJO, 2007, p. 236). E a filosofia estava reservada a tarefa de
compreender essa vida. Segundo Heidegger, o objetivo de Dilthey era centralizar a

vida numa compreenséo filoséfica e dar um fundamento hermenéutico a essa vida®®.

Em seu mergulho nesse enigma que € a propria vida, o historiador alem&o nos
revela que “constitui o Unico, obscuro e espantavel objeto de toda filosofia [...] 0
rosto da vida mesma, com seus olhos que miram o mundo [...].” (DILTHEY, 1954, p.
81)

Tendo Dilthey se referido a “Vida” (Leben) como aquilo que esta no pré-tedrico - que
se revela através das vivéncias, onde sua imediaticidade lhes reserva seguranca,
firmeza, onde ndo ha dudvidas — podemos notar a influéncia recebida por Heidegger
que também chamou “Vida” aquilo que designa o pré-tedrico da existéncia humana.
Todavia, Heidegger segue por um caminho pensando ndao mais “vivéncias”, mas

experiéncia de vida factica.

Heidegger pensa a experiéncia de vida factica e as relagbes do si mesmo, das
pessoas e das coisas. Afasta de suas ideias qualquer relacdo sujeito e obijeto.

Heidegger quer mostrar a existéncia humana sem a objetificar.

De acordo com Heidegger, na experiéncia de vida factica ndo ha a relacéo sujeito-
objeto. A experiéncia aponta para um acontecimento exterior que nao se distancia

ou difere de quem o experiencia. O pensador nos apresenta o termo ‘experiéncia’

%% para uma breve exposicdo podemos dizer que Dilthey criou um método préprio para as ciéncias do
espirito cujo objetivo era conhecer o individuo da realidade histérica. O autor também se encaminhou
para a psicologia chamando-a de descritiva e analitica. Seguindo o caminho hermenéutico encontra a
luz que precisava para entender os modos do proprio viver. A Histéria é para ele um esfor¢co que em
direcdo a um “fundamento gnosiologico a todo saber histérico, seja ele: religioso, poético, literario ou
cientifico.” (ARAUJO, 2007, p. 239). A funcdo da hermenéutica seria entdo compreender cada
vivéncia.
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como: “a) ocupagao que experimenta e b) o que € experimentado através dela.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 14). Nao ha em separado o si que experimenta e o que €
experimentado. Esse duplo significado exprime, segundo Heidegger, o essencial da

vida factica: o experimentar e o experimentado ndo devem ser separados.

Experienciar ndo significa experiéncia cognitiva teorica, “ndo significa “tomar
conhecimento”, mas o confrontar-se com (ich-Auseinander- setzen mit) o que €
experimentado, o “afirmar-se” (Sich-behaunpten) das formas experimentadas.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 14). Aqui, o experimentado ndo possui carater de objeto.

Experienciar é antes de tudo um confrontar-se com o experienciado.

Se dissermos que filosofia € um comportamento cognitivo, como nele o
experienciado ndo seria tomado por objeto? A filosofia tem como questdo central a
vida factica e aqui encontramos o caminho para o filosofar: filosofamos porque
existimos como homens. Sendo o ponto de partida da filosofia a propria vida factica,
Heidegger questiona se com tal afirmacdo estamos dizendo que a filosofia conduz
para fora da experiéncia de vida factica. “Na realidade, cada caminho, de alguma
maneira, conduz apenas diante da filosofia, ndo porém até ela.” (HEIDEGGER,
2010, p 16). O confrontar-se com possibilita a ndo objetivacdo da vida, sentido-de-

execucao proéprio da vida factica.

Na histéria da filosofia, a metafisica apresentou seu sentido-de-execucdo: a
objetificacdo. Aqui a vida factica é compreendida através de contetdos. A
fenomenologia cuidou para que tal postura fosse refeita e para Heidegger a
fenomenologia, que entendemos filosofia, nos revela o homem que experiencia suas
proprias situacdes facticas e assim diz: “Quando eu pergunto como eu mesmo me
experimento na experiéncia fatica de vida: - sem teorias!” (HEIDEGGER, 2010, p.
18)

N&o ha um sujeito que se depara com suas tribulacbes e inquietacdes. Cada
acontecimento € o proprio homem, sem separacao daquele que experimenta daquilo
gue é experimentado. Nao sdo acontecimentos isolados, ou objetos, mas o que é

experimentado, mundo (Welt) “é algo no qual se pode viver’ (HEIDEGGER, 2010, p.
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16) e ndo se pode viver em um objeto. “(...) vemos a experiéncia fatica da vida
apenas segundo a diregcdo do comportamento que experimenta. Assim, definimos o
que € experimentado — o vivido — enquanto “mundo”, ndo como objeto.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 16)

Para Heidegger, a “facticidade refere-se justamente ao ente que, no mundo, possui
‘mundo”, isto é, pode compreender-se a si mesmo como dedicado e vinculado ao
destino, com o ser dos entes que ele encontra dentro do seu préprio mundo.”
(FERRANDIN, 2010, p. 80). Sendo assim, ndo se entende aqui mundo como aquilo
onde estdo todas as coisas em sua multiplicidade. Mundo €, entdo, um indicio formal
que constitui a préopria vida factica e que Heidegger nos apresenta como mundo
circundante (Umwelt), mundo compartilhado (Mitwelt) e mundo do si-mesmo
(Selbstwelt).

Mundo, aquilo em que se vive, € articulado por Heidegger como mundo circundante
(Unwelt), ou seja, o que nos vem ao encontro, “Ao qual pertencem n&o apenas
coisas materias, mas também objetualidades, ideias, ciéncias, artes, etc.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 16). No mundo circundante esta o mundo compartilhado
(Mitwelt), outros homens: estudante, professor, superior. S&o homens, como disse o
filbsofo alemé&o, que possuem caracteristicas bem determinadas, ndo sdo apenas
homo sapiens, como a ciéncia determinou. Por fim, o eu mesmo (Ich-Selbst), o

mundo proprio (Selbstwelt).

Mas, o que significa mundo??’ A respeito disso, o pensador nos diz,

[...] mundo tém dupla significagdo: uma significagdo vulgar, o ente qua
natureza; uma filoséfica, que sem dulvida alguma ndo € apreendida
expressa e conceitualmente. Mundo ndo é nenhuma expresséo regional,
ndo designa esse ou aquele ente, mas o modo de ser do ente na totalidade.
Nessa significacdo, porém, “mundo” esta frequentemente tao

" Heidegger também iniciou uma discussdo sobre o significado de mundo a fim de determinar o
conceito de mundo no cristianismo primitivo em seu curso Introducéo a Filosofia que foi ministrado na
Universidade de Friburgo em 1928-29. Tal curso nos revela como as prele¢cbes sdo de grande
importdncia para a compreensdo do pensamento heideggerirano, pensamento inicialmente
desdobrado que “parece funcionar como uma espécie de elemento de equilibrio” contra a
“predominancia da linguagem aterminolégica do segundo Heidegger”’, como afirmou o tradutor do
curso aqui mencionado Marco Antonio Casanova ha apresentacao a traducao brasileira.
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relacionado ao ser-ai que o préprio ser-ai é diretamente designado
como mundo. (Grifo nosso). (HEIDEGGER, 2009, p. 256)

E conclui,

Portanto, mundo € o modo de ser do ente na totalidade e, contudo, esta
relacionado ao ser-ai que ndo é mais do que um ente entre outros. [...] 0
ser-ai ndo se comporta apenas ocasionalmente, apenas vez por outra em
relacdo ao mundo, mas a relacdo com o mundo pertence a esséncia do
ser-ai como tal (Grifo nosso). [...] no fundo, “ser-ai” nao significa outra coisa
sendo ser-no-mundo; essa estrutura precisa ser atribuida ao ser-ai
como constituicdo fundamental. (Grifo nosso). (HEIDEGGER, 2009, p.
256)

O carater primordial da experiéncia de vida factica € “0 como eu me coloco diante
das coisas.” (HEIDEGGER, 2010, p. 16). Sendo assim, o que se pode caracterizar,
segundo Heidegger, € o como (Wie) do experimentar de cada mundo. Sendo
possivel se perguntar pelo sentido de referéncia da vida factica, o como, a referéncia
aquilo que é experimentado, o contetdo. E naquilo que é experimentado, “é¢ no

conteudo que tém lugar todas as mudancas da vida.” (HEIDEGGER, 2010, p. 17).

No curso da jornada de um dia faticamente vivido, ocupando-me com coisas
completamente diferentes €, contudo, na atuagéo fatica da vida que surge,
para mim, de modo néo consciente, o como diferente de seu reagir em cada
maneira diferente. Entretanto, nisso se encontra, sobretudo, o conteddo que
eu experiencio, a saber: a experiéncia fatica da vida mostra uma indiferenca
em relacdo ao modo do experimentar. (...) Essa indiferenca funda, portanto,
a autossuficiéncia na experiéncia fatica da vida. (...) Portanto, se atentarmos
para a indiferenca do experimentar fatico em todas as faticidades da vida,
entdo se torna claro um determinado sentido dominante do mundo
circundante, do mundo compartilhado e do mundo préprio, a saber: tudo o
gue é experimentado na experiéncia fatica da vida carrega o carater de
significancia [Bedeutasmkeit]. (HEIDEGGER, 2010, p. 17)

Na experiéncia de vida factica ndo se pensa em objetos onde o sujeito atribui
significatividade. Esta é sempre anterior a objetividade, abarca toda a vida factica,
pois as coisas sdo tomadas significativamente e posteriormente tomadas como
objeto. O modo de estar junto ou de participar do mundo é indiferente. Contudo, se o
homem se sente “‘de um modo diferente num concerto e de outro modo numa
conversagao trivial” (HEIDEGGER, 2010, p. 20), essa diferenga no que experiencio

s6 se da pelo conteudo.

A significatividade torna a experiéncia factica da vida autossuficiente - isso que

envolve toda a vida, onde nada Ihe é indisponivel - e totalmente envolvida naquilo
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que é experimentado. Assim, 0 homem experimenta todas as suas situacdes faticas
nisso que “determina o carater do experimentar mesmo” (HEIDEGGER, 2010, p. 18),

no modo de ser da significancia.

O homem, desta forma, se compreende a partir do que faz, daquilo que realiza e de
suas proprias tribulacdes. Assim que Santo Agostinho péde dizer: “O fruto das
minhas Confissdes é ver (...) o que sou.” (AGOSTINHO, 2006, p. 220) e continua
“(...) trabalho em mim mesmo e me transformei numa terra de dificuldades e de suor
copioso. (...) O que h& mais perto de mim do que eu mesmo?” (AGOSTINHO, 2006,
p. 233). E foi assim que ao se voltar para a vida do pensador medieval que
Heidegger péde concluir: “Eu experimento a mim mesmo na experiéncia fatica da
vida. (...) naquilo que faco, no que me acompanha e sucede, no que me faz padecer,

nos meus estados de depresséao e elevacéo (...)". (HEIDEGGER, 2010, p. 18)

Heidegger segue agora em sua introducdo metodolégica na explicitacdo do
“fendbmeno central que domina o nexo das trés palavras do titulo (Introducdo a
Fenomenologia da Religido).” (HEIDEGGER, 2010, p. 32). Este fendbmeno € o
“historico”. Mas, como os fenbmenos do qual nos ocupamos podem ser
caracterizados historicamente? O que € o histérico da vida factica? Todo é qualquer

fendmeno é historico? Eis alguns questionamentos feitos por Heidegger.

O histdrico de que aqui iremos nos ocupar é aquele que diz “vitalidade imediata num
sentido muito mais amplo do que apenas fato historico subsistente no cérebro de um
l6gico, que resulta apenas do esvaziamento tedrico cientifico do fendmeno da vida.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 33).

Se levarmos em consideracdo o sentido geral do historico, entdo todos os
fendbmenos sdo historicos. “Filosofia e religido sdo fenébmenos histéricos” (Assim
como: “O Feldberg e o Kandel sdao montanhas”, ou entdo, “a universidade, a
catedral, a estagcdo sao constru¢des).” (HEIDEGGER, 2010, p. 32). Contudo,
Heidegger ira questionar tal sentido para a prépria filosofia: “Como é possivel uma
tal caracterizagao da filosofia, isso € um problema.” (HEIDEGGER, 2010, p. 32). Se

a filosofia “reside e consiste” na experiéncia de vida factica, como € possivel que a
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encaixemos num “conceito geral”, uma vez que conceitos gerais se tornam eles
mesmos objetos. “Tornam-se conceitos gerais de uso como objeto (...)".
(HEIDEGGER, 2010, p. 32). E preciso, segundo Heidegger, desvelar um novo
conceito de “histérico”, onde o fenbmeno ndo pode ser expresso como objeto.

Buscamos aqui tratar do historico da vida factica — tarefa da fenomenologia.

Contrariamente a Filosofia da Histéria®® ou das Ciéncias Histéricas, a fenomenologia
tem por objetivo revelar o histdrico que se encontra na vida factica. O método
fenomenolégico nos permite compreender a existéncia humana e nos leva a
compreensao-de-si da filosofia, que foi misturada as ciéncias. Eis o sentido-de-

execucao da fenomenologia: aquele que ndo conhece objetos.

O método fenomenolégico ndo conhece objetos e procura o histérico na
imediaticidade da vida. Quando aqui falamos de método, ndo falamos em um
sistema metodolégico como nas ciéncias. Falamos assim de um “complexo
metodoldgico”, pois € o modo de acesso “que conduz para a senda da experiéncia
fatica de vida [...]. E um complexo metodolégico no sentido de um acesso aos
problemas mesmos.” (HEIDEGGER, 2010, p. 34). No modo préprio da filosofia ndo
se abandona a reflexdo metodoldgica. Ela ndo é algo que pode ser eliminado,
“‘deixado de lado”, mas € parte essencial. “Ela € caminho na mobilidade.”
(HEIDEGGER, 2011, p. 177).

“O histérico é o fendbmeno que devera facilitar-nos o acesso a compreensao propria
da filosofia. O que importa é extrair da experiéncia fatica da vida os motivos para a
compreensao da propria filosofia.” (HEIDEGGER, 2010, p. 34).

8 N&o obtemos o fendmeno do histérico a partir da Filosofia da Histéria, porque aqui “afastamos toda
e qualquer classificacéo da filosofia na forma de disciplinas. Com isso, o histérico permaneceu de
certa maneira sem lar (...)". (HEIDEGGER, 2010, p. 34-35). Queremos alcancar o historico da vida
factica. A Filosofia da Historia estd comprometida com a concepg¢édo de histérico dos objetos, aquilo
gue transcorre no tempo. Ela ndo busca o fendbmeno do histérico em sua origem — essa tarefa é
prépria da fenomenologia. A concepgao de “histoérico” da Filosofia da Histéria € um conceito geral, ou
seja, aquilo que caracteriza qualquer objeto, ndo se trata de uma investigacdo que tem como ponto
de partida a vida factica. Além disso, ter conhecimento da filosofia atual e passada ou ainda “possuir
a Filosofia da Historia, ndo significa em si uma motivacdo para o filosofar. (HEIDEGGER, 2010, p.21-
22)
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A vida f4ctica histérica ndo pode ser conhecida através de teorias. Nao ha nada que
possa apreender a imediaticidade, o inquietante do histérico na vida factica. Nao a
conhecemos pelas ciéncias, pela Filosofia da Historia. As teorias apesar de trazerem
seguranca, sao incapazes de responder a pergunta feita por Heidegger: “O que é
que nos inquieta?” Nenhuma teoria € capaz de conceituar o que inquieta 0 homem,
sua existéncia e sua preocupacdo — que €, devido a uma “tendéncia da vida fatica
de decair atitudinalmente”, transformada em asseguramento pelas teorias. A vida
factica busca, através de teorias, tende a buscar seguranca contra 0 que a perturba,
contra a sua incompletude. Deve-se investigar a preocupacdo do ser-ai factico, o

historico: o que “eu” sou!

A fenomenologia se dirige a investigacdo dos fenbmenos mesmos,
consequentemente, investiga a vida factica a partir de si mesma. Ficam, entao,
“afastadas por completo as teorias, inclusive a opinido de que a realidade historica é
a realidade da histéria que transcorre no tempo.” (HEIDEGGER, 2010, p. 49-50).

1.7 FENOMENOLOGIA DA RELIGIAO

Com o intuito de dar um direcionamento ao nosso estudo, nos voltamos as
perguntas elaboradas por Heidegger na primeira parte de sua prelecao intitulada
Introducdo Metodoldgica: filosofia, experiéncia factica da vida e fenomenologia da
religido, a saber, o que significa introducéo e o que é filosofia? Uma vez respondidas
as perguntas acima, seguindo o caminho feito por Heidegger, passaremos para uma

breve explicacéo do objeto e tarefa da fenomenologia da religido.

Com sua fenomenologia da Religido, Heidegger quer investigar
fenomenologicamente a vida religiosa. Para isso, toma como base as cartas de Sao
Paulo, Santo Agostinho, Mestre Eckart e outros medievais. Nosso maior esfor¢o, no
entanto, se dirige a Interpretacdo Fenomenoldgica do livro X das Confissdes de

Santo Agostinho.
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Heidegger ndo esta interessado em religido, mas na experiéncia originaria da
religiosidade. E preciso entdo voltar & atencéo a tal experiéncia, a religiosidade que
vive a temporalidade enquanto tal. Religiosidade cristd originaria que ¢é “a
experiéncia factica de vida” (...) “histérica” e que “vive o tempo mesmo”.
(HEIDEGGER, 2010, p. 74)

Heidegger continua, portanto, na investigacdo sobre a vida factica a partir de uma
analise da experiéncia religiosa dos primeiros cristdos. Na vida factica, historica, o
ser é visto a partir dele mesmo, em sua totalidade, fraquezas e problematicidade. Tal
experiéncia vivida pelos cristdos primitivos foi esquecida pelo Ocidente, engolida

pela interpretacao grego-crista.

O que se quer é entender a historicidade, o &mbito originario da vida. A historicidade
da vida factica e sua temporalidade enquanto tal € que permite a aproximacdo com o
cristianismo primitivo. A fenomenologia da religido volta as origens e esse voltar-se a
vida factica-histérica € o que constitui a concepcao prévia para chegarmos aos
primeiros cristdos. Heidegger ndo tinha por objetivo oferecer uma interpretacao
teoldgica, mas uma compreensao fenomenoldgica que, ndo reconhecendo objetos,
se afasta da oposicdo entre o racional e o irracional. Aqui ndo ha sujeito e objeto.
Nas palavras de Kirchner,
A compreenséo fenomenoldgica esta situada, fundamental e totalmente fora
da oposicdo entre racional e irracional, entre sujeito e objeto;
Metodologicamente, deve-se colocar em relagcdo a religiosidade crista
primitiva: 1) ela encontra-se na experiéncia fatica da vida enquanto tal; 2) a

experiéncia fatica da vida é histérica, ou seja, ela vive o tempo de fato
(“viver” entendido como verbo transitivo). (KIRCHNER, 2012, p. 08)

Em sua Fenomenologia da Vida Religiosa, Heidegger quer mostrar como O0sS
primeiros cristdos viviam plenamente despertos no presente. Viviam a vida em sua
facticidade, no aqui e agora. Nada se esperava em descanso, pois a preocupacao

estava em como viver, sendo o que se vive e vivendo o que se é.

A experiéncia religiosa € segundo Heidegger uma experiéncia de si mesmo
em sentido intensificado, enquanto o si-mesmo nao € experienciado sé
como aquilo que coloca a disposigdo o experienciado, mas torna-se isso
mesmo objeto dessa experiéncia. O experienciado na experiéncia religiosa
€ o si-mesmo, de modo que experiéncia de si-mesmo e experiéncia
religiosa formam dois aspectos do mesmo contexto unitario. (STAGI, apud,
SANTOS, 2013, p. 98)
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2 INTRODUCAO AO LIVRO X DAS CONFISSOES?

2.1 AGOSTINHO E O NEOPLATONISMO

Nossa preocupacdo até agora estava em esclarecer conceitos do jovem Heidegger
apresentados no curso do semestre de inverno de 1920/21 em Friburgo, presente na

primeira parte do livro Fenomenologia da Vida Religiosa.

Martin Heidegger nos revelou tais conceitos para apresentar uma explicacédo
fenomenoldgica dos fendbmenos religiosos concretos dos primeiros cristdos. Em seu

curso tomou por base as epistolas paulinas®.

A partir dessa introducdo metodologica, da explicacdo das palavras do titulo da
prelecéo, nos interessa agora compreender o ser*! da vida de Agostinho. Entender
“a) o ser como ter, indicando a “facticidade” da vida; b) o ser como acontecer, o que
constitui o “ser histérico” da vida; c) o ser como procurar, que caracteriza a
“preocupacdo” da vida”. (ESPOSITO, 2010, p. 23). Isso se quer a partir da leitura do
curso Agostinho e o Neoplatonismo, primeira prelecdo friburguense do semestre de
verdo de 1921.

29 Introducdo ao Livro X foi como Heidegger intitulou o § 8 de sua interpretacdo das Confissbes de
Agostinho. No referido paragrafo, Heidegger divide seu estudo em: a) o motivo do confiteri diante de
Deus e diante dos homens; b) o saber de si mesmo; c¢) a objetualidade de Deus e d) a esséncia da
alma.Tal divisdo também é seguida em nosso estudo sobre os motivos essenciais da meméria. (Cf.
HEIDEGGER, 2006, p. 159)

¥ Na segunda parte do curso de 1920/21, a saber, Introdugédo a fenomenologia da religido, Heidegger
busca a explicacdo fenomenolédgica dos fendmenos religiosas servindo-se das epistolas paulinas. A
primeira carta analisada por Heidegger foi aos Galatas que, segundo Heidegger, “junto com a
Epistola aos Romanos, transformou-se em fundamento dogmatico.” (Cf. GEIDEGGER, 2006, p. 61).
O objetivo de Heidegger ndo era trazer uma interpretacdo dogmatica ou teolégico-exegética, como
ele nos diz. Seu intuito era oferecer uma introducao a compreensédo fenomenolédgica. Heidegger ainda
analisa outras duas cartas de Paulo, trazendo uma explicacdo fenomenolégica da Primeira e da
Segunda Carta aos Tessalonicenses. A primeira carta aos tessalonicenses foi escrita apés a
crucificac@o, em 53 d.C, sendo o documento mais antigo do Novo Testamento. As duas cartas aos
tessalonicenses, assim como as demais cartas de Paulo “sdao as primeiras fontes do cristianismo
primitivo. Carregadas com menor conteddo dogmatico que a carta aos galatas.” (Cf. MACHADO,
2006,p. 84).

% Martin Heidegger é considerado um importante filésofo e de pensamento marcante principalmente
por sua nova forma de pensar o ser, longe da metafisica tradicional. Heidegger pensa o ser a partir
de sua ontologia hermenéutica. Na obra classica do autor, Ser e Tempo, o filésofo vé o ser a partir do
dasein, numa analise do dasein, do ser-ai, que é também uma analise do ser. Contudo, tal conceito ja
esta presente na obra do jovem pensador, obra esta que analisamos. Em Fenomenologia da Vida
Religiosa, Heidegger, busca compreender o ser religioso, a experiéncia religiosa nas inquietacfes da
vida factica.
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O curso Agostinho e o Neoplatonismo foi dividido em duas partes: uma introdutoria,
onde Heidegger apresenta as trés concepcdes sobre Agostinho e uma parte
principal intitulada Interpretagdo fenomenoldgica do livio X das Confissdes, para
onde nosso estudo se volta. No supracitado curso, o pensador aleméao divide o livro
X e seus quarenta e trés capitulos numa estrutura na qual podemos caminhar junto
com santo Agostinho em sua hermenéutica da facticidade, na compreensao de sua

experiéncia religiosa®.

Em sua parte principal temos a seguinte divisdo Capitulos | — VII: Introducéo;
Capitulos VIII — XIX: A memoria; Capitulos XX — XXIII: A beata vita; Capitulos XXIV
— XXVII: O como do perguntar e do ouvir; Capitulos XXVIII — XXIX: O curare como
traco fundamental da vida factica; Capitulos XXXIII — XXXIV: A primeira forma de
tentacdo: concupiscéncia da carne; Capitulos XXXV: A segunda forma de tentacao:
concupiscéncia dos olhos; Capitulos XXXVI — XXXVIII: A terceira forma de tentacao:
a soberba; Capitulos XXXIX: O tornar-se si-mesmo como importante diante do si

mesmo; Conclusdo: A moléstia como facticidade da vida.

Na parte introdutéria, Heidegger expde inicialmente as possibilidades de enfoque
sobre o bispo de Hipona, as influéncias do pensamento de Santo Agostinho

considerando o “despertar da ciéncia critica da histéria no século XIX, ou seja, com

32 Nascido em Tagaste”, Norte da Africa, suas datas, 354-430 da era cristd situam o santo Doutor
perto do final do periodo que chamamos de Filosofia Antiga. Aqui estavam presentes as filosofias do
neoplatonismo, helenismo, ceticismo e estoicismo, escolas que influenciaram o pensamento de
Agostinho. Tendo grande importdncia em seu pensamento o0 nheoplatonismo. Mesmo assim
“Agostinho ndo é um filésofo helenistico. Pelo contrario, é o primeiro fildsofo cristdo importante.” (Cf.
MATTHEWS, 2007, p. 18). Durante sua vida, Agostinho se revela um homem inquieto na busca pela
sabedoria, pela verdade, pela vida feliz. E ndo lhe faltaram névoas a lhe perturbarem no caminho,
como ele nos revela em De Beata Vita, escrito apés sua conversao. A caminhada que fazemos com
santo Agostinho em suas Confissdes nos revela a luta de um homem para alcancar seu ponto de
origem, o seu si mesmo, uma verdade que leva a libertacdo. Nessa caminhada da libertagédo, nesse
encontro do homem com Deus 0s passos sdo dados em toda a vida, incessantemente. Nessa busca
que ndo tem um fim e que sempre retorna, nos deparamos com as aflicdes e inquietacdes de
Agostinho que se fazem nossas quando voltamos o olhar na direcdo de nossa vida mesma e de sua
Origem. O caminho que percorremos com Agostinho nos revela a vida do homem com todas as suas
possibilidades e queda. E assim surge a divida se estamos dispostos e abertos para tal caminhada
gue leva a verdadeira Verdade, a libertagdo pela Verdade, que nos leva a Deus. Essa experiéncia de
humildade encontrada nas Confissdes que nos permite ver um Deus que “tem tudo o que é e é tudo o
que tem.” (LEAO. 2006, p.15)
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a irrupcao da genuina historia da Igreja e dos dogmas, assim como da historia crista
da literatura e da filosofia [...]". (HEIDEGGER, 2010, p. 143-144)

Entre as trés concepgbes esta a de Ernest Troeltsch que concebeu Agostinho, “do
ponto de vista de uma filosofia geral da cultura, orientada histérica e universalmente.
[...] no fato de que este se ter convertido no grande ético da Antiguidade cristd com
sua ética do summum bonum. (HEIDEGGER, 2010, p. 144). A segunda concepcao &
a de Adolf von Harnack que revela Agostinho como “reformador da piedade crista
[...] levou a religido da forma da comunidade e do culto aos coragbes como dom e
tarefa.” (HARNACK, apud HEIDEGGER, 2010, p. 146). E por ultimo apresentou a
concepcgao agostiniana de Dilthey “com uma recondugao histérica do plano de
formacdo da consciéncia historica e uma fundamentacao, a partir da perspectiva da
teoria do conhecimento, das ciéncias do espirito.” (HEIDEGGER, 2010, p. 147).
Dilthey revelou a importancia de Agostinho na histéria das ciéncias do espirito, na

formacéo da consciéncia e da hermenéutica historica.

Em sua Introducéo as ciéncias do Espirito (1883) Dilthey, segundo a transcricao de
Oscar Becker, “faz retroceder o conhecimento a psicologia descritiva, a vivéncia.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 147), langando a questdo sobre a importancia do
Cristianismo e de Agostinho para a fundamentacdo da ciéncia do espirito. Em
Dilthey encontramos como no seguir o exemplo de Cristo, surge uma nova vida para
os homens e como também com advento do Cristianismo a ciéncia antiga é
superada, tornando a vida, vida animica, num problema cientifico. Para o psicélogo
e historiador & preciso investigar como sob “a influéncia da ciéncia antiga o
cristianismo se converte em doutrina e fé.” (HEIDEGGER, 2010, p. 147).

Agostinho foi quem estabeleceu a experiéncia interior e nisso voltamos a influéncia
que sua filosofia deixa, por exemplo, ao cogito, ergo sum cartesiano. Dilthey
entendeu a confusdo causada pela presenca do platonismo e do Cristianismo na
filosofia do autor medieval. Como pensar num Agostinho que segue em busca por
Deus numa vida vivida a cada passo, no confessar suas feridas e, ao lado deste, um

Agostinho envolvido pelos dogmas de sua época.
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Dilthey segue em sua critica revelando a ambiguidade vivida pelo bispo hiponense
envolto numa realidade dogmética e tendo em sua boca sempre pronto uma oragao
esclarecedora. Contudo Heidegger seguira um caminho diferente do que havia
trilhado Dilthey, pois este “incorreu num mal entendido do problema interior em
Agostinho.” (HEIDEGGER, 2010, p. 148)

E preciso esclarecer que, embora tenha sido uma grande influéncia no pensamento
heideggeriano, Dilthey pensou que “na presente situagcado cultural, uma verdadeira
vida humana, que €, uma rica e fértil vida da mente, pode ser concluida apenas pela
radical ida e compreensdo histérica do passado.” (MACHADO, 2006, p. 97). No
entanto, Heidegger ndo tomou por objetivo separar a vida do bispo de Hipona e sua
obra como simples “expressao de sua pessoa e sua cultura.” (MACHADO, 2006, p.
97)

Em seu estudo sobre Agostinho, Heidegger coloca duas questdes sobre o filosofo
medieval: qual o acesso ao bispo de Hipona e como é feita tal aproximac&o. Vimos
acima que pensadores como Troeltsch, Harnack e Dilthey tentaram se aproximar do
pensamento de Agostinho de forma diferente. Mas o sentido da observagéo de tais
pensadores era o mesmo: “Agostinho € definido como um objeto de estudo num
determinado contexto historico-objetivo.” (MACHADO, 2006, p. 96).

Heidegger nos diz que, por mais que fossem diferentes as direcdes de acesso das
trés concepcdes vistas acima, predominando a determinacdo do contetdo, a saber,
ético, religioso e a fundamentacdo tedrico-cognoscitiva, o sentido de acesso € o
mesmo. Ora, Agostinho, mesmo que de forma diferente, era visto como objeto. “A
objetualidade (Agostinho) é contemplada a partir de pontos de vista diferentes
(contemplado como se contemplaram paginas diferentes dele)”. (HEIDEGGER,

2010, p. 149). Aqui ndo estao mais as intengOes de Heidegger.

Agostinho € para Heidegger: “filosoficamente, é um platonismo de coloragéo crista
contra Aristoteles; teologicamente, € uma determinada concepc¢do da doutrina do
pecado e da graca (livre-arbitrio e predestinagédo).” (HEIDEGGER, 2010, p. 143).

Como ja vimos, Heidegger ndo quer compreender o pensamento de santo Agostinho
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através de um método historico critico, histérico dogmatico ou a luz de uma filosofia
da cultura. A frente de qualquer concepcéo, Heidegger caminha na compreens&o do
método fenomenoldgico, por onde é possivel ver Agostinho, ele mesmo, sua

facticidade, suas inquietacdes, suas tensoes.

Heidegger escolhe o livro X porque é ali que estd o que ha de mais essencial na
experiéncia religiosa. Eis a vida factica de Agostinho, sua vida aqui e agora, com
todas as suas aflicbes. Somente no livro X vemos um Agostinho que “pensa
perguntando” (JASPERS, apud WILLS, 1999, p. 09). Diferente dos nove livros
anteriores, 0 bispo n&o mais narra seu passado, nem se preocupa com o futuro visto
a partir de uma teologia da criacdo escrita nos trés ultimos livros®. “O livro X pode
facilmente diferenciar-se dos demais, pois nele Agostinho deixa de informar sobre

seu passado para ocupar-se do que agora € [...]” (HEIDEGGER, 2010, p. 159)

Ao tomar o livro X, Heidegger nos revela como Agostinho vive e pensa a partir de
sua efetiva experiéncia de vida. “A vida bem-aventurada ndo € entendida por
Agostinho a partir dos contetdos, mas do cumprimento.” (POGGELER, 2001, p. 41).
O filosofo alemao rejeita a conceptualidade e o0s pressupostos metafisicos
encontrados em Agostinho, mas torna “produtivas as experiéncias existenciais
efectivas” (POGGELER, 2001, p. 45) Nem sempre, segundo o comentador acima
citado, a conceptualidade agostiniana sera guiada pela existéncia efetiva. Contudo,
Heidegger nos apresenta a vida factica de Agostinho sem se preocupar se 0 santo
estava ou ndo preso aos dogmas de sua época. Heidegger quer em sua andlise

entender o caminho factico e existencial de Agostinho.

A influéncia do neoplatonismo em Agostinho é um ponto que nao fica a margem de

nossa consideracdo, uma vez que tal escola transformou o pensamento do santo

“ L

BA principal caracteristica do Livro X esta em revelar um Agostinho que agora “é”. Todavia, o Livro X
das Confissbes s6 pode ser compreendido apds a leitura de toda a obra. Podemos pensar nas
ConfissBes, num primeiro modelo, como que dividida em trés partes: o passado do autor relatado nos
primeiros nove livros, sua confissdo presente envolvida pelo desejo de louvar a Deus e pela busca da
verdadeira Verdade, por fim, nos trés Ultimos livros sua teologia da criacdo. Contudo, em suas
Retratactiones, Agostinho divide suas Confissdes em duas partes, sendo do primeiro ao décimo livro
o relato de sua vida e do Xl ao XllI a vida vista através das Escrituras. De toda forma, o livro X nos
revela um Agostinho inquieto, vivendo suas angustias e aflicdes no presente, voltando-se para si
mesmo, aos vastos palacios da memdria, onde ndo mais importa confessar o que foi, mas o que é e 0
que ainda é, numa busca pela Verdade para pratica-la em seu coragéo.
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Doutor. Santo Agostinho encantou-se pelo neoplatonismo, base de pensamento que
ele ndo abandonara jamais. “A Plotino, Agostinho deve quase todo material toda a
técnica de sua filosofia.” (GILSON, 2007, p. 448). Todavia, podemos afirmar que
para Heidegger ndo € importante aqui fazer um analise do neoplatonismo ou
entender a relagdo entre Agostinho e tal escola “como uma instancia do helenismo
da cristandade” ou ainda, como entendeu Dilthey, que o filésofo africano “se ligue a
metafisica helenistica.” (MACHADO, 2006, p. 97)

Ressaltemos, entdo, que “por fim, o que importa € a existéncia fatica [...]”
(HEIDEGGER, 2010, p. 256). Heidegger quer compreender a vida e o pensamento
de Agostinho que, embora influenciado pela filosofia grega, transformou
internamente o que recebeu das teses plotinianas e “construiu uma doutrina nova,
que constitui uma das primeiras contribuigbes, e uma das mais originais, pela qual o

cristianismo enriqueceu a historia da filosofia.” (GILSON, 2007, p. 448)

Dessa heranca vemos a ideia de um Deus que sé pode ser usufruido como
summum bonum. “Na fruitio Dei, Deus é usufruido, no neoplatonismo as coisas
visiveis sdo unicamente para o uso (uti) com outras finalidades; para usufruir (frui),
sdo somente as coisas invisiveis [...]" (POGGELER, 2001, p. 42). O problema
encontrado esta, como chamou Pdggeler, na subversédo dos valores, onde o que
deve ser usufruido passa a ser utilizado e o que deve ser Util passa a ser usufruido,

fruto de toda a perversdo humana.

Tal perversdo inverte a relacdo do homem com o Divino. Aqui ja ndo se goza do
sumo bem. Nessa relacdo, onde o homem busca a verdade, mas apenas a verdade
que ndo pode julga-lo, ele oculta-se. Dessa forma nao vive uma vida feliz e ndo
encontra a Verdade que torna todas as outras coisas verdadeiras. Nessa relacao
onde a perversdo humana quer utilizar o que deve ser usufruido, o homem néao
permite que Deus seja Deus. Nesse sentido perde-se a atitude fundamental diante

da vida mesma: o frui.

Agostinho pensa a partir de sua vida e busca a Deus num desassossego proprio da

vida factica. Mas, no siléncio da fruitio Dei, proveniente do neoplatonismo, Agostinho
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se perde e falta-lhe a experiéncia dos primeiros cristdos e “torna-se infiel a si
mesmo” (POGGELER, 2001, p.43). Aqui Heidegger encontra a questdo Agostinho e
o Neoplatonismo. Contudo, fica claro que Heidegger entende a impossibilidade de
voltar a experiéncia cristd originaria com Agostinho. O que se quer é ver sua vida
mesma, tomar sua experiéncia efetiva para a investigacdo fenomenoldgica. E
impossivel “eliminar simplesmente o platbénico de Agostinho” e “um mal-entendido
acreditar ser possivel, retrocedendo a Agostinho, conquistar o0 genuinamente cristao
[Christliche].” (HEIDEGGER, 2010, p. 269)

Em seu didlogo com Agostinho, Heidegger encontra a verdadeira experiéncia
religiosa, ou seja, Heidegger encontrou a facticidade da vida vivida em seu tempo
presente, onde se olha para Deus e se coloca diante d’Ele, assim como se volta
para si mesmo e se coloca diante de si mesmo. Por outro lado, Heidegger descobre
no hiponense os primeiros passos da “objetivacdo da experiéncia originaria crista
empreendida primeiramente pela Patristica, e posteriormente pela Escolastica, na

forma de uma “grecizacao da consciéncia crista da vida [...].” (SASSI, 2007, p. 193)

A fenomenologia heideggeriana ndo quer ser uma teoria filosofica, mas,
compreender as experiéncias da vida. Dessa forma, toda sua investigacao
fenomenolégica sera um percurso que conduz “as esséncias e, particularmente,
sobre o seu modo de doacdo (Gegebenheit): este termo designa as coisas mesmas
como se dao na experiéncia originaria.” (SANTOS, 2013, p. 113). Nao seria
propdsito de Heidegger criar uma teoria filosoéfica, porque seu objetivo € entender os
fenbmenos — que estdo fora do ambito do irracional — que séo apreendidos, como
nos ensina o professor Bento, em sua doagao imediata. “Dai que a fenomenologia

s6 descreva fendbmenos ja dados e ndo os constréi.” (SANTOS, 2013, p. 113).

Além disso, Heidegger lutou contra a tradicdo filoséfica e sua tentativa de elevar ao
maximo a racionalidade teédrica, esquecendo-se da vida e da dimensao pratica da
mesma. Vimos tal empreendimento no primeiro capitulo deste trabalho ao tratarmos
sobre a pergunta feita por Heidegger: o que é filosofia? Sabemos que o pensador
alemdo em seu projeto de uma “ciéncia originaria” ndo mais quer “descrever o

conteudo objetivo, o Was (“que coisa”) das vivéncias [...]", mas “compreender o
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modo em que se realizam essas vivéncias, o Wie (“‘como”).” (SANTOS, 2013, p.
115).

Se em determinadas ocasides a vida nos parece incompreensivel, ndo é por
falta de sentido, mas por um excesso de significacdes que envolvem a vida
como as cascas de uma cebola. A tarefa da filosofia como “ciéncia
originaria” consiste precisamente em perfurar as cascas de interpretacdes
gue a histéria e a tradicdo foram depositando sobre o fenbmeno da vida
com o objetivo de lograr um acesso originario a mesma. (ESCUDERO apud
BENTO, 2013, p.114).
Importa saber que Heidegger quer ver a vida religiosa fenomenologicamente. Mas
como Santo Agostinho se torna importante para tal compreenséo? E por que o Livro
X das Confissbes? Porque ao escrever as Confissdes, Agostinho estabelece um
didlogo com Deus, seu Unico sentido, revelando toda a sua vida a partir de sua
experiencia factica onde todas as possibilidades e toda a decadéncia sao possiveis.
Em Agostinho, “Heidegger procura identificar momentos puramente cristéos, isto €, a
experiéncia factica da vida fundada na temporalidade originaria do ser do homem

cristdo.” (SASSI, 2007, p. 192)

E ainda, porque suas Confissdes nado revelam uma culpa, um arrependimento, mas
um louvor, uma apresentacao de sua prépria vida, um reconhecimento do amor de
Deus que leva o homem ao mais profundo de si mesmo. Heidegger quer
compreender um Agostinho para além de concepcgdes, interpretacées ou de sua
realidade dogmatica. Ele quer nos mostrar uma vida que “atua simplesmente
existindo, ou como diz Heidegger, o atuar-se € o mesmo “como” do existir.”
(ESPOSITO, 2010, p. 23-24).

2.2 O MOTIVO DO CONFITERI

Reconhecemos facilmente que ha uma mudanca na forma de Agostinho revelar-se
nos nove primeiros livtos € no como ele se mostra nos livros posteriores. A
retrospectiva de sua juventude da lugar a uma reflexdo. No entanto, o motivo de
suas Confissbes permanece o mesmo. O tom confessional que vemos nos nove
primeiros livros é passado para o presente, onde Agostinho ja ndo mais olha para

tras, mas tfragca um percurso ao si-mesmo.
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[...] guem sou eu no momento atual em que escrevo as Confissdes. Uns
conhecem-me, outros ndo; ou simplesmente ouviram de mim ou de outros,
a meu respeito algum coisa. Mas os seus ouvidos ndo me auscultam o
coracao, onde sou o que sou. (AGOSTINHO, 2006, p. 219)

“‘Comecgando com uma invocacdo a Deus, Agostinho pretende explicar-se do que
pode significar confessar-se [...]” (HEIDEGGER, 2010, p. 159). E facil perceber que o
bispo, no inicio do livro X, confessa também o problema de sua propria confissao.
N&o que Agostinho estivesse agora preocupado em criar um estilo proprio, uma
confissdo sobre a confisséo, seu intuito estd em entender o proprio ato de confessar
e 0 porqué da confissao a Deus, que tudo sabe, e qual a utilidade disso para os

homens.

Por que entdo “confessar-me aos homens [...] como se houvessem de me curar das
minhas enfermidades?” (AGOSTINHO, 2006, p. 218). Uma confissao sobre o
passado se revela com “efeito de uma sacudida e evita que os fracos permanegam
em desespero, na medida em que mostra que também o mais fraco é auxiliado pela
graca.” (HEIDEGGER, 2010, p. 160). Agostinho busca entender o fruto com que faz
tal confisséo e assim vé que por meio dela ndo os fracos tomam consciéncia de sua
fraqueza, mas também “os bons consolam-se ao ouvirem 0s males passados
daqueles que ja ndo sofrem. Deleitam-se ndo por serem males, mas porque o foram
e agora nao o sao.” (AGOSTINHO, 2006, p. 219)

O que pode significar uma confissdo a Deus? Ora, Ele ja a tudo ndo conhece?
‘“Nenhuma verdade digo aos homens que ja antes ndo me tenhais ouvido.”
(AGOSTINHO, 2006, p. 218. Agostinho, em seu Livro X, ao confessar o que agora €,
seu estado atual, alegra-se de nao ser o que ja foi, alegra-se ao gozar “de uma
alegria sa” (AGOSTINHO, 2006, p. 217), amando a verdade, praticando-a em seu
coragao e estabelecendo uma relagdo onde Deus se faz Deus e Agostinho se faz
Agostinho no préprio caminho das Confissbes. Contudo, seu problema ndo esta
ainda resolvido: o que confessar a um Deus onisciente? Neste momento o bispo de
Hipona nos revela, portanto, o sentido vivo de suas Confissbes, seu sentido
existencial: sua preocupacédo com a vida, com o como do procurar esse Tu que vive

nele mesmo.
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Heidegger viu em Agostinho “o carater ontologico [...] desta procura e o papel
constitutivo desta ‘confisséo’ para a vida do eu [...].” (ESPOSITO, 2010, p. 26).
Heidegger compreender que Agostinho em seu procurar se une ao objeto procurado
de tal maneira que se tornam uma so coisa, onde a confissdo acontece diante de si

mesmo.

Para além de meras informacgdes, as confissdes colocam o homem numa “prova’,
ndo ha nada pronto nelas, ndo ha um conjunto de fatos, informagfes para um futuro
seguro. Portanto, chegamos a angustia que envolve o bispo de Hipona: confessar o
que? A confissdo o coloca diante de si mesmo, vivendo entre o siléncio e o clamor.
O homem percebe que ndo ha uma questdo fora que o atormenta, o confiteri o
coloca num enigma: ele é para si mesmo um problema®. Confessara agora, entao,
ndo o que foi, mas o que é e o que ainda nédo é. Eis o fruto de suas Confissdes,
O fruto das minhas ConfissGes € ver ndo o que fui mas o que sou.
Confesso-Vos isto, com intima exultacdo e temor, com secreta tristeza e
esperanca, ndo so diante de Vos mas também diante de todos os que
creem em V@s; dos que participam da mesma alegria e, como eu, estao
sujeitos a morte; dos que sdo meus concidaddos e peregrinam neste
mundo; e enfim, diante dos que me precedem, me seguem ou me
acompanham no caminho da vida. Estes sdo 0s V0sSs0s servos, 0S meus
irmé&os, aos quais constituistes Vossos filhos e meus senhores. A eles me

mandastes servir, se quisesse viver de vés e convosco. (AGOSTINHO,
2006, p. 220)

A confissdo agostiniana também nos encaminha para aquilo que Heidegger chamou
de traco fundamental da vida factica: o curare (estar preocupado). Fica evidente que
Agostinho quer a todo o momento se livrar das muitas coisas que o levam a
dispersdo, ou seja, se reunir a Deus pela continéncia. Dessa forma, questiona 0s
céus e a terra por esse Deus, obtendo apenas uma imagem Divina vista através das
criaturas. A partir dessa busca, Agostinho nos revela: “Dirigi-me, entdo a mim
mesmo, e perguntei-me: “E tu quem €s?” “Um homem?”, respondi.” (AGOSTINHO,
2006, p. 222).

% N&o é apenas no Livro X que Agostinho traz a quest&o tdo conhecida do Oneri mihi sum (sou um
peso para mim), como formula no final do livro citado. Toda a trajetdria das ConfissGes nos revela um
ser angustiado, um ser preocupado. Em Conf, I, 1. Agostinho ja nos revela um coragdo que “vive
inquieto”, assim como em Conf, IV, 15. confessa 0 peso que o precipita ao abismo. Poderiamos citar
diversas passagens. No entanto, acerca do homem se tornar um problema para si mesmo, vemos
claramente em Conf. VIII, 7, quando o bispo nos diz: “Mas Vés, Senhor [...], me fazieis refletir sobre
mim mesmo, tirando-me da posi¢do de costas em que me tinha posto para eu préprio ndo me poder
ver. VOs me colocaveis perante o meu rosto, para que visse como andava torpe, disforme, sujo,
manchado e ulceroso.”
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Assim, compreende a realidade da vida, onde sempre nos falta algo, vida de
tentacdo constante, “no que Agostinho experimenta a vida fatica e compreende em
gue medida quem vive nesta claridade e neste nivel de realizacédo € para si mesmo
necessariamente um peso.” (HEIDEGGER, 2010, p. 189). Isso quer também
Agostinho confessar. “Seja, pois, escutado assim.” (AGOSTINHO, 2006, p. 220)

2.3 O SABER DE SI MESMO

Quer Agostinho agora confessar 0 que sabe e 0 que ndo sabe de si mesmo,
reconhecendo que ha algo que nem mesmo o préprio homem conhece, como “a que
tentagbes posso ou ndo posso resistir’ (AGOSTINHO, 2006, p. 221). E exatamente
nesse movimento da vida do hiponense, “na urgéncia da procura diante de Deus que
se revela o significado ultimo do confiteri.” (ESPOSITO, 2010, p. 26).

Numa confissdo que se realiza diante de si mesmo, Agostinho segue numa
caminhada em direcdo a Deus. Em seu procurar a Deus, Agostinho ndo mais pode
encontra-lo nas criaturas, no lado de fora. Apés muitos questionamentos, “onde
residis?”, o bispo de Hipona nos revela que em seu proprio caminhar, aquele Tu
procurado com ele ja habitava. Tal afirmacédo nos livra de uma relacéo sujeito-objeto
que pudesse ser estabelecida entre homem e Deus, ou ainda de um Deus (Tu) fora,

distante, e de um homem, separados.

A relacdo que Heidegger quer mostrar na experiéncia vivida por santo Agostinho &
de um caminhar vivo onde Deus e homem acontecem. Homem se faz homem no
préprio caminho e Deus também se faz Deus nesse caminhar, como uma sé coisa.
Se assim ndo o fosse, Deus estaria fora, inatingivel ao homem e este, sozinho,
jamais exclamaria, “Vos sois todo o meu bem, que estais comigo, mesmo antes de
eu estar convosco.” (AGOSTINHO, 2006, p. 220) Essa “Transcendéncia do eu para
0 “Tu, Domine” (“Tu, Senhor”) é assim interpretada como autotranscendéncia do

existir em si mesmo, de si mesmo e para si mesmo.” (ESPOSITO, 2010, p. 26)
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No caminho que leva a verdade, ao si mesmo, Agostinho almeja confessar o que
sabe e 0 que ndo sabe sobre si. Do que ele desconhece, ndés compreendemos: a
que tentacbes pode o homem resistir. No entanto, o que ele sabe de fato? Tal
questionamento o préprio bispo faz em suas Confissées e nos diz que seguro esti
de saber que ama a Deus. Tal revelagdo permite-nos pensar que essa procura por
algo se d& enquanto amo aquilo que procuro, numa relacdo de afeto. Entéo,
Heidegger nos coloca em outra questdo: “o que ha digno de ser amado?”
(HEIDEGGER, 2010, p. 161), pois ndo € o peso do homem o amor? Fica evidente
aqui que, ao homem cabe decidir pelo o que é conveniente ou pelo o que é certo.
Sua decisdo determina seguir a estrada larga ou a estreita, amar um senhor ou o

outro.

A escolha em sua caminhada direciona sua vida de “felicidade ou de plenitude, que
lhe conceda a visédo capaz de completa-lo, enfim, aquilo a que se inclina seu amor a
Deus.” (HEIDEGGER, 2010, p. 161), vida vivida faticamente, com suas perturbacdes
e inquietagdes, mas que “arrancado da surdez, pode “ouvir’ e ver, ou seja, que no
amor, neste amor, esta aberto, para algo determinado; e somente a partir dali, no

cum, anuncia coelum et terra o louvor de Deus|...]” (HEIDEGGER, 2010, p. 161)

Nesse procurar que se direciona para aquilo que se ama, o que ama o homem
guando busca a si mesmo? Neste sentido, Agostinho nos esclarece que, ao se voltar
para as criaturas ndo obtém nada além do que uma parcela do rosto Divino. Assim,
para encontrar a verdadeira Verdade, a Luz que “elimina as trevas”, ele se volta para

Si.

No entanto, mesmo conhecendo todas as outras coisas do mundo, seu olhar segue
uma direcdo, sabe que conhece, busca conhecer a si mesmo, e no mesmo ato de
conhecer, sabendo que conhece, conhece a si mesmo como aquele que é
conhecido no proprio procurar. Essa procura pelo objeto conhecido, perdido e
amado é feita nos palacios secretos da memoria, onde somente o proprio Agostinho
podera encontrar suas respostas. Essa busca se movimenta por amor a Deus, feita
no homem, onde Ele habita, pois ninguém ama o desconhecido e assim exclama:
“Ja te amava!” (AGOSTINHO, 2008, p. 315)
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2.4 OBJETUALIDADE DE DEUS

Num dos capitulos mais interessantes do Livro X das Confiss6es, a saber, o capitulo
VI, que nos apresenta a pergunta metafisica “Quem é Deus?**”, Agostinho almeja
encontrar a resposta para tal questdo seguindo uma direcdo que leva ao proprio
homem, uma vez que entende que s6 podera conhecer a si mesmo reconhecendo a
relacdo com a outro, com um ser affectus que nao ele mesmo. Assim, “0 que amo
quando amo a Deus?”

N&o amo a formosura corporal, nem a gléria temporal, nem a claridade da

luz, tho amiga destes meus olhos, nem as doces melodias das canc¢fes de

todo o género, nem o suave cheiro das flores, dor perfumes ou dos aromas,

nem o mané ou o mel, nem os membros tao flexiveis aos abracos da carne.
Nada disto amo quando amo meu Deus. (AGOSTINHO, 2006, p. 221-222)

Questionando as criaturas e ndao encontrando o que procura, Agostinho volta o olhar
a si mesmo e descobre corpo e alma dispostos para si. Neste momento de sua
busca, o hiponense quer saber o que € o homem e reconhecendo ser homem
interior e exterior, alma e corpo, 0 que cabe agora investigar? Uma vez tendo
buscado a resposta para a pergunta “Quem é Deus?” desde a terra e os céus, ou
seja, no mundo corporal, Agostinho agora faz um caminho de retorno ao si mesmo

no que retira os olhos do mundo exterior para dizer: “o interior € melhor,”

(AGOSTINHO, 2008, p. 223)

No homem interior é que estdo as respostas para as duvidas que o homem enfrenta,

uma vez que ali “os mensageiros levam sua noticias, isto €, os sentidos, e 0 homem

% Deus é causa primeira e universal. Esta € uma das definicbes que Agostinho nos apresenta em A
Trindade. Deus é uma substancia, o que os gregos chamavam de “ousia”. Porém, parece-nos que
Agostinho, como professor de gramética de interesse pela etimologia das palavras, preferia o termo
esséncia que deriva do verbo ser (esse) seguindo o que foi dito: “Eu sou Aquele que é.” (EXODO,
3,14). Denuncia ainda o uso do termo substancia no livro VIl da Trindade, uma vez que “sera
“subsistir’ um termo digno de ser aplicado a Deus?” (Cf. VI, 5,10). Deus, sendo imutavel é
verdadeiramente o Ser, ndo sendo simples como as criaturas nem dotado de multiplicidade como o
corpo. Ndo abandonamos aqui o uso do termo substéncia, uma vez que na linguagem trinitaria,
Agostinho diz ser aquilo que une em Deus, aquilo que é em cada uma das Pessoas da Trindade.
Sendo entdo Deus um Ser que é sempre o mesmo, n'Ele ndo ha acidentes, ndo ha mudancgas. Neste
momento fica impossivel ndo aproximar o pensamento de Agostinho de alguns termos Aristotélicos
que ele mesmo conheceu “pelos vinte anos, da obra de Aristételes, chamada As dez categorias.”
(AGOSTINHO, 2006, p. 92). Basta recordar as categorias aristotélicas ou o que os latinos chamaram
de praedicamenta, por trazerem todos os predicados que podemos atribuir ao sujeito. Além disso,
trazer os conceitos de substancia, esséncia e acidente ja nos leva ao pensamento que o fil6sofo
grego nos revela em sua Metafisica.
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interior € aquele que julga o que é notificado.” (HEIDEGGER, 2010, p. 162). Isso
acontece, pois o homem pode perguntar e responder a si mesmo. Somente ele é
capaz da decisdo e decisdo, cabe aqui dizer, segundo Heidegger, interiormente,

comparando.

Mas, ndo se manifesta esta beleza a todos os que possuem sentidos
perfeitos? Por que néo fala a todos do mesmo modo? [...] Nem a todos os
que as interrogam respondem as criaturas, mas sO aos que as julgam. [...]
se um a vé simplesmente, o outro a vé e a interroga. Ndo aparecem a um
de uma maneira e a outro de outra...mas aparecendo a ambos do mesmo
modo, para um é mudo e para outro fala. Ou antes, fala a todos, mas
somente a entendem aqueles que comparam a voz vinda de fora com a
verdade interior. (AGOSTINHO, 2006, p. 223)

A investigacdo que se dirige inicialmente as criaturas, em seguida, se desloca ao
proprio homem e que movimenta toda a vida e pensamento do hiponense em sua
procura pela vida de sua vida, se desenvolveu a partir da pergunta “Quem é Deus e
como alcanca-lo?” Apés direcionar seu olhar para 0 mundo exterior compreende que
o caminho para encontrar a Deus estd nele mesmo. Mas, como Agostinho chega

também a essa conclusao?

Sendo Deus sempre presente, disso ndo ousamos duvidar, quer Ele ser conhecido.
Corrompido e cego esta o homem que se lanca para as belezas das criaturas,
esquecendo a Deus e perdendo a si mesmo entre as muitas coisas do mundo. Para
o santo Doutor ndo ha duvidas de que conhecemos a Deus e que tal conhecimento
estd no homem. A procura que o movimenta, como vemos a busca e aflicdo do
préprio Agostinho, revela que pode o homem estar perdido, todavia seu procurar
incessante revela a crenca na existéncia de uma forca vivificante que acima dele

esta.

Agostinho cré em Deus e nao duvida “antes tem a certeza de que Vos amo.”
(AGOSTINHO, 2006, p. 221). O que nos chama atencéo € o fato de Agostinho apds
perguntar “quem é Deus?” lancar a questdao “‘quem és tu?”. E a resposta nos
pareceria simples se disséssemos: ora, porque agora seu olhar direcionado esta
para si mesmo. Como dirigiu-se entdo a si mesmo? No entanto, podemos dizer que
o bispo de Hipona sabendo que o homem, ele mesmo, é uma criatura que necessita

de certezas, criatura esta propicia a cair no laco das tentacbes, antecipa a
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possibilidade da razdo humana, ainda que crendo, duvidar. Logo, para que nenhuma
davida apareca, ele as esclarece. Afinal, “por que confessar-me aos homens?”

sendo para que frutos sejam colhidos por meio de tais confissdes®.

Agostinho entende ser o melhor caminho para o homem, antes da razao, o caminho
da fé, uma vez que nesta “a razdo se encontra. Pois a fé daquele que cré que Deus
existe ndo diminui em nada a penosa forca dos argumentos racionais. Ela o ajuda
[...]"” (GILSON, 2007, p. 35), o bispo entdo antecipa a chance da razdo querer
afirmar-se e questionar a existéncia do Criador, ou, mesmo crendo, querer saber a
existéncia de Deus. E aqui que santo Agostinho se volta para uma certeza que nao

pode ser abalada e se pergunta: “Quem eu sou?”. “Eu existo e sei que existo.”

Santo Agostinho nos da um exemplo de algo que realmente podemos saber: “Eu
existo, eu sei que existo”. Notemos que em uma de suas primeiras obras, Contra os
académicos (386), ele nos mostra um mundo perceptivel, onde ndo podemos saber
como muitas coisas realmente sdo. Ndo nos interessa aqui saber se Agostinho
pensava ou ndo no “eu existo, eu sei que existo” como uma afirmacido de
conhecimento, como mais tarde veremos em A cidade de Deus, a respeito dos jogos
de palavras e argumentos dos académicos, ele diz: “mesmo estando enganado, eu
existo. E mesmo estando enganado, estou enganado que existo. Se me engano €&

porque existo [...]" (XI, 26).

E importante observar como tais ideias influenciaram autores como Descartes e
Heidegger. Em Descartes houve, sem duvida uma influéncia significativa na mais
famosa proposicao, cogito ergo sum (penso, logo existo). Quando Agostinho diz: “se
me engano é porque existo”, tal afirmacéo revela uma extraordinaria aproximagao
com a passagem cartesiana: “Eu existo, uma vez que ele me engana.
(MATTHEWS, 2007, p. 58).

% podemos ler nas Retratacdes de Agostinho a intengéo contida nas Confissdes, onde o autor viu um
contelido que podia movimentar o homem na direcdo da acdo. Segundo o bispo de Hipona em suas
Confissbes esta um conteldo, cujo propésito ndo pode ser outro que ndo movimentar o espirito
humano, assim como ele mesmo foi movido pela fé. Fica evidente assim, o motivo da confissao aos
homens, como tentamos acima explicar.
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O “existo” cartesiano quer, como ele nos diz em Discurso do método, ser o primeiro
principio da filosofia que ele estava procurando. Dessa forma, questiona o préprio
“eu”, que nao pode duvidar de sua prépria existéncia, mas que se tem como unica
certeza. E o que é esse “eu”? Res cogitans — € uma mente, coisa pensante. Nao
podemos dizer aqui que Agostinho busca a certeza de si com 0 mesmo objetivo de
Descartes.

Agostinho entende que apOs sua longa jornada pelas criaturas, seu caminho para
encontrar a Deus esta em si mesmo. E quando se pergunta “quem és tu?” para que
ele inicie sua busca a partir de uma certeza geral (“eu existo, eu sei que existo), &
porque 0 homem somente encontrard a verdade no seu interior e aqui ndo ha
duvidas. “Eu sei que existo” e somente encontro a verdade nesse caminho porque
também me fago nesse caminho. E justamente aqui que esta a leitura heideggeriana
do “eu sou”, partindo do mundo da vida — sem teorias! — sendo 0 homem mesmo
nesse caminhar, existindo, sabendo que existe, vivendo nessa relagédo. “Eu existo,

eu n’Ele, sendo n’Ele”, fenomenologicamente.

Esse conhecimento é de todos manifesto, pois, “para que fosse falso, seria
necessario que quem O possui se enganasse, e, para se enganar, é preciso ser.”
(GILSON, 2007, p. 35-36). Fica evidente aqui que Agostinho quer nos fazer ver
duas coisas: a primeira delas € o modo como o homem pode, cercado pelas ilusdes
do mundo, questionar a existéncia de Deus e permitir que a razdo humana tome a

lugar de guia que esta reservado a fé.

Nessa possibilidade, Agostinho se antecipa e inicia sua investigacdo por uma
certeza que nenhum cético poderia derrubar: a certeza de que existo e de que sei
gue existo. Sua jornada para encontrar a Deus comeca pela primeira certeza que
tem o homem: de si mesmo. Certeza tal que conduzird o homem a um s6 caminho -
nao encontrando nada no mundo que o livre de suas aflicdes -, aquele que

percorrido do exterior ao interior.

Fica aqui lancada a nossa investigagdo se quando Agostinho ao perguntar por si

hY

mesmo logo apoOs ter procurado no mundo uma resposta a questdao “Quem é
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Deus?”, queria também encontrar um verdadeiro sentido para seu questionamento
inicial: “Confessar-me aos homens?!” E certo que o autor das Confissdes, tendo
como exemplo sua propria vida narrada até o nono livro, sabendo as vias que o
afastaram de Deus, quer também revelar aos homens as misérias e enganos que

experimentou.

Nossa duvida €& se Agostinho propositalmente conduziu a pergunta ao proprio
homem para mostrar como, mesmo crendo, uma vez que procurava, pode a razédo
querer saber “Quem €& Deus?”. Assim inicia sua busca pela primeira certeza do
homem: “eu existo”, perguntando-se “Quem és tu?”, numa demonstragdo da
fragilidade e do apego que tem o homem pela matéria. Entendamos assim: tendo a
razdo humana caido em duvida sobre a existéncia de Deus, segue entdo o caminho
da certeza que todos temos: nossa existéncia. Dessa forma, chegando o homem a si
mesmo e tendo compreendido que nada no mundo pode satisfazer os anseios de
seu coracao, igualmente compreende o caminho de retorno ao seu si mesmo que

leva ao conhecimento de si para o conhecimento de Deus.

De posse de tal experiéncia, parece Agostinho também querer revelar, que néo s6 o
unico caminho para encontrar a Verdade esta no interior do homem, no “eu sou”.
Além disso, numa exposicao de sua propria vida, quer o autor das Confissdes alertar
sobre o perigo das ilusbes e a necessidade da razdo afirma-se, e antes de crer
querer compreender, podendo assim a alma perder a direcdo ao que lhe é préprio.
Isso quer Agostinho confessar.

O segundo caminho para onde quer o bispo nos levar diz respeito, na interpretacéo
heideggeriana, ao como na procura por Deus também encontra a si mesmo, isto €,
no itinerario do homem, ndo apenas sendo, mas vivendo nessa relacdo. Embora
especulemos que o hiponense tenha se dirigido primeiro ao “eu sou” buscando
revelar aos homens sua prépria caminhada na busca por um Deus “perdido” e nao
totalmente esquecido, é evidente que Agostinho quer também declarar que “néo
duvida, mas antes tem certeza.” (AGOSTINHO, 2006, p. 221).
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No entanto, mesmo que surgissem duvidas sobre a existéncia de Deus, mesmo que
a razéo fosse rodeada pelas ilusdes do mundo, o Unico caminho para encontrar a
resposta para a pergunta “Quem €& Deus?”, ndo poderia ser outro que nao
alcancando o seu si mesmo, porque o homem nao descobre algo acima de si, mas
seguindo o caminho que leva a verdade, retirando os olhos do exterior, ele encontra
necessariamente a Deus, sendo e vivendo n’Ele. Vivenciando uma dependéncia de
Deus, “na medida em que eu mesmo participo dessa relacdo vivenciada, [...] eu
préprio vivencio-me nessa relacdo, que entdo naturalmente ndo pode ser para mim
objetual.” (REINACH apud HEIDEGGER, 2010 p. 311)

Santo Agostinho, em toda sua filosofia deixou claro qual postura deve ter aquele que
cré e que, ao mesmo tempo, se volta para uma reflexao filoséfica. Quando dizemos
que, o bispo de Hipona ndo aprovava o fato de a razao querer tomar o lugar da fé é
porque, como ele mesmo nos diz em muitas passagens, deve estar a “fé em busca

da compreensdo*”

e ndo o contrario. Em Do livre arbitrio, Agostinho deixa claro a
importancia da fé, ela guia 0 homem, mas nos revela, no seu didlogo com Evédio®,
que é preciso “compreender o que eles esposam em fé.” (MATTHEWS, 2007, p.

138).

Santo Agostinho reconhece, inclusive em seus sermdes, que sO poderiam seus
ouvintes acreditar em suas palavras se o compreendessem. Contudo, sendo a
natureza humana inquieta, € melhor que ndo entendendo, creiam. E assim
Agostinho nos ensina: “Se nao entendestes, eu digo, ‘Cré!’ Pois a compreenséo é a
recompensa da fé. [...] ndo busques entender o que podes crer, mas crer no que
podes entender.” (AGOSTINHO, 2007, p. 139). Desta feita, quer o santo Doutor
esclarecer a todos aqueles que ouvem sua confissdo que a fé é guia da razéo

humana e esta ndo deve seguir sozinha.

% Esse lema foi também usado por santo Anselmo mais de seis séculos depois. Foi usado como
titulo para o que ele depois chamou de Proslégio, no qual apresenta seu argumento ontoldgico para a
existéncia de Deus.

% No dialogo Do livre arbitrio, Agostinho questiona Evédio sobre sua certeza na existéncia de Deus
(11.2.12). O interlocutor do bispo de Hipona responde que aceita tal existéncia por meio da fé e ndo
pela razdo. Santo Agostinho desafia Evddio sobre a possibilidade de uma pessoa ignorante que
dissesse ndo acreditar na existéncia de Deus. Ele entdo responde ao bispo que seja utilizado o
testemunho das Escrituras. Agostinho nédo ficando satisfeito, pergunta o porqué de simplesmente ndo
aceitar sempre a autoridade biblica ao invés de buscar respostas com investigacfes filoséficas
préprias. Ao que Evadio, para alegria de Agostinho responde que, é preciso saber e entender aquilo
que se cré, compreendendo assim o projeto agostiniano.
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Durante muitos anos o autor das Confissbes experimentou a angustia de buscar a
verdade pela razdo, e isto nos parece mais ‘racional’. No entanto, sua jornada, do
maniqueismo ao ceticismo, trouxe desespero na busca por uma verdade que a

razdo ndo podia sustentar, mas que a fé mantinha sempre & disposicdo™°.

O homem existe e sabe que existe, como Agostinho mesmo afirma ainda no Livro |
de suas Confissdes ao narrar sua infancia, “Ja entdo verdadeiramente existia e
vivia.” (AGOSTINHO, 2006, p. 29), mas esta certeza ndo consegue conduzir o
homem ao repouso, assim ele segue uma caminho onde nada o satisfaz. Ainda no
livro citado, o bispo também deixa claro que o homem, sendo excéntrico, estando
afastado de seu centro, possui um desejo que nada que esta no mundo pode fazé-lo

descansar?,

“Sois grande Senhor, e infinitamente digno de ser louvado”. “E grande o
vosso pode e incomensuravel o vossa sabedoria.” O homem
fragmentozinho da criacdo, quer louvar-Vos; o homem que publica sua
mortalidade, arrastando o testemunho de seu pecado e a prova de que VOs
resistis aos soberbos. Todavia, esse homem, particulazinha da criagéo,
deseja louvar-Vos, porque nos criastes para Vés e 0 nosso coragao vive
inquieto, enquanto ndo repousar em Vos. (AGOSTINHO, 2006, p. 23)

¥ N&o sado poucas as passagens onde Agostinho de Hipona analisa as relag8es entre razéo e fé com
base em sua propria vida. Podemos citar muitas obras onde passagens importantes podem ser lidas
e que nos apresentam essa relacdo essencial entre fé e razdo, que também faz parte do método
agostiniano para se alcancar a Verdade, como no De Vera Religione e no De Utilitate Credendi, por
exemplo. Sabemos que em seu itinerario pessoal, Agostinho comecou pela razdo. Alcangando a fé, a
raz8o é convocada a explicar aquilo que a ela for possivel. Logo, a fé prevalece exercendo uma
influéncia positiva, trazendo a humildade, abatendo o orgulho. Podemos dizer que séo trés os
momentos da relagdo entre fé e razdo na doutrina agostiniana, e aqui destacamos a leitura do
comentador Etienne Gilson: a preparagdo a fé pela razao, ato de fé e a compreens&o do contetido da
fé. Notemos que a razdo é a propria possibilidade da fé. Ora, o homem existe como uma pedra
existe, mas ele é o Unico que pode crer e isso somente é possivel porque ele é dotado de razédo. Ele
pensa e tal pensamento exerce uma atividade prépria para chegar ao conhecimento, obtido pela
razdo — inteligéncia. Por esse motivo iniciamos a discussdo a partir da questao “Quem és tu?”, a partir
do Unico ser que pode dirigir a pergunta a si mesmo, daquele pode crer. A razdo € entdo o0 passo
inicial para a fé, mas esta é a preparacdo para entender aquilo em que acreditamos, pois nela a razdo
se purifica.

% Importante referéncia para o estudo realizado neste tépico, especificamente no paragrafo
destacado, esta na leitura do artigo “As provas da existéncia de Deus”, de autoria de Pe. Paulo
Ricardo de Azevedo Janior, pertencente ao clero da Arquidiocese de Cuiaba. No artigo citado, o autor
nos apresenta duas vias para se chegar a Deus: o mundo material e o0 homem. A primeira via, 0
mundo material, pode ser vista como um reflexo de seu criador, Deus como origem e fim de tudo.
Fica evidente aqui a influéncia de Tomas de Aquino e suas cinco vias de acesso a Deus. Na presente
dissertacdo ndo abandonamos a ideia da beleza das criaturas revelarem um Deus Criador, mas néo
aprofundamos nem abordamos o mundo sensivel como via de acesso a Deus. Segundo Pe. Paulo
Ricardo, a segunda via de acesso, o0 homem, percebe que sua alma sé pode ter como origem algo
que nao esta no mundo, uma vez que nada aqui encontra que a satisfaca. Distanciamos-nos do autor
do artigo, em suas citagcdes do Catecismo da Igreja Catélica e de algumas de suas ideias, no que diz
respeito ao fato da busca de sentido pelo homem se fundamentar em algo que esta fora dele mesmo,
para além dele, o Céu. Entendemos aqui as motivacdes para tal leitura.
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Sabendo que existe, 0 homem vive a procura de algo que nem mesmo ele sabe o
que é. Lancando-se no mundo, busca aquilo que acalme seu coracdo, no entanto,
nada encontra. 1sso nos revela que o ser humano deve possuir algo que outros
seres ndo possuem. Se tudo o que existe no mundo é formado por quatro
elementos, terra, fogo, ar e agua e de suas misturas, fica claro que cada coisa tem
seu lugar determinado, como a pedra cai e a fumaga sobe misturando-se com o ar,
como Agostinho nos diz em suas Confissdes. Entdo, qual seria o lugar do homem?
Se ndo ha no mundo algo capaz de satisfazé-lo é porque ndo é no mundo que esta
0 seu correspondente. A alma humana pende para aquilo que Ihe é préprio, por isso

0 repouso nao é encontrado no exterior.

Certo esta aqui o percurso feito por Agostinho para encontrar a Deus: quer revelar
aos homens que ndo ha no mundo algo que possa trazer a Verdadeira Felicidade.
Ndo cabe perguntar por Deus as criaturas, o que resultaria em se perder numa
procura por Ele nas multiplas coisas que ha no mundo. Desta feita, o Unico caminho
esta dentro de si mesmo. Ou no caso da razdo humana querer tomar o lugar da fé,
nao nos parece dificil entender que se o homem “existe e sabe que existe”, isso
absolutamente ndo nos permite dizer que ele encontrou a si mesmo. Todavia, é
exatamente essa certeza que ndo podendo fazé-lo repousar, o conduz as
tribulacbes do mundo. Mas € também essa certeza que 0 paralisa e traz a
percepcdo que ndo € no mundo que estad o que é capaz de acalmar os anseios de

seu coragao.

Mas, qual o peso do coracdo do homem? Nao é sendo aquilo que ele ama? E o que

€ digno de ser amado, como pergunta Heidegger? Aqui, Agostinho chega a
conclusao de que o peso do coragdao do homem é Deus, por isso, somente n'Ele ha
repouso. Mesmo existindo muitas coisas que desviam o homem de Deus e o fagam
duvidar, o acesso a Ele se da através do si mesmo, de sua confissdo. Aqui esta o

seu correspondente, Deus, sua verdadeira vida e € para |4 que seu coracao pende.

[...] da profundeza da memdéria Deus envia um sinal com o qual o ser
humano pode sair dos enganos e de seu esquecimento. Sao as ideias
eternas que Deus plantou de Si na memdria de todos os seres humanos,
ainda que estes nem saibam e nem queiram. No comeco, essas ideias
eternas existem nos seres humanos apenas ocultas, “latentes”, mas por
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esforcos adequados do espirito podem ser elevadas até a consciéncia e
assim apontar o caminho para Deus. (WEINRICH, 2001, p. 48)

2.5 ESSENCIA DA ALMA

Deus esta além da alma e do “conhecimento universal e naturalmente inseparavel
do espirito humano.” (GILSON, 2007, p. 31). Agostinho busca um Deus que se faz
presente todo o tempo. “Estaveis comigo [...]” (AGOSTINHO, 2006, p. 243). A ideia
do Deus agostiniano, que se coloca diante do homem, é a ideia de um Deus que nao
pode ser compreendido por completo, mas também que nédo pode ter sua existéncia

ignorada.

Fica claro que o bispo nos quer revelar, em sua confissdo, um Deus que nao pode
ser ignorado pelo homem e que também permanece sendo um mistério, uma vez
gue permite que o homem O conheca apenas na medida em que os olhos humanos
podem “ver’ e assim o seu procurar se faz avido e necessario a cada dia*’. Nessa
procura, Agostinho € movido e “encontra a “for¢ca” que ha nele e que o une ao corpo
e move sua massa’. (HEIDEGGER, 2010, p. 163)

No entanto, ndo é com a forgca que movimenta seu corpo que Agostinho encontra a
Deus, “porque (nesse caso) também o “cavalo e a mula que n&o tem inteligéncia O
encontrariam, pois possuem essa mesma forca que l|hes vivifica os corpos.”
(AGOSTINHO, 2006, p. 224). Também nao encontra a Deus com a forga que “nao
s6 vivifica, mas sensibiliza a carne [...], mandando aos olhos que ndo ougam e ao
ouvido que ndo veja [...]" (AGOSTINHO, 2006, p. 224)

Estabelecendo comparacdes com outros seres vivos que igualmente possuem tais
forcas, o bispo de Hipona ja nos encaminha para um futuro questionamento (Cf.

Conf. X, 20): “como Vos hei de procurar, Senhor? [...] Procurar-Vos-ei para que

“ N&o cabe dizer que santo Agostinho afirmou que nenhum homem ignorou a Deus. E claro que
“ndo é permitido a qualquer homem ignora-lo.” (GILSON, 2007, p. 32). Sendo o ser humano apenas
fragmentozinho da criagdo, como se referiu Agostinho a si mesmo em suas Confissdes, o que ocorre
€ a deficiéncia da natureza humana. Se h& a procura por um Deus, é justamente porque se procura o
“objeto” amado e perdido, ou para expressar melhor, a procura se da nessa chamada que j& esta no
coracdo do homem que tendo em muitas coisas se dispersado, esqueceu-se, em parte, d’Ele.
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minha alma viva?” Ou o que para Heidegger seria dizer, na pressdo dos fendémenos,
“‘ja ndo sei se Deus é isto ou aquilo, mas se eu “nele” = “com ele” =" vivendo nele”
encontro a Deus.” (HEIDEGGER, 2010, p. 163). Todavia, o hiponense, sem
hesitacdo, nos revela: “0 meu corpo vive da minha alma e esta vive de Vos”.
(AGOSTINHO, 2006, p. 237)

Agostinho reconhece ser homem interior e homem exterior”?, ou seja, “servem-me
um corpo € uma alma” (AGOSTINHO, 2006, p. 222), Agostinho quer conhecer a
alma e chegar a Deus, num movimento que ndo permite dlvidas, uma vez que no
profundo da alma Deus esta. “A. Desejo conhecer a Deus e a alma. R. Nada mais?
A. Absolutamente nada.” (AGOSTINHO, 2007, p. 21) agora convém concluir que o
homem interior € aquele que faz as perguntas. O que deve entdo Agostinho
investigar sobre a esséncia da alma? “portanto, melius quod interius [0 interior &
maior]” (HEIDEGER, 2010, 0. 162).

Se h& um motivo para que tal Beleza ndo se manifeste a todos, isso se deve ao fato
de que “os animais, pequenos ou grandes, veem a beleza, mas ndo a podem
interrogar. Nao |hes foi dada a razdo.”. (AGOSTINHO, 2006, p. 223). A nossa
pergunta sobre a esséncia da alma, Agostinho nos responde: somente ha como
entender se compararmos “a voz vinda de fora com a verdade interior. [...] Por isso,
te digo, 6 minha alma que és superior ao corpo. [...] Além disso, teu Deus é também
para ti vida da tua vida.” (AGOSTINHO, 2006, p. 223)

Tudo o que temos na alma que € comum aos demais seres, dizemos pertencer ao
homem exterior. Agostinho quer ultrapassar a for¢ca que o prende ao corpo e aquela
que ndo so6 vivifica como também sensibiliza a carne e direciona os sentidos para
gue cumpram seus devidos oficios. Nado estamos distantes dos animais, como nos
conta Agostinho, no que diz respeito ao corpo, as manifestacbes da vida, das
articulagbes, dos sentidos. No entanto, a “atitude” natural do corpo nos distancia:

somos eretos. Esse “privilégio € uma adverténcia daquele que nos criou [...]”

2 Para maior investigacdo, se faz importante o estudo do Livro XlIl da obra de Agostinho intitulada A
Trindade, onde seu autor expde de forma bela e clara os limites existentes entre o homem interior (
alma) e o homem exterior (corpo).
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(AGOSTINHO, 2008, p. 365). Assim, somos diferentes em nossa alma e em nosso

corpo®.

Tal atitude do homem é o que possibilita sua virada no caminho, seu viver ja é
naturalmente um olhar para o que esta “nas maiores alturas” e, do mesmo modo,
sua alma, substancia espiritual “deve elevar-se ao mais sublime da ordem espiritual,
inspirada ndo pela soberba, mas por um piedoso amor pela justica.” (AGOSTINHO,
2008, p. 366)

O homem, enquanto corpo e uma alma e esta vivendo de um Deus que estd acima
dela, quando foi que esta alma esqueceu-se a si mesma? Esqueceu-se de Deus?
Ou ainda, se falamos que quer agora o homem ouvir a voz que fala no interior, isso
poderia significar que tal voz era para ele desconhecida ou sua propria busca a
revela conhecida? O estudo feito por Agostinho € com certeza surpreendente ao
tentar compreender como a alma busca a si mesma, como se encontra, para onde
se dirige e até onde vai. “O que existe de mais presente a alma do que a propria
alma.” (AGOSTINHO, 2008, p. 324)

Certamente, a alma em sua busca por si mesma se conhece e se ama. Quando
falamos de uma procura, entendemos que ninguém pode procurar o desconhecido,
do contrario ndo poderia apontar para seu objeto e dizer: “é este!” Logo, se a
procura do homem se da, como falamos anteriormente, naquilo que o envolve, numa
relacdo de afeto, aquilo que movimento seu busca é também objeto de seu amor,
‘eu” mesmo sou nessa busca. Tal conclusdo podemos aplicar a alma e a Deus:

Amamos e procuramos o que de nés € conhecido.

BE preciso esclarecer que santo Agostinho, apesar de dizer “o interior € maior”, ndo desvalorizava o
corpo. Parece-nos que o autor das Confissdes supera tal desvalorizagdo da matéria, do corporal que
€ caracteristica do platonismo e do neoplatonismo. O homem n&o pode ser apenas alma, nem tédo
pouco somente corpo. Ele é alma. Podemos ler ndo apenas em suas Confissdes, mas também em
sua obra, escrita por ocasido da invaséo de Roma, intitulada a Cidade de Deus (413-426) que a alma
ndo é todo o homem, mas a melhor parte, do mesmo modo o corpo, este € a menor parte. Assim,
quando as duas partes estdo juntas, temos o homem. N&o poderia Agostinho negar o corpo, uma vez
gue, sendo criado por Deus é também parte da criagdo e, por isso, € bom. Nem é o corpo uma priséo
ou o cércere para alma cumprir sua pena, como pensou Platdo, mas tudo o que corrompe 0 corpo.
Outra questdo agostiniana, que aqui ndo cabe investigar, € sobre a criacdo da alma. Deus a criou.
Mas, como? Para tal andlise seria necesséario desviar nossa atencdo para as indagacdes de
Agostinho sobre se todas as almas foram criadas ao mesmo tempo ou se Deus cria cada uma
separadamente. Nao nos parece que Agostinho tenha aderido a essa Ultima hip6tese, pois
poderiamos perguntar: Quando? E assim a alma é um enigma do préprio homem.
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“na procura de Deus” isso “constitui minha faticidade e minha preocupacao
para isso ou para aquilo. [...] na procura deste algo como Deus eu mesmo
passo a desempenhar um papel totalmente distinto. Ndo sou somente
aquele do qual parte a procura, mas a prépria realizagdao da procura [...]"
(HEIDEGGER, 2010, p. 174)
Mas por que procuramos aquilo que ja obtemos? No caso da alma, Agostinho nos
esclarece que ela “nunca deixou de se amar nem de se conhecer, mas ao amar
outras coisas confundiu-se com elas e, de certo modo, com elas adquiriu
consisténcia.” (AGOSTINHO, 2008, p. 324). Assim também pensamos na busca do
homem por si mesmo, na busca por Deus. Pode estar o ser humano, como nos diz
Agostinho, confundido entre criaturas, disperso. Contudo, se ha a procura é porque
algo perdido movimenta o homem nesta busca. Assim, a alma, “por esséncia, é
conhecimento e vida [...]” (GILSON, 2007, p. 201), busca a si mesma n&o por
desconhecer-se, mas por misturar-se e ser confusamente conhecida. Entdo, onde

encontraremos o objeto perdido?

Aqui surge o problema da meméria: uma busca que se da por uma lembranca que
ignoramos, por iSso procuramos. Aqui, inicia-se a busca pelo objeto de nosso amor,
onde apenas o proprio homem pode encontrar suas respostas. Somente, como diz
Heidegger, nessa caminhada progressiva e superadora é que chegamos ao vasto

campo da memoria. Ali esta tudo o que pertence ao homem.

“Deus acontece na experiéncia da alma, na experiéncia factica da vida. A alma
conserva uma lembrancga ativa de Deus.” (SANTOS, 2013, p. 118). Essa lembranca,
esse “elemento” que preenche a alma € o que possibilita a busca de Deus,
mostrando em suas Confissdes, um si mesmo que nada revela de si, mas que
somente existe nessa relacdo. Sua experiéncia se da, como conclui Heidegger, a
partir da “superacdo da relagdo objetual” que estabelece com o meio disponivel,
ultrapassando a si mesmo e experienciando-se na vida factica, nessa relacdo com

um Tu que se revela nessa procura, nessa confissédo, nesse louvor.
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3 TANTA VITA VIS: A MEMORIA E O “COMO” DO TER DA BEATA
VITA

3.1 O PALACIO DA MEMORIA

Em sua jornada para encontrar a Deus, Agostinho nos revela que deve ultrapassar
toda a sensacdao, toda a natureza e tudo aquilo que o torna igual a qualquer ser para

enfim alcancar aquilo que procura.

Seu caminho segue numa “virada”, onde sua busca ndo pode estar mais do lado de
fora, sua direcdo vai até os secretos depésitos da memoéria®*. Nesse santudrio
infinito de grande poténcia, Agostinho reconhece que em seu mais profundo

ninguém nunca tocou, nem pode ele apreender tudo sobre si mesmo.

Chego aos campos e vastos palacios da memoria onde estdo os tesouros
de inumeraveis imagens trazidas por percepcdes de toda a espécie. Ai esta
também escondido tudo o que pensamos, quer aumentando quer
diminuindo ou até variando de qualquer modo os objetos que os sentidos
atingiram. Enfim, jaz ai tudo o que se lhes entregou e depds, se é que o
esquecimento ainda ndo absorveu e sepultou. (AGOSTINHO, 2006, p. 224)

E a memoria um fendmeno que ndo pode o homem compreender por completo.
Tudo o que ali estd pertence a ele, mas ele mesmo ndo pode abarcar toda
grandeza. Sua complexidade se revela também nas inumeraveis imagens que
comparecem diante dele, umas imediatamente, outras ndao. Por algumas é preciso
esperar mais tempo como se estivessem escondidas no mais profundo da memoéria.
Ainda nos relata que algumas imagens surgem intrometidas, sendo preciso, “com a
mao do espirito”, afasta-las. Algumas imagens aparecem em ordem e se guardam
para que outras cheguem a medida que forem sendo chamadas. “Agostinho deixa
levar-se, deixa perder-se numa minuciosa consideracdo a respeito da memoria.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 165)

* A memoéria é um tema recorrente no pensamento agostiniano e para que nossa exposicdo ndo se
perca, optamos pelas abordagens do tema na obra A Trindade, além do livro que é nosso objeto de
estudo, a saber, o livro X das Confiss@es.
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Seguindo a heranca dos antigos, Agostinho inicia sua investigagdo a respeito da
memoéria pelo mundo sensivel. Nela tudo esté presente. Todas as sensacgdes estdo
na memoria, toda a luz, cor, som, cheiro, todo sabor, 0o quente e o frio. Mas ali
também habitam os objetos ndo sensiveis, bem como as proposicfes e regras das
matematicas, os contetdos recebidos pelas artes liberais e todas as afeicbes da
alma. Sabemos, pelas palavras do santo Doutor, que no grande palacio da memaria
“sinuosidades secretas e inefaveis, onde tudo entra pelas portas respectivas e se
aloja sem confusdo.” (AGOSTINHO, 2006, p. 225) estdo todas as imagens das

coisas para que possamos recordar.

Nossa investigacao, também a de Agostinho, que inicialmente quer responder “como
sdo formadas tais imagens em nés?” é também aquela que nos langa de volta ao
mesmo caminho que antes percorriamos: do exterior ao interior. Para entendermos
iSso € preciso seguir junto do pensador medieval, trilhar com ele em sua longa

consideracao a respeito da memoria.

Conhecemos os sentidos que escondem as imagens das coisas em nés. E 0 motivo
de ndo haver confusédo entre elas, mesmo estando “no escuro poder distinguir o
preto do branco.” (AGOSTINHO, 2006, p. 225) se deve ao fato de ali entrarem
isoladamente por cada porta correspondente. Contudo, “ndo séo os préprios objetos
que estdo aqui, mas “imagens”. (No interior da representacdo sou capaz de fazer
distingbes.” (HEIDEGGER, 2010, p. 166).

E certo também que ndo apenas tais objetualidades sensiveis estdo na memoria,
mas também as perguntas das ciéncias, “tudo o que é aprendido nas artes liberais.
[...] Estes conhecimentos serdo como que retirados de um lugar que nao é lugar.”
(AGOSTINHO, 2006, p. 227), porque ali ndo estdo mais as imagens conosco, ali
estdo a proépria realidade. Desta feita, “quando ouco: ha trés tipos de pergunta, isto
€, se algo existe, que é e como é. “ (HEIDEGGER, 2010, p. 160), ndo conservo nada
além do que os sons das palavras. O som, ainda que desapareca, antes é levado e

conservado na memoaria. Mas néao é a proposicao que fica retida ali.
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Quando o hiponense nos avisa que agora temos na memoria a propria realidade,
isso se deve ao fato de que, como explica Heidegger “n&o recebi a coisa mesma, [...]
nao o vi em algum lugar fora da consciéncia, e ndo tenho uma figura, [...], mas o
préprio sentido.” (HEIDEGGER, 2010, p. 166). Mas, por onde entraram na memoria
se nao passaram pelas portas dos sentidos? A resposta de Agostinho para tal
questao é: “Ignoro-0”. (AGOSTINHO, 2006, p. 228)

Podemos ver a complexidade da memodria que “possui razdes numéricas e leis
espaciais (objetos matematicos). Nao sao coloridos, nem emitem sons, nem
oferecem nenhuma outra feicdo efetivamente sensivel.” (HEIDEGGER, 2010, p.
166). Entdo, parece-nos que ali ja sempre possuimos algo téo retirado e escondido
num lugar secreto, algo que € do homem, mas que ele ndo pode atingir. Como
compreendemos coisas ou podemos apontar e dizer: “Entendemos finalmente
determinado assunto” se ali ele ja ndo estivesse? Assim como ja nos perguntamos:
“‘como podemos apontar para determinado objeto e dizer: “é este!” se ele ja nao

fosse para nés conhecido?”*

Portanto, caminhamos como dissemos acima, numa mesma questao: o procurar que
vai do exterior ao interior para um encontrar de “dentro para fora”, porque é ali, no
interior - mesmo que nao seja possivel ao homem compreender tais mistérios -, é ali
gue se da, num lancar-se em direcdo a algo, na experiéncia factica da vida, o

encontro com Deus, vida de sua vida, a Felicidade.

Da mesma maneira ali também, no mais profundo da memdria, “encontro a mim
mesmo, se recordo as acles que fiz, o seu tempo e até os sentimentos que me
dominavam ao pratica-la.” (AGOSTINHO, 2006, p. 226). Assim, o homem

experimenta a si e acontece na experiéncia da meméria*®. E neste ponto que

%> Nesse sentido, em sua obra intitulada a Trindade, Agostinho nos conta o que, por exemplo, ocorre
guando olhamos determinado objeto e o reconhecemos como nosso. Aqui ndo é o objeto que nos fala
de si mesmo e “sim a memoria que informa o olhar da alma” (Cof. Trind. XI, 8,15). Tudo existe na
memdria antes de pensarmos em algo. Assim é com a dracma perdida que ja estava em algum lugar
determinado antes de ser percebida para que a visao a produzisse. “Quando nela se pensa, a forma
conservada na memoéria reproduz-se no olhar do que pensa.” (idem)

“® Podemos destacar certa dificuldade em relacdo ao si mesmo, ou melhor, em relacdo ao ter-a-si
mesmo na memoria. “O ser da vida €& assim identificado com a compreensdo de uma
incompreensibilidade em relacdo a si mesmo, com o enigma do ter-a-si, como nota Heidegger de
forma sutil, comentando o que Agostinho escreve a respeito da experiéncia ontologicamente
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queremos chamar a atencdo para o que antes j4 apontamos no que diz respeito a
caminhada agostiniana em busca de Deus.

Todos os passos dados até agora foram iniciados pela pergunta lancada pelo autor:
“Quem ¢é Deus?”. Sabemos que para encontrar a resposta Agostinho interroga as
criaturas e, em seguida, se dirige a si mesmo. Em sua busca por Deus quer entao
ultrapassar todas as forcas e assim chega ao grande mistério da memoria. Para
entender a memoaria € preciso primeiro interrogar as imagens dos objetos sensiveis.
Tais imagens, sabemos que estdo na memdria, pois ela as conservou para depois
recordar. Mas, ndo podemos aceitar que a memoria seja simplesmente um capturar

de todas essas imagens, um apreender empirico apenas.

Fica evidente que se somos capazes de fechar os olhos e na escuridéo e distinguir o
preto do branco ou ainda poder cantar uma musica com a boca fechada, isso se da
porque a memoria pode captar diferentes conteddos, porque esse secreto
receptaculo, como nos diz Agostinho na Trindade, € criativo. Aqui Heidegger
identificou um problema na memoéria agostiniana que em certo sentido distanciava-
se do “primado relacional da fenomenologia de Heidegger.” (DIAS, 2011, p. 53).
Segundo o pensador aleméo, parecia Agostinho, como toda sua exposicdo, querer

dispor as sensacdes em categorias, esquecendo sua originalidade.

Uma jornada, ndo totalmente nova, se inicia. Tal como fizera em sua busca por
Deus, assim também para entender os segredos da memoéria, o autor das
Confissdes traca um caminho que primeiro interroga os objetos sensiveis. E quando
dissemos que ndo se trata de uma nova caminhada, o motivo esta no fato de que
nossa jornada continua sendo um procurar indo em direcdo ao que é préprio do
homem, vivendo sua vida faticamente aberto a todas as possibilidades e incertezas,

e um encontrar que se realiza nele mesmo.*’.

inexplicavel que todos nds fazemos, quando presentificamos os afetos conservados na memaria, mas
em uma situagéo afetivamente mudada em relacdo ao passado (como quando, por exemplo, torna-se
presente, com alegria, uma tristeza passada).” (ESPOSITO, 2010, p. 28). Heidegger deixa claro que
aqui estd em questdo o fato do ter-a-si como “autopossessao, na memoria e também enquanto
memoria”, ser a posse do que ndo se pode possuir, como nos diz também o comentador acima
citado. Isto é para Heidegger um “enigma de atuagéo”, o que aqui ndo iremos aprofundar.

*" A caminhada agostiniana em busca da verdadeira Verdade, da Felicidade, de Deus acontece
primeiro, como ja dissemos, passando inicialmente pelo mundo sensivel, pelas criaturas, prova de
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A memoria agostiniana esta reservada a fungéo de guardar as imagens dos objetos.
Torna-se, assim, representante destes e cabe a ela iluminar o intelecto, mas acima
de tudo, a memodria é o fundamento do préprio homem, porque ali esta a
possibilidade da relacdo entre o homem e Deus, o mais profundo da existéncia do
ser. Podemos afirmar, sem colocar davidas, que a trajetéria agostiniana que se inicia
na busca por Deus e que segue em direcao a resposta sobre o si mesmo do homem

€ também uma caminhada para se conhecer a memoria.

Em sua primeira exposi¢cdo do conteudo da memoria, Agostinho nos apresenta um
contetido fruto das sensacdes e da percepcdo®®. Lemos em Heidegger “Memoria
ndo de modo existencial radical, porém grego, na ordem do contetdo; nao como “foi”
com ele e “¢” num “era”, mas de maneira desligada, o que esta presente aqui como
tal [...]” (HEIDEGGER, 2010, p. 233). O comentario heideggeriano quer expor um
“‘modo de efectuagédo que nao é radicalmente existencial [...] os diversos contetdos
da memodria existem nela a maneira de um 'ser degradado'. [...]” (MARTINS, 2002,
p.391). Quer aqui o filosofo alemao revelar também a influéncia de Platdo,

Aristételes e Plotino na concepcao agostiniana da meméria™®®.

que o homem, segundo o autor das Confissdes, procura a Deus do lado de fora enquanto Ele esta no
seu interior. Esta jornada se da entdo do exterior ao interior. No entanto, se apenas podemos
conhecer a Deus e chegar até Ele quando encontramos a nés mesmos, ha bela expressao dos
Soliléquios (Cf. Sol. Il, 1) que resume toda a filosofia de Agostinho quando diz: “Que me conheca a
mim, que te conhecga a Ti, Deus,” entdo significa que esse encontrar a verdade se da no interior, e
quando dissemos “de dentro para fora” é porque somente ap0s encontrar a verdadeira Verdade
podemos verdadeiramente ver o mundo exterior, ou seja, no interior encontramos uma verdade que
torna todas as outras coisas verdadeiras.

“8 podemos conferir tal exposicdo no livro X das Confissdes, no capitulo VIII, §2.

* O que é meméria? Podemos pensar em dois sentidos: 1) conservacgdo de tudo o que conhecemos
no passado e, sendo passado, ndo estdo mais a vista e por isso chamamos Meméria Retentiva; 2)
possibilidade de evocar, quando for necessario, algo vivido no passado, para 0 presente: damos o
nome de recordacdo. A essas duas concepgdes, Platdo chamou “conservagdo de sensagado” e
reminiscéncia, respectivamente. Aristételes também pensou em tais termos e para ele na recordacao
€ preciso haver uma deducédo (deduzir ter visto ou ouvido algo). Isso sé é permitido aos homens, os
Unicos que podem se langar na dire¢cdo de uma busca, fazer escolhas. O que ndo ocorre na retentiva.
Tais consideragBes ndo foram téo diferentes nos pensadores posteriores, que ndo deixaram de
pensar na memaria como retentiva ou “conservagao” e recordacgéo. Plotino, por exemplo, considerava
o corpo como obstaculo, apresentando a “persisténcia da conservacao”. (Cf. Enn. IV, 3, 26). Da
mesma maneira, Agostinho ao pensar a memoéria como o “ventre da alma”, o grande receptaculo (Cf,
Conf. X, 14), também nao deixa de apresentar a memoria retentiva ou de conservagdo que lemos nos
antigos. Afinal, a memdria agostiniana, do mesmo modo, passa a ser representante dos sentidos ao
guardar as imagens do mundo sensivel. E possivel observar que Heidegger também identificou tal
heranca em Agostinho, como veremos mais adiante. Destaco que para alguns conceitos citados
acima, podem-se verificar as observacdes feitas por Nicola Abbagnano e José Ferrater Mora.
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Ao contrario de todas as concepc¢des que trazem a memadria como essencialmente
sensivel, Heidegger nos aponta uma memoaria onde se diz “esta presente aqui como
tal, para onde se lanca e que lugar lhe corresponde”. (HEIDEGGER, 2010, p. 233).
Esse grande receptaculo nédo dispbe sensacbes como que em categorias,
arrumando-as e caindo no perigo de perder a originalidade, como pensou o proprio
Heidegger a respeito da maneira com que Agostinho descreve os conteudos da
memoria. Contudo € preciso considerar que Agostinho avanca em direcdo a um
“olhar” fenomenoldgico, e isso esta na forma como ele atinge os fenbmenos da vida

e no como se relaciona com eles.

A memodria ndo é apenas um depoésito de sensacdes ou simples recordacdo do
passado. A memaria coloca 0 homem diante de sua propria existéncia, naquilo que
abre todas as possibilidades revelando ao homem nédo apenas as coisas passadas e
a capacidade de evoca-las, mas também no que pde diante de cada um a sua
propria realidade, colocando o homem sempre “diante de”. E sempre possibilidade e
no seu agir criador a memoaria faz com que o homem viva naquilo que se atualiza

incessantemente, no que tem diante de si presente todas as coisas™.

Nela reside o ponto de contato do homem consigo mesmo e com Deus. E nesse
grande palacio que tudo o que é do homem esta, mas que nunca sera atingido por
completo. E para 14 que caminhamos quando nos voltamos ao estudo do que
Heidegger indicou como direcdo para memoria, a saber: o motivo do confiteri, o
saber de si mesmo, a objetualidade de Deus e a esséncia da alma®'. Nossa jornada

ultrapassou o “exterior ao interior” e comeca a ser de “dentro para fora”

* A meméria enquanto aquilo que torna presente todas as coisas ao homem faz com que
reformulemos aqui a no¢do de passado, presente e futuro. Assim também pensou Agostinho ao
refazer tal triade no Livro XI de suas ConfissGes. Quando trazemos algo passado a memoria, fica
claro que ndo é no passado que estdo, mas naquilo que a evocamos, se torna presente. Se forem
coisas futuras, santo Agostinho nos diz que ainda |4 ndo estdo, mas s6 podemos também predizer o
futuro, a exemplo da aurora (Cf. Conf. Xl, 18) nas coisas que vemos nho presente. Assim, o bispo de
Hipona esclarece que ndo podemos dizer nada sobre o passado-presente-futuro porque ndo existem.
O que existem sao o presente do passado, o presente do presente e o presente do futuro. “Existem,
pois, trés tempos: lembrancga presente das coisas passadas, visdo presente das coisas presentes e
esperanca presente das coisas futuras. Sendo assim, a memoéria ao evocar 0 que quer que seja,
Elresentifi_ca etornaa e>_<isténcia humana um “sempre _estar_diante” daquilo que Ihe esté_ presente.

O motivo da confiteri, 0 saber de si mesmo, a objetualidade de Deus e a esséncia da alma séo
também tépicos de nosso segundo capitulo. Foram assim dispostos, anteriormente ao terceiro
capitulo, porque para que nos voltdssemos para o tema da memoéria era preciso que entendéssemos
0 caminho que leva até esse grande receptaculo. A tal percurso a professora Maria Manuela Martins
nos revela ter Heidegger desenvolvido quatro motivos essenciais da meméria. Aqui compreendemos
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3.2 O DISCERE E OS ATOS TEORICOS

A memoria recorremos quando queremos ver toda a nossa vida, por ela recordamos,
seja sensivel ou ndo sensivel. Nela conhecemos imagens dos objetos e também
aquilo que ali estd sem ter entrado por nenhuma porta dos sentidos. Por meio dela

podemos conhecer, ordenar o que estava confuso.

Tudo o que dissemos acima s6 foi possivel pela memoéria. No entanto, devemos
concordar que ndo estamos falando aqui de simples captacdo de informacéao.
Sabemos, como ja foi dito, que a memoria ultrapassa tudo isso. Passa a ser um

processo também de criacdo do préprio homem.

Agostinho nos apresenta facilmente que algumas imagens de objetos estdo na
memoria, pois ali entraram pelos sentidos, mas ndo deixam de ser apenas imagens.
A guestdo que surge aqui diz respeito a lembranca dos objetos sensiveis e no como
sao apreendidos pelo homem. No entanto, isso mudo quando falamos de objetos
nao sensiveis, porque aqui ndo podemos explicar nem pretender determinar como

informacdes entram na memoéria. Como acontece, portanto, nos atos tedricos?

Ndo estamos mais falando de imagens de objetos, uma vez que, fica impossivel
para um homem que escreve, por exemplo, ndo estar na posse do préprio conteudo.
E aquele que discursa? O conteudo do qual falamos agora ndo possui um
representante. Para que possamos escrever agora devemos possuir o conteldo
mesmo, ndo uma imagem. O que temos entdo, no conhecimento tedrico, € um
“conhecimento sem corpo.” (AGOSTINHO, 2006, p. 230).

“‘Sem imagens vemos em nosso interior, tais como sdao em si mesmas.”
(AGOSTINHO, 2006, p. 228), e agora nos deparamos com conhecimentos que se

nao entraram por nenhuma porta dos sentidos, parecem que ali sempre estiveram,

ser uma caminhada sobre os fundamentos da memoria, a diregdo até ela. Isso concebemos porque a
confissdo é o lugar que o homem chega ao si mesmo e onde se depara com a impossibilidade de
tudo compreender. Notemos que essa dificuldade é posta diante da complexidade da meméria que
contém tudo o que é do homem, abrindo-o todas as possibilidades, ao passo que também mantém
seus segredos, impedindo ao homem tudo conhecer. Portanto, sdo dire¢des seguidas por Agostinho
gue necessariamente o encaminham & memoria, a saber, a confissdo, a busca por Deus, 0 encontrar
a si mesmo e a esséncia da alma.
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como que “ja em tempos aprendemos e conhecemos estas coisas.” (AGOSTINHO,
2006,p. 229). Todo conhecimento tedrico estd na memoria e sO ali existe, portanto,
Agostinho nos revela que quando buscamos tal conhecimento, precisamos de os
“coligir” (colligenda) de toda dispersdo. Aqui surge o cogitare, que € sempre um
colligere. “[...] “s6 ao ato de coligir (colligere), isto &€, ao ato de juntar (cogere) no
espirito e ndo em qualquer parte, € que propriamente se chama “pensar” (cogitare).”
(AGOSTINHO, 2006, p. 229)

A trajetdria agostiniana na busca por Deus, que € também a busca por si mesmo,
leva 0 homem ao lugar mais secreto onde tudo se realiza: a memoria. Esta, por sua
vez, procura sempre em si mesma, seja na busca pelo objeto perdido cujo caminho
é feito seguindo as imagens dos objetos sensiveis que ali entraram, seja no procurar

em seu interior aquilo que existe em si mesmo e que ali sempre se fez presente.*

Agostinho nos da exemplos de objetos ndo sensiveis que estdo em nossa memoria
nas trés questdes levantadas, “se uma coisa existe (an sit)? Qual a sua natureza
(quid sit)? E qual a sua qualidade (quale sit)?”[...] Escondi na memoria ndo as suas
imagens mas 0s proprios objetos (AGOSTINHO, 2006, p. 228). Agostinho ainda
acrescenta que ha determinadas coisas que “estdo sempre que a mao”
(AGOSTINHO, 2006, p. 230) e esse “estar disponivel determina a maneira como
estas trés formas de conhecimento, o “an sit, quid sit e quale site”, se relacionam
com a memoria.” (MARTINS, 2002, p. 395)

*2 Santo Agostinho nos apresenta uma teoria do conhecimento criando uma separagdo entre o
conhecimento sensivel, aquele que estd em nés pelos sentidos, e o conhecimento das coisas néo-
sensiveis que s6 ao homem é permitido perceber. Aqui o0 autor medieval se aproxima da teoria
platdnica da reminiscéncia ou anamnésis, ou seja, 0 ato de recordar, mas recordar o que ali ja existe,
onde aprender seria um recordar 0 que se viu em outros tempos. Entendendo que Agostinho adotou
em parte a teoria platbnica das ideias, segundo a qual a alma ao encarnar num corpo trazia de outro
mundo as imagens das coisas, podemos perceber que em tal teoria Agostinho viu ali o universo das
ideias divinas que os homens recebem por uma iluminagdo. Dessa forma, os homens recebem o
conhecimento das verdades eternas por uma iluminacdo divina, ou o que para Platdo seria o
conhecimento de verdades inteligiveis. Assim, quando dizemos o que na memodria ja existe, nos
referimos a teoria agostiniana da reminiscéncia em duas direcdes: primeiro o que ja nos é conhecido
guando partimos a procura de algo, pois ndo podemos amar o desconhecido, sendo assim a memoria
busca em si mesma quando procura a imagem certa de determinado objeto que ali entrou pelas
portas dos sentidos. Segundo, o que na memoéria esta, o que conhecemos sem auxilio dos sentidos,
aquilo que existe por si mesmo, o que é ali depositado, para Agostinho, ndo porque a alma trouxe de
outros tempos, mas porque Deus iluminou a mente humana, colocando ali conhecimentos que a alma
utiliza & medida que os recorda.
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Heidegger chamou de ad manum positum est, estar ao alcance da méao o que “esta
disponivel ja ordenado, isso é o consciente, o aprendido.” (HEIDEGGER, 2010,
p.167). Revelando-nos uma memodria que age duplamente: compreendendo-se
enquanto uma realizacdo agora e como uma saber do que ja se realizou, do que
“pelo espirito foi juntado, ja pensado.” (HEIDEGGER, 2010, p. 168). O que € posto
ao alcance da mao significa para Heidegger “o acto tedrico do conhecimento; ele
nao € uma simples visao tedrica, mas um conhecimento acompanhado do agir.”
(MARTINS, 2002, p. 396).

3.3 OS AFETOS E SEUS MODOS DE DAR-SE

Na memoria tudo estd presente. Nela ndo encontramos apenas as imagens das
coisas, 0s objetos inteligiveis e as regras mateméaticas, mas também todas as
afeicbes da alma, isso porque na memoaria ndo esta apenas a lembranca do que se
realizou, como realizou ou em gque lugar e tempo. Ali também estdo “os afetos da
minha alma [...]” (AGOSTINHO, 2006, p. 230)

Agostinho de Hipona nos diz que os afetos da alma estdo na memodria, mas de
maneira diferente que os sente a propria alma quando os experimenta. Fica claro
gue o hiponense ja nos langa para uma questado futura, uma vez que, se os afetos
estdo na memoria, esta diretamente esta ligada a existéncia humana, ndo apenas ao

conhecimento, ao recordar, mas também a felicidade, a alegria do homem.

Agostinho apresenta as diferengcas entre “A maneira pela qual as afeccbes sao
possuidas na memoria” e como sdo “possuidas na experiéncia atual, cum patitur eas
[quando ela as padece]’. (HEIDEGGER, 2010. P.168). A memoria que a tudo retém,
lemra também de sua propria atividade e ali guarda os afetos. Todavia, ndo haveria
de ser recordada a alegria como a sentiu a alma no momento em que a
experimentou. Desta feita, “Agostinho distingue a «maneira» de ser dos afectos
enguanto modos de sentir e como 0 espirito 0s possui, N0 momento em que ele os
sente, e os afectos enquanto estrutura afectiva existencial e ontologica.” (MARTINS,

2002, p. 398) Essa “maneira”, Heidegger nos diz ser a esséncia da memoria.
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Agostinho de Hipona nos fala sobre tal “maneira” pela qual a memodria se recorda,

ndo como a alma sentiu, mas segundo sua proépria forca,

Encerro também na memodria os afetos da minha alma, ndo da maneira
como os sente a prépria alma quando os experimenta, ma de outra forma
muito diferente, segundo o exige a forca da memoria.[...] Sendo assim, por
gue sera que, ao evocar com alegria as minhas tristezas passadas, a alma
contém alegria, e a memodria a tristeza, de modo que a minha alma se
regozija com a alegria que em si tem, e a memoéria ndo se entristece com a
tristeza que em si possui? [...] (AGOSTINHO, 2006, p. 231)

Para Agostinho os afetos sdo perturbationes animi®®, sdo para ele o desejo, a
alegria, o medo e a tristeza. Sendo a memoria uma grande poténcia, nela esta o que
€ percebido pelos sentidos, tudo o que € pensado (cogitare), as coisas recordadas,
os afetos e tudo o que foi assim afetado. E ha meméria que estdo os afetos da alma.
“Mas os afectos séo distintos da memodria, concebida esta, como ser-afectado. Os
afectos sdo as impressdes sensitivas que o espirito sente no momento presente.”
(MARTINS, 2002, p. 399)

Reparei que me apoio na memoéria quando afirmo que sdo quatro as
perturbacbes da alma: o desejo, a alegria, 0 medo e a tristeza. Qualquer
gue seja o raciocinio que possa fazer, dividindo cada uma delas pelas
espécies dos seus géneros e definindo-as, ai encontro que dizer e declaro-o
depois. Mas ndo me altero com nenhuma daquelas perturba¢des, quando
as relembro com a memoria. Ainda antes de eu as recordar e revolver, ja la
estavam. Por isso consegui, mediante a lembranga, arrancé-las dali. [...]
Quem de nds falaria voluntariamente da tristeza e do temor, se fossemos a
entristecer-nos e a temer, sempre que falamos da tristeza e do temor?
Contudo, ndo os trariamos a conversa se ndo encontrdssemos na nossa
memodria, ndo s6 os sons destas palavras conforme as imagens gravadas
em noés pelos sentimentos corporais, mas também a nocao desses mesmos
sentimentos. As no¢fes ndo as alcangamos por nenhuma porta da carne,
mas foi 0 espirito que, pela experiéncia das proprias emocgdes, as sentiu e
confiou a memoria; ou entdo foi a prépria memoria que as reteve sem que
ninguém as entregasse a ela. (AGOSTINHO, 2006, p. 232)

“‘Nao ha duvida que a memoria € como o ventre da alma.” (AGOSTINHO, 2006, p.
231). O autor das Confissdes nos apresenta tal metafora para nos mostrar como
aquilo que vivenciamos é modificado pela memdéria. “Quando tais emocdes se
confiam a memoaria, podem ali encerrar-se depois de terem passado, por assim
dizer, para esse estbmago; mas nao podem ter sabor. [...]” (AGOSTINHO, 2006, p.

231).

B A expressdo perturbacdes da alma também fora assim usada por Cicero em Tusculanas, 1V, 6.
Para o autor romano as perturbagfes e as doencgas do &nimo em Tusculanas dizem respeito a saude
do animo, o que ja poderiamos dizer que para ele, a saide do animo é a virtude, ou como ele mesmo
nos diz, sementes inatas que quando podem crescer nos levam a beatitude. (Cf. Tusc, lll, 2, 266)
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Eis aqui esta o motivo do homem se lembrar, pois ja perderam seu sabor. “Quem de
nés falariamos voluntariamente da tristeza e do temor se féssemos obrigados a
entristecer-nos e a temer? [...]” (AGOSTINHO, 2006, p.232). Heidegger encontrou
aqui “a representacdo de afeccbes que ndo vem condicionada pelo carater das
afeccbOes da situacdo representada.” (HEIDEGGER, 2010, p. 168), ou seja, na
passagem acima citada, o pensador alemao viu o “modo de recordagdo e de
representacdo dos afectos” (MARTINS, 2002, p. 299).

No entanto, o que podemos concluir e chamar a atencdo € para o fato de ser na
memoria o lugar onde o homem esta presente a si mesmo (Mihi praesto sum). E ali
onde “eu” tenho alegrias e tristezas, “eu” desejo. “Em ambos os casos: “eu”.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 168). Estd o homem presente a si mesmo e aqui nao ficam
davidas de que para Heidegger a memodria ndo esta reservada a funcao apenas de
recordar, mas a ela pertencem todos os atos intencionais®®. A forca da memoria
retratada pelo hiponense é sem duvida essa forga essencial do homem: o “eu

mesmo”.

3.4 A MEMORIA E O ESQUECIMENTO

Falamos que na memodria estdo os afetos da alma, mas de maneira diferente de
guando esta os sentiu. Sabemos que a memoria guarda as imagens das coisas e
gue tudo o que ali entrou sem auxilio dos sentidos. No entanto, Agostinho nos lanca
outra indagacao: “Quem podera facilmente explicar se esta recordagdo se produz
por meio de imagens ou ndao?” (AGOSTINHO, 2006, p. 232)

Se recordamos algo, por exemplo, uma pedra ou o0 sol. Se ndo temos tais objetos

diante da vista, podemos afirmar que na memoria entraram pela devida porta dos

> Atos intencionais ou na linguagem Husserliana vivencias intencionais. Neste sentido nos diz a
autora Maria Manoela Martins Brito: “Os afectos s&o as vivencias intencionais da fenomenologia
noematica, tal como o descreve Husserl [...]. A estas vivencias intencionais correspondem o0s
correlatos intencionais que nds podemos qualificar, em linguagem agostiniana, as imagens
representadas e gravadas na memodria destes actos intencionais.” (MARTINS, 2002, p. 401). Para
uma breve exposicdo, podemos dizer que Husserl, ao herdar de Brentano o termo intencionalidade,
trouxe tal definicdo ao estudo da consciéncia, uma vez que todas as vivéncias se ddo na e pela
consciéncia. Esta sendo sempre consciéncia de algo.
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sentidos e o que ali estdo sdo imagens. Mas, 0 que acontece quando evocamos
uma dor? E certo que se ndo sente o0 homem a dor, ela ndo esta presente, mas se
sua imagem ali ndo estivesse, como distinguir a dor do prazer? “Aqui ja tenho
presente o proprio objeto.” (AGOSTINHO, 2006, p. 232)

E quando pronunciamos a palavra memoria? De onde temos uma imagem da
memoria? Sera de si mesma? Fica evidente que o hiponense aqui ja nos prepara
para algo que é oposto a memdria: o esquecimento. “Esta ela presente a si mesma,

pela sua imagem, e ndo por si prépria?” (AGOSTINHO, 2006, p. 233)

“O que é o esquecimento sendo a privagcdo da memoéria?” (AGOSTINHO, 2006, p.
233). Sendo o esquecimento este ndo estar presente, como podemos falar que se
lembra a memoria de ter-se esquecido de algo? Como podemos recordar algo ja
esquecido? Ora, a resposta de Agostinho estd em colocar o esquecimento na
memoria. O homem retém na memoria tudo o que se lembra, lembrando-se do
esquecimento, logo, a memoria o retém. “Sua presenca faz com que ndo o
esquecamos [...]” (AGOSTINHO, 2006, p. 233).

Todavia, nos parece estranha a presenca do esquecimento. De fato, Agostinho nos
revela que tal presenca ndo permite que nos esquecamos do esguecimento, mas

nos torna esquecidos. Como isso se da?

“No se devera concluir que o esquecimento, quando o recordamos, esta
presente na memoria, ndo por si mesmo, mas por uma imagem sua? De
fato, se ele estivesse presente por si mesmo, faria com que nédo o
lembrassemos, mas o esquecéssemos.” (AGOSTINHO, 2006, p. 233)

Recordamos-nos entdo do esquecimento, mas € sabido que o recordar esta também
presente na memoria, ndo apenas a lembranca do esquecimento, mas a lembranca
da prépria memoria. Agostinho nos apresenta agora a presenca da lembranca da
mem©éria que ao lembrar-se de si, estd presente a si mesma e isso alcanca por si
mesma. Ao lembrar-se do esquecimento, a memoria se faz presente e torna também
0 esquecimento presente (praesto est). Aqui surge um problema que coloca tudo o
gue dissemos acima em questdo ou, a0 menos, embaraca-nos as ideias. Se o

esquecimento € auséncia de memaria, como nos conta o autor medieval, como pode
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ele estar presente na memoria e ainda estar presente juntamente com a memoria?
Ambos se fazem presentes? E como recordar algo ja esquecido ou que ndo se tem

noticia?

A resposta pode ser encontrada numa lembranca do esquecimento, um
esquecimento que € conhecido, reconhecido, permitindo que Agostinho diga:
“‘Quando falo no esquecimento e conhegco o que pronuncio, como poderia
reconhecé-lo, se dele ndo me lembrasse?” (AGOSTINHO, 2006, p. 233). Aqui nao
h& um objeto para ser reconhecido e recordado, nem o som de uma palavra. A

memdéria reconhece seu significado.

No entanto, a pergunta ainda segue, ‘como € entdo, que o0 esquecimento esta
presente na memoéria se, quando esta presente, ndo me posso recordar?”
(AGOSTINHO, 2004, p. 230). A dificuldade criada pelo santo Doutor esta em
compreender o modo como temos a lembranc¢a do esquecimento. Apesar de parecer
uma contradicdo, Agostinho nos revela que o esquecimento, a oblivio, esta
disponivel para o homem, pois se assim ndo fosse, como saberiamos de sua
existéncia? E mesmo quando esquecemos, por exemplo, o nome de alguém,
guando falamos de algo que esquecemos, ndo podemos dizer que nada existe mais
em nossa mente, pois ndo € verdade que recordamos de tal esquecimento? Esta
assim disponivel.

“E se fala agora do “esquecido”, compreendo o que quero dizer. O esquecer

mesmo deve, pois, estar aqui. Quando me represento a oblivio (oblivio: 0

tornar esquecido e o esquecido) esta praesto [disponivel para mim]:

memoria qua meminerim, oblivio quam mimenerim [a memdéria pela qual
recordo, o esquecido que recordo].” (HEIDEGGER, 2010, p. 170)

Apesar de a exposicao agostiniana nos trazer uma ambiguidade aparente, a saber, o
esquecimento enquanto auséncia de memoaria estar presente junto e na memoria,
para Heidegger a memoria e o esquecimento estdo num “modo de execugao” que
correspondem o estar presente e o estar ausente, como formas de apresentacdo. A
guestdo se encontra na presenca da memoria e da oblivio que ndo podem estar
presentes juntas, simultaneamente presentes. Do que resultaria dizer, para

Heidegger, que quando nos recordamos de algo, ndo esta presente o esquecimento,
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“‘a memoédria se da aqui [representacdo] — a oblivio ndo pode se dar aqui.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 171)

A memoria é como um autorreconhecimento, o que podemos chamar de
intencionalidade. Mas, como isso acontece se 0 esquecimento esta presente? O
esquecimento € o ndo-ser-aqui (Nicht-Dasein) e o seu sentido de relacdo esta nesse
“na@o estar presente” (non praesto est). O que Heidegger quer nos revelar € que o
esquecimento, se é lembrado, “n&o é privatio radical da memoria, isto €, possui um
sentido intencional de relacdo.” (HEIDEGGER, 2010, p. 174). Quer dizer, na
consciéncia de ter esquecido, aquilo que foi esquecido ainda “esta ai”, ou seja,
“embora tenhamos perdido algo, ainda o temos de alguma maneira.” (HEIDEGGER,
2010, p. 174).

Na memdria, nessa grande poténcia que “tem ndo sei o qué de horrendo, uma
multiplicidade profunda e infinita.” (AGOSTINHO, 2006, p. 234), o homem se depara
com tudo o que a ele pertence, com aquilo que ele ndo pode atingir por completo, o
si mesmo. Ali também o homem encontra a forca de vida da memoria (tanta vita vis)
que faz com que essa vida seja buscada, assim como reconhece que ndo pode
conhecer tudo sobre si mesmo, “seja como for, [...] € inexplicavel e incompreensivel
[...]” (AGOSTINHO, 2006, p. 234)

Em seu procurar, o homem se lanca numa jornada que comeca no exterior.
Direcionado para o interior, busca por si mesmo, almejando encontrar a Deus. Mas,
o caminho iniciado agora por Agostinho € justamente aquele onde 0s mistérios nao
sdao compreendidos. “Que farei, 6 meu Deus, 6 minha verdadeira Vida? Transporei
essa poténcia que se chama memoria?” (AGOSTINHO, 2006, p. 235).

Mas, “o que significa “procurar?”’[..] que é pois que procuro realmente?”
(HEIDEGGER, 2010, p. 174). Transcendendo todas as for¢as, segue o homem em
seu procurar para encontrar aquilo que ja possui de algum modo. Aqui o homem
caminha num lancar-se em direcao a algo, na busca por Deus que se da, ndo mais
do exterior ao interior, sua jornada ja iniciada. Caminha agora no interior de si

mesmo, transpondo todas as for¢cas. “Passarei, pois, além da propria memoria, para
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poder atingir Aquele que me distingui dos animais e me fez mais sabio do que as
aves do céu. [...]” (AGOSTINHO, 2006, p. 235). Eis sua trajetéria para encontrar algo
qgue todos almejam, pois ali também se conservou a lembranca de uma palavra

conhecida e procurada: a felicidade®. Mas, “como”?

3.5 O “COMO” DO TER DA BEATA VITA

A memoria é para 0 homem uma direcdo a algo, aqui estdo os caminhos que
permitem o seu procurar. Aqui nasce a busca pelo objeto amado e perdido, na
lembranca que nos revela o direcionamento do olhar do homem e o cuidado de si
mesmo. Cuidado (curare) esse que s6 é possivel na procura fundamentada num
amor (amare) que € peso, para onde cada um pende na busca por seu
correspondente. Sendo assim, a memoria € movida no limite de tal amor, naquilo

gue fundamenta o existir humano.

“Passarei, entdo, para além da memoaria para Vos encontrar. Mas onde, 6 Bondade
verdadeira e suavidade segura? [...] Como Vos hei de encontrar [...] Onde? [...].”
(AGOSTINHO, 2006, p. 235). Em sua investigacdo sobre a memdria, Agostinho
deixa levar-se num caminho onde seu olhar agora se dirige aquilo que nunca esta
perdido. Nos limites da memoria 0 hiponense retornard a sua antiga questado: o que
amo quando amo a Deus? Ao indagar sua prépria busca pelo objeto de seu amor, o
bispo de Hipona segue por uma via para encontrar a Deus que inicialmente até
poderiamos dizer assemelhar-se aquele trilhado pela mulher que perdera sua
dracma,

A mulher que perdera a dracma e a procurou com a lanterna ndo a teria

encontrado se dela ndo se lembrasse. Tendo-a depois achado, como
saberia se era aquela, se dela ndo se recordasse ja? Lembro-me de ter

*® Assim como a mulher gue procura sua dracma perdida, ao encontra-la pode reconhecé-la. Fica
assim dito: a procurou e a encontrou. Em sua procura, o homem se depara com variadas coisas,
assim como ao entrar no grande palacio da memoria é preciso afastar as lembrangas intrometidas
para achar a que quer encontrar. Em seu procurar, muitas coisas lhe vem ao encontro, cabe ao
homem afastar todas para encontrar a correspondente, ou como diz Heidegger (Cf.Fen. 9, 172), a
que |he é “justa”. Seu procurar segue numa ordem onde seu encontrar sera aquilo que deve o homem
procurar mesmo e que assim sera encontrado. Contudo, nosso exame orienta-se em outra dire¢do na
busca pela vida feliz, na busca por Deus que em nada se aproxima de um procurar um objeto que se
teve e que se perdeu.
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procurado muitos objetos perdidos, e de os ter encontrado. Sei porque, se
ao procurar algum desses objetos me perguntavam: “E este? Nao sera
talvez aquele?” respondia sempre: “ Nao é&” até aparecer o que buscava.
(AGOSTINHO, 2006, p. 235)

Todavia, a mulher que procurou sua dracma, a encontrou porque se recordou
daquilo que um dia teve e que foi perdido. Nao nos pareceria estranho dizer que na
procura por Deus também o homem d’Ele se recorda, por algum dia ter assim O
esquecido, e por isso 0 procura. Seria correto afirmar que Deus esta na memoria
como toda lembranca ali guardada esta, por isso lembra-se o homem d’Ele? Ora,
Deus néo € um contetdo, um objeto a ser procurado e encontrado. Deus ndo € na
memoria apenas mais um conteddo, nem um conteddo superior. Ndo € somente

uma imagem retida nesse grande receptaculo. Mas, “onde?” pergunta Agostinho.

A questao colocada agora por Agostinho € para nés importante, pois revela também
uma trajetéria: aquela que leva ao si mesmo do homem, aquela que direciona o
homem na estrada sempre rumo a algo, a Deus, a felicidade, mas que acontece
num caminho de retorno: se Deus ndo estd na meméria como um contetdo, onde
iremos procura-Lo? E se assim o for, Deus ndo representa para nds algo que

tivemos e que perdemos. Como encontramos a Deus? Como O reconhecemos?

Muitas perguntas surgem para santo Agostinho. Nao estando Deus para nés como
todas as coisas que estdo em nossa memoria, retornamos a pergunta: se Nosso
procurar se direciona ao objeto amado e perdido, pois ndo procurariamos nem
amariamos o desconhecido, como procuro a Deus e 0 que amo quando O amo?
N&o sendo Deus como uma moeda a ser procurada, Agostinho nos revela, portanto,
gue o procurar a Deus é também o procurar a vida feliz. O que amo quando amo a
Deus? A propria vida e uma vida feliz. “Entdo, como Vos hei de procurar, Senhor?
Quando Vos procuro, meu Deus, busco a vida eterna. Procurar-Vos-ei, para que a
minha alma viva. O meu corpo vive da minha alma e esta vive de V6s.”
(AGOSTINHO, 2006, p. 237)

Se buscar a Deus € seguir na procura pela vida feliz, a questdo colocada por

Agostinho agora muda de foco: ndo mais busco compreender a beata vita, 0 qué,
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mas, na visdo heideggeriana, quer-se agora compreender o como da vida feliz. A

busca por Deus da lugar ndo somente a procura pela beata vita, mas ao seu como.

A pergunta, portanto, a respeito quomodo quaero Deum [do modo pelo qual
devo procurar a Deus] passa a converter-se na pergunta a respeito
guomodo quaero vitam beatam [do modo pelo qual devo procurar a vida
feliz]. (HEIDEGGER, 2010, p. 175)

O hiponense segue sua investigacdo na busca pela compreensao do como procurar
a felicidade, no que consiste e no modo em que a conhecemos. Agostinho quer
também entender como possuimos a vida feliz, como a encontramos, onde a

conhecemos e como a amamos56.

Como procurar entdo a vida feliz? N&do a alcancarei enquanto ndo exclamar:
“Basta, ei-la”. Mas onde poderei dizer estas palavras? Como procurar essas
palavras? Como? Pela lembranca, como se a tivesse esquecido, e como se
agora me recordasse que a esqueci? Pelo desejo de agora travar
conhecimento com uma vida, para mim incognita, ou porque nunca cheguei
a conhecer, ou por que ja a esqueci tdo completamente, que nem sequer
me lembro de a ter esquecido? Entdo, ndo é feliz aquela vida que todos
desejam, sem haver absolutamente ninguém que ndo a queria? Onde a
conheceram para assim a desejarem? Onde a viram para a amarem? Que a
possuimos, é certo. Agora, o0 modo, € que eu ndo sei. (AGOSTINHO,
2006,p. 237)

Agostinho também deseja saber se a vida feliz estd na memodria, pois se nao a
conhecéssemos anteriormente nio a poderiamos amar. E certo que a felicidade n&o

pode ser vista com os olhos para que sua imagem seja guardada na memoria, ou

ainda, ndo lembramos dela como quem se lembra dos numeros.

Quem recorda esta felicidade, recorda-la-a como a cidade de Cartago quem
a viu? Nao, a felicidade ndo é um corpo e por isso ndo se vé com os olhos.
Lembremo-la, como quem lembra os nimeros? Nao, porque a estes, quem
ja os possui, ndo os procura adquirir. Ora, nés, tendo conhecimento da
felicidade, amamo-la. Mas ainda: queremos possui-la, para sermos felizes.
(AGOSTINHO, 2006, p. 238)

Diferente de tudo aquilo que ali na memdéria esta, a beata vita € algo que néao se

pode enquadrar, fixar de modo objetivo, ndo ha nela algo de concreto para que 0s

*® podemos notar aqui que santo Agostinho néo relacionou a felicidade com uma vida de sabedoria
como lemos em seu tratado intitulado A vida feliz, escrito por ocasido de seu aniversario. O que guia
a busca agostiniana, segundo o comentador José Antonio Machado é uma angustia, um interesse por
sua propria vida. Assim, nas duas formas de procurar a vida feliz, a saber, pela lembranca ou pelo
desejo do saber, Agostinho parece seguir pela via que considera o “aprender como um recordar”,
mantendo assim viva a pergunta se algum dia esteve a felicidade presente no homem para que este
pudesse recordar e como alcanca tal objetivo.
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olhos vejam guardando sua imagem na memoria. Nao esta guardada nesse grande
receptaculo de modo que quem ali a esconde nao continue em sua procura. Como a
alcancamos? Como temos a vida feliz? Agostinho nos apresenta a tese de que
todos querem ser felizes, sendo assim esta vida feliz ja deve de todos ser
conhecida, pois, como explicamos uma vez, ndo amariamos o desconhecido. Logo,

pensamos todos: estd assim esta vida presente na memoaria.

O problema se apresenta em saber de que maneira a beata vita estda na memoria,
pois ndo esta como as imagens das coisas sensiveis, nem como 0s numeros, nem
como a eloquéncia que nos outros se observa para aprender. Entdo, como? N&o, a
vida feliz esta no homem, porque é para la que a alma pende, “como uma tendéncia
da alma que age para isso e se dirige para isso.” (MACHADO, 2006, p. 103). E o

“como” encontro a vida feliz me direciona ao que ela é°’.

Digno de observacéo: pelo primado relacional e, respectivamente, pelo
primado do sentido da realizacdo. — 0 que ela é: esta pergunta conduz ao
como ela é obtida. A situagdo de realizacéo, existéncia prépria. — Apropriar-
se do “ter”, de modo que o ter se converta num “ser”. (HEIDEGGER, 2010,
p. 177)

Desta feita, o que se observa é que nao se dirige agora a questao ao “qué” da vida
feliz, mas ao seu “como”, pois todos querem a felicidade, seja em ser soldado ou

ndo. Reside a diferenca na maneira de ser feliz.

Se perguntarmos a dois homens se querem alistar-se no exército, é
possivel que um responda que sim, outro que ndo. Porém, se lhes
perguntarmos se querem ser felizes, ambos dizem logo, sem hesitacéo,
que sim, que o desejam, porgue tanto o que quer ser militar como o0 que
nao quer tém um soé fim em vista: o serem felizes. (AGOSTINHO, 2006, p.
239)

A propria questdo lancada por Agostinho “no que consiste a vida feliz?”, nos
direciona ao “como” da beata vita. Para a pergunta lancada, respostas surgiriam e
uma delas seria pensar que a felicidade significa estar longe da dor e também

procurar a alegria. Assim como quando perguntamos a dois homens se desejam

*" A vida feliz acontece na delectatio. Nesse sentido n&o nos parece ter Agostinho esclarecido. Para
Heidegger, a delectatio possui quatro sentidos: “1) o gozo como relagao; 2) o conteido do gozo; 3) o
gozo em sua atualizagdo e 4) o gozo como fenbmeno [...]".(MACHADO, 2006, p. 104).
Posteriormente, o bispo de Hipona nos esclarece a felicidade como uma deleite ao trazé-la como um
“ gozo na verdade”.
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obter um emprego, um pode nos responder que sim e outro que ndo, mas no que diz
respeito a felicidade, ambos querem obté-la. O que nos esta sendo revelado aqui é
que nao ha um “qué” para a felicidade, a ela ndo esta reservado algo objetivo,
concreto para que o homem aponte como quem aponta para um objeto. A vida feliz
nao pode estar nas coisas, pois a exemplo dos dois homens acima citados, bastaria

gue todos tivessem um emprego para que fossem felizes.

Eis a grande questdo lancada: o que ha no mundo ndo pode trazer a verdadeira
Felicidade, no entanto, o procurar do homem €é uma caminhada trilhada nas
tribulagbes do mundo. A busca pela vida feliz € uma busca realizada dentro do
mundo, a diferenga esta em “como” 0 homem se relaciona com as coisas do mundo,
ou seja, em “como” e para onde seu olhar se direciona numa “vida cristd que se
encontra no meio do mundo porque esse € o lugar, o lugar em que Deus quis
coloca-l0°%.” (PORTILLO, 2000, p. 17) N&o esta aqui em jogo o “qué”, mas o “como”
do ter a vida feliz numa vida cristd como a do bispo hiponense. Santo Agostinho
qguer encher-se de Deus aqui, ser aqui feliz nessa Verdade. O que nos chama
atencdo é que Agostinho se coloca diante da vida mesma, com todas as suas
possibilidades para procurar e encontrar a beata vita numa vida cristd onde se fala

de Deus e com Deus, sem descanso e sem cansago.

Se, como dito acima, a felicidade nédo pode estar guardada na memdéria como algo
que vimos e ali depositamos ndo podemos entdo afirmar que ser feliz é recordar a
alegria do passado. Mas, ndo querem todos também possuir a alegria? Deste modo,
a beata vita seria um recordar “a alegria passada, mesmo quando estou triste e
penso na felicidade, quando me encontro desolado.” (AGOSTINHO, 2006, p. 238-
239). O problema mora no fato de que a alegria nos leva a um alegrar-se sempre

com alguma coisa, colocando-nos na direcdo de um momento guardado na

B A procura pela vida feliz se realiza no mundo, na vida do homem, esta vida aqui e agora. Neste
sentido também podemos dizer que, alcancar a felicidade no meio do mundo também nos impde a
obrigagao com o outro. Aqui novamente retornamos a questao “confessar-me aos homens?” que para
Agostinho representa uma responsabilidade do confessar ndo sé diante de Deus e o louvor a Ele,
mas também diante dos homens. O que nas palavras de S&o Gregorio Magno (Cf. VI, 6), leriamos:
“Quando descobris que alguma coisa vos foi de proveito, procurai atrair os outros. Tendes, pois, que
desejar que haja outros que vos acompanhe pelos caminhos do Senhor. [...] Aplicai ao campo
espiritual este costume terreno e, quando fordes a Deus, ndo o facais sozinho.” Do mesmo modo,
Heidegger vé em Agostinho uma vida que exige um direcionamento onde o homem, rodeado por
possibilidades e quedas, deve decidir no mundo que o cerca, com 0 outro e consigo mesmo.
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mem©ria, ou seja, um conteudo objetivo que ndo pode se aproximar daquilo que
procuramos, pois 0 que procuramos nao pode fixar-se ou prender-se numa moldura,

€ algo assim sem fim.

Esta a vida feliz “no modo de ser da alegria?” (HEIDEGGER, 2010, p. 178). Nao,
pois procuramos e amamos a beata vita na prépria vida, na vida do homem, no si
mesmo. Todos os homens s&o homens, vivem e querem ser felizes®. Sendo assim,
se 0 que amo quando amo a Deus € a propria vida feliz e se é nessa direcado que
caminhamos, “Beata vita= vera beata vita = veritas = Deus.” (HEIDEGGER, 2010, p.
175), logo, querer a felicidade é viver em direcdo a Deus, numa busca que se da na
propria vida do homem, no si mesmo, entdo o caminho da beata vita s6 pode ser
essa “exigéncia da chamada que o Mestre colocou na alma de todos.” (ESCRIVA, p.
29).

A grande diferenca estd na direcdo na qual o homem olha, ou ainda, para
lembrarmos nosso segundo capitulo intitulado “Agostinho e o encontro com Deus”,
mais precisamente quando falamos sobre o “saber de si mesmo”, a diferenga esta
na pergunta langada a si mesmo: o que importa amar? N&o é o amor o peso do
homem? Sendo a procura iniciada numa relacdo de afeto, no que amo aquilo que
busco, parece-nos entdo que o diferencial esta desde o primeiro passo do procurar.
E nessa vida vivida facticamente, em suas possibilidades, aflicdes e perturbacdes
gque o homem se torna aberto para algo e, como nos conta Heidegger, nessa
procura, naquilo que sabe o homem o que busca e sabe que ama a Deus é possivel

encontrar a verdadeira Vida.

% Viver é j& estar aberto para a vida feliz. Mas isso n&o significa dizer que todos os homens s&o
felizes. O que sabemos é que todos querem possuir a felicidade e todos a reconhecem, todos sabem
do que se fala ao se pronunciar as palavras beata vita. O préprio viver revela-nos o reconhecer a
felicidade. E interessante notar que se de vita ndo se pode dizer o mesmo que de beata vita, parece-
nos, pois, que a expressao beata vem para nos revelar um caminho, da-nos uma direcdo. Assim,
beata serve-nos como uma indicacdo do caminho a seguir, aquilo que nos da uma direcdo, um
anuncio. Neste sentido, Beata vita, se mostra como indicagédo formal como vimos em nosso primeiro
capitulo. Esse caminho é um viver em direcdo a Deus, onde se faz um retorno e somente assim
poderia ser, pois aquele que a tudo quer confessar, ndo pode escolher outros caminhos para seguir,
caminhos alternativos. Existe apenas um caminho, uma dire¢cdo. Nesta orientacdo, quando ha a
queda, é na mesma estrada que ele permanece, fazendo o caminho de volta, refazendo sua vida com
os olhos fixos em Deus.
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O bispo de Hipona nos apresenta também, no que diz respeito a alegria, a existéncia
de “alegrias”, sendo que ha uma alegria que esta reservada aqueles que
verdadeiramente seguem a Deus. Agostinho assim primeiro nos revela, “Longe de
mim, Senhor, longe do coracdo deste Vosso servo que se confessa a Vés, o julgar
ser feliz, seja com qualquer alegria. H4 uma alegria que néo é concedida aos impios
[..]” (AGOSTINHO. 2006, p. 239). Nao seria dificil aqui poder afirmar que o
hiponense parece reconhecer a existéncia de modos de vida diferentes, ou melhor,
de escolhas diferentes e que tais decisdes na vida de um homem levam a um viver

que pode n&o ser o mais apropriado.

Agostinho ao revelar a frase “seja com qualquer alegria” ou ainda que todos querem
ser felizes existindo diferenca apenas no “como” busco a vida feliz, parece querer
também nos revelar que aqui habita uma hierarquia de maneiras de se viver,
havendo superioridade e inferioridade no “como” procurar a felicidade de cada
homem. Este querer é algo certo, “resulta evidente no caso extremo de que alguém
queira, ao contrario do que o outro quer.” (HEIDEGGER, 2010, p. 179). Nos homens
vive um querer a felicidade que apenas se diferencia em seu “como” ser feliz, cada

um encontrando aquilo que tanto almeja.

Sentimos, porém, algo de problematico, uma vez que segue a vida do homem num
caminhar de decisdo, embora, exista nesse caminho algo que ndo estd no ambito da
escolha humana, que se impde e esta € a direcdo para a verdadeira Felicidade. Para
onde dirige seu olhar? Nao deve ser a busca do homem um caminhar em direcéo a
Deus? O homem pode perder-se e deixar levar-se por caminhos tortuosos, como
nos confessa Agostinho sobre sua propria vida e isso, perguntamos, ndo resulta das
proprias escolhas do homem? Sim, e para lembrarmos o que nos deixou Agostinho
em sua grande obra intitulada Sobre o Livre-Arbitrio, ndo é a origem do mal o proprio

livre-arbitrio da vontade do ser humano?®® E mais uma vez responderiamos: sim!

% Na tentativa de responder ao problema do mal, Agostinho quer demonstrar que Deus n&o pode ser
o criador do mesmo. O pensador assim ndo concebe o bem como criador do mal. Em sua recebida
influéncia platdnica, o mal ndo € um ser, mas o0 exato oposto, é auséncia e auséncia de bem. Assim
em sua obra Sobre o livre-arbitrio, o bispo estabelece um didlogo com Evddio onde tenta explicar-lhe
a origem do mal que esta no livre-arbitrio que foi ao homem concedido por Deus. Sendo 0 homem o
Unico ser capaz da liberdade, vontade e do conhecimento tende a escolher o caminho tortuoso por
estar manchado pelo pecado original. Mas, Deus ndo € autor do mal, criou o livre-arbitrio, um bem
dado ao homem para que fizesse o que é certo, para ser reto e bom.
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N&o é conhecido de todos, como nos contou Cicero, que a vontade humana € um
mal maior que a fortuna? No entanto, quando falamos aqui que ha as escolhas
humanas, ou seja, que Deus fez o homem livre, falamos do livre-arbitrio concedido
para que se vivesse de forma reta. Ora, ndo ha vida feliz se ndo for num anico
caminho a ser trilhado, “A vida feliz consiste em nos alegrarmos em Vés, de Vos e
por Vos. Eis a vida feliz, e ndo ha outra.” (AGOSTINHO, 2006, p. 240)

Somente um caminho: eis a vida feliz. Nao estariamos falando de uma busca
objetiva? Verdadeiramente feliz ndo pode ser cada um a sua maneira, pois seria iSso
uma poder perder-se nessa “maneira” do homem, uma vez que a vida exige o falar
“Sim, sim; N&o, nado; porque o que passa disto &€ de procedéncia maligna.”
(MATEUS, 5:14). Havendo a diferenga no “como” procurar a felicidade, fica
inicialmente estranho pensar que havendo tal diferenca seja possivel encontrar a
beata vita se seu olhar direcionado esta para o que nao € digno de ser amado, uma

vez que sO ha um unico caminho, embora existam muitos “comos”.

Heidegger nos diz que “embora alguns a alcancem de uma maneira e outros de
outra [...]” (HEIDEGGER, 2010, p. 179), 0 que ndo pode nao soar estranho, visto que
“‘de uma maneira ou de outra” pode o homem perder-se nessas ‘maneiras”, pois
nem todo “viver” pode servir de exemplo. No entanto, o que Heidegger nos conta é
que o “gozo é o fim unico e todos aspiram a vida feliz e chamam ao mesmo gozo
vida feliz.” (HEIDEGGER, 2010, p. 170). O que se segue é que 0s motivos facticos
concretos iniciais de cada um podem ser opostos, mas todo homem se dirige para
um unico lugar: a via feliz. “Todos querem possuir o gozo, € decisivo!”
(HEIDEGGER, p. 179).

Quando falamos da existéncia de varias maneiras de procurar a vida feliz,
entendemos que o importante € “como” o homem segue nesse caminhar, assim
‘como” se relaciona com as coisas, que ndo sao nem boas nem mas por si mesmas,
pois ao homem € que é dado o livre-arbitrio para que pudesse escolher e escolher
ser reto. Nado nos parece aqui estar permitido dizer também que “uns de uma
maneira outros de outra”, de forma indiscriminada, afinal, o caminho que deve o

homem trilhar para alcancar a Verdade exige continéncia e retiddo. Falamos,
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portanto, que independente das escolhas, seja querendo ou n&do ser militar, por
exemplo, quer todo homem alcancar a felicidade.

Santo Agostinho muito nos deixou em seus escritos sobre a felicidade. Em Contra
Académicos, Livro I, ja nos apresenta uma exposicao sobre a vida feliz e a verdade.
Além de suas Confissdes, outras obras como A Trindade, Cidade de Deus e seu
tratado intitulado De beata vita nos revela sua preocupacdo com o tema. Como
apresentamos acima, o percurso do Livro X das Confissdes nos traz algumas teses
sobre a felicidade. A primeira delas nos diz que “todos querem ser felizes”. Nao nos

parece aqui haver algum problema.

De fato, se perguntarmos a qualquer homem, ndo é plausivel pensar que ele
respondera que quer ser feliz? Outro ponto tocado por Agostinho é o fato de “todos
saberem o que é a vida feliz’, o que resulta ja ser possuidor da mesma e ja té-la
conhecido, o que também n&o chega aos nossos ouvidos como absurdo, uma vez
gue s6 ha a procura por aquilo que deve ser o procurado mesmo. Outro ponto esta
no fato de que “todos quererem ser felizes, mas ndo da mesma maneira.” Contudo,
certo esta que independente da maneira que se faz, o que todos almejam é obter o

mesmo fim: ter alegria, encontrada na memoria.

Nas trés teses sobre a felicidade apresentadas no paragrafo acima, Agostinho
conclui que se todos buscam a vida feliz e, como nos diz Heidegger, no oposto do
que o outro quer, podemos perceber que o que se tem aqui € uma busca pela
felicidade como um “ter”. Disso, concluimos que ndo estamos falando de uma
verdadeira vida feliz, logo, Agostinho nos apresenta uma beata vita como um “ter”
alegria. Tal tese o hiponense ndo demorou em recusa-la, uma vez que, como ja
lemos, existe uma alegria verdadeira e ndo encontramos a felicidade naquilo que
agrada, ser militar ou nao, chamando de “ser feliz” tal alegria que nao pode ser a

verdadeira.

Desta feita, no capitulo 22, Agostinho nos revela uma alegria que esta em Deus e
somente n’Ele. Concluindo no capitulo 23, o pensador africano nos conta de uma

alegria que s6 encontra quem encontra a Deus, contudo, ndo é verdade que “nem
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todos querem ser felizes porque ha alguns que ndo querem alegrar-se em Voés, que
sbis a unica vida feliz?” (AGOSTINHO, 2006, p. 240). Neste ponto, fica dificil
pensarmos que todos sabem e querem obter a felicidade, logo, as primeiras teses

agostinianas que apresentamos aqui ficam assim postas de lado.

Todavia, santo Agostinho logo as recupera apresentando um Deus que € também a
verdade e ndo podemos negar que todos buscam a verdade. E verdade que todos
querem “ter” a beata vita, querem “ser” felizes. H4 pessoas que enganam, mas
ninguém quer “ser” enganado. Assim, todos buscam essa alegria encontrada na
verdade. “Amam a verdade, porque ndo querem ser enganados; e, a0 amarem a
verdade feliz, que ndo é mais do que a alegria oriunda da verdade, ama, com
certeza, também a verdade.” (AGOSTINHO, 2006, p. 240).

Todo percurso que fizemos ao analisar a beata vita agostiniana trouxe a nds duas
indagacdes. Uma vez que, novamente chegamos a conclusdo de que todos querem
ser felizes e também compreendemos que nem todos os “modos” de vida sao
igualmente aceitaveis, perguntamos: o que o0 homem deve desejar para ser feliz? De
imediato terifamos uma resposta: Deus. E sabido de todos que aquilo que
procuramos, o objeto de nosso amor néo pode ser perecivel, uma vez que “amar o

gue se pode perder é viver num temor perpétuo.” (GILSON, 2007, p. 19)

Fica a resposta colocada a questdo: somente Deus é eterno e aquele que O possui
€ também possuidor da verdadeira Felicidade. A segunda questdo que surge para
nos é que embora Agostinho se lance nesse viver, num entregar-se a isso, onde ele
nao “esconde suas feridas”, também mostra uma busca pela felicidade que esta na
Verdade revelando uma atitude contemplativa que em nada se aproxima da
experiéncia factica da vida, pois nesta vida o eu factico descobre a si mesmo nesse
movimentar-se em direcdo a algo, nesse confrontar-se com, nessa agdo onde se
tem o viver auténtico. Nao fica dificil pensar que quando falamos de uma busca pela
verdade onde s6 ha um caminho, somente uma alegria que esta em Deus, falamos
também numa busca de algo que estabelece uma relacéo distante com o0 homem e

nao mais o confrontar-se com Ele, sendo n’Ele. Nao seria a busca pela felicidade, a
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busca por Deus uma busca objetiva transformando Deus num contetdo a ser

buscado?

N&o pretendemos aqui avancar nesta questdo, uma vez que isso significaria também
investigar até que ponto podemos levar a leitura fenomenolégica do pensamento
agostiniano ou ainda da vida cristd sem que os valores de sua doutrina figuem
postos de lado. Mas, como resolver tal impasse? Nosso problema deve ser resolvido
na memoéria. Esta que mantém o homem em relagdo com o si mesmo, ela € o
caminho em direcdo a beata vita e a veritas. Desta feita, a memoria, sendo a direcao
do homem, traz a possibilidade de conhecer a verdade. A memoéria é que o mantém
numa relacdo com a existéncia. Assim, “0 homem é, ele proprio uma relagao [...]
marcada pela noticia original de uma totalidade — notitia Dei, no caso de Agostinho e

totalidade de cumprimento de si no caso de Heidegger.” (DIAS, 2011, p. 67)

Quando o bispo africano apresenta uma busca movida por um amor a Verdade e ao
gozo que esta traz, e também ao medo de estar no erro, uma vez que fora da
verdade somente o erro existe, fica claro que nesse caminho estamos em direcao a
uma busca que se deixa guiar por um medo do vazio, podendo o homem perder a si
mesmo de vista. No viver factico temos “o experimentar ja € um entregar-se a isso,
um colocar-se a caminho em direcdo a isso, € e converte-se por sua vez naquele
que da a satisfacao ao esforgo pela verdade.” (HEIDEGGER, 2010, p. 182)

O que Heidegger nos apresenta € que essa verdade amada “pela tradicdo, pela
moda, pela comodidade e pelo medo [...]” (HEIDEGGER, 2010, p. 182), é assim
amada por um medo do vazio, medo do homem também de perder a si mesmo,
nesse medo “esta queda na realizacdo mesma passa a converter-se em “verdade”.”
(HEIDEGGER, 2010, p.182-183). Nado querendo o homem sentir-se atemorizado
também ndo quer afastar-se daquilo que toma por verdade. “Como nao querem ser
enganados, ndo se querem convencer de que estdo em erro. Assim, odeiam a
verdade por causa do que amam.” (AGOSTINHO, 2006, p. 241). Contudo, quer o
homem uma verdade que se lhe manifeste nada encobrindo, ndo querem uma
verdade que Ihe toca diretamente, “quando pde em questao sua proépria faticidade e

sua existéncia, entdo, € melhor desviar [...]" (HEIDEGGER, 2010, p. 183-184)
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Em que lugar chegard& o homem com isso? Encontrar a Deus € encontrar a
felicidade e nisso santo Agostinho ndo deixa duvidas. Qualquer vida que ndo seja
em Deus é uma vida de aparente alegria. Isso € possivel quando caminha o homem
em meio as muitas coisas da carne. Eis aqui uma verdade vazia, pois a verdade da
verdadeira vida feliz € existencial que provém de um esforco, na propria vida factica.
A verdadeira vida feliz pode por todos ser encontrada, porque o caminho em direcao
a ela estd na memaria e nao fora dela, “na medida em que a beata vita ndo € um
extra [algo situado fora] como objeto.” (HEIDEGGER, 2010, p. 184)

Mesmo aqueles que querem “entrincheirar-se contra a verdade, este fechar-se a ela,
o homem a ama mais que o erro, esforcando-se assim pela beata vita.”
(HEIDEGEER, 2010, p. 184). Todos podem, portanto obter a vida feliz, “tudo
depende, pois, do ouvir verdadeiro do como que perpassa 0 perguntar, de como
perpassa o querer ouvir.” (HEIDEGGER, 2010, p. 186). Todavia, a auténtica vida
feliz somente pode ser alcancada por quem estiver livre de moléstia perturbadora e
somente “amar a Verdade, origem de tudo o que é verdadeiro.” (AGOSTINHO, 2006,
p. 241).

Quanto a pergunta lancada a respeito da busca pela vida feliz poder transformar
Deus num contetdo, santo Agostinho compreendia sem dudvida que, existe uma
visdo caida onde o homem ndo mais se preocupa, por exemplo, em ser militar ou
ndo, como que retirando todo o conteudo de sua busca e colocando Deus no lugar,
numa relagéo que ndo mais vivencia esse amor, mas que almeja encontrar a Deus
assim como quer encontrar outra coisa qualquer, transformando esse Deus num

objeto a ser atingido.

O que nos interessa aqui € o que também interessou a Heidegger esta justamente
na relacdo que o homem cria com o objeto de seu amor. Esté a resposta para nossa
questao no “entre” que se é estabelecido. “A fenomenologia mostra que nosso
perceber e nosso pensar transcorrem diferentemente do que de habito pensamos;
ela mostra que a consciéncia é um fenémeno do entre [...]” (SAFRANSKI, 2005, p.
110)
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Apesar de Agostinho parecer nos guiar por um caminho onde a busca por Deus
pode ser vista como a busca por um conteudo, sabemos também que a grande
diferenca do pensamento e também da vida do filésofo medieval, embora envolvido
nos dogmas e doutrinas do Cristianismo, esta exatamente na relacdo que
estabeleceu com Deus. “Deus ndo pode ser esta objetualidade material [...]
(HEIDEGGER, 2010, p. 186)

O bispo aos homens quer revelar, para que colham os frutos de suas Confissdes
que existe uma alegria reservada aqueles que se direcionam a Deus, mas isso nao
significa que no direcionar-se da propria vida todas as formas de se buscar a

felicidade serdo iguais. Existe no homem um “poeticamente habitar®*”

que torna
possivel ser militar ou ndo e ainda seguir em direcdo a um unico Deus, tornando
todos os passos de seu caminhar factico dedicados a Ele. Nossa resposta esta em
‘como” o homem se relaciona com o Criador na medida em que cré com os olhos
fixos n'Ele, espera mantendo-se aberto e ama com devocéo nessa direcdo da vida
factica onde o homem torna-se homem e Deus se faz Deus nessa amizade, nesse

“[...] esforco mais sincero que é a vida. [...] poeticamente o homem habita [...]”
(HOLDERLIN apud HEIDEGGER, 2010, p. 171)

“®1...] mas poeticamente o homem habita esta terra.” Sobre o habitar poético do homem no verso da

bela poesia de Hélderlin No azul sereno floresce citada por Heidegger em Ensaios e Conferéncias. E
o habitar do homem poético, ndo em referéncia aqui ao poético dos poetas, mas o poeticamente
habitar, como “tragco fundamental da presenga humana” onde poeticamente se é militar, poeticamente
advogado, poeticamente professor e, como diziamos acima, caminhar e desejar um Unico fim: a
beata vita.
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4 A TENTACAO E A CURA

4.1 O “ESTAR PREOCUPADO COM™ O CURARE COMO TRACO
FUNDAMENTAL DA VIDA FACTICA.

“Viver é cuidar pelo ‘pao de cada dia’.”®?

(MARTIN HEIDEGGER)

Heidegger se ocupa da investigacao do fendbmeno das tentacdes do § 13 ao § 15 do
curso Agostinho e o Neoplatonismo. As trés formas de tentacdo apresentadas por
Agostinho, a saber, concupiscentia carnis, concupiscentia oculorum e ambitio
saeculi, sdo analisadas por Heidegger como aquilo que € capaz de levar a

compreensao do “eu sou”.

No § 12, no entanto, é que esta aquilo de que agora nos ocuparemos: o fendmeno
do curare, presente no livro X das Confissbes dos capitulos vinte e oito e vinte e
nove. Aqui também é possivel encontrar a dispersao da vida que Heidegger chamou
de “distentio animi ao nivel da temporalidade e de in multa defluximus ao nivel da
existéncia facticial.” (MARTINS, 2002 p. 403)

Santo Agostinho nos revela uma vida vivida sempre numa dualidade, ou seja, vivida
entre a dispersao e as diversas possibilidades da vida, onde “Disforme, langava-me
sobre estas formosuras que criastes.” (AGOSTINHO, 2006,p. 243). Por outro lado,
Heidegger mostra que existe uma unidade dada por Deus revelada na pergunta de
Agostinho: “[...] entre dois extremos [...] qual sera o termo médio?” (AGOSTINHO,
2006, p.244)

Heidegger apresenta o cuidado agostiniano, o curare, como o “estar preocupado”,

gue é também comportamento préprio da vida factica, encontrado na caminhada de

®2 Cf. HEIDEGGER. Interpretacdes fenomenologicas sobre Aristételes. 2011, p.103
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Agostinho em busca de Deus onde somente a continéncia pode reunir aquilo que se
dispersou em muitas criaturas. “Pouco Vos ama aquele que ama, ao mesmo tempo,

outra criatura, a quem ele ama nao por amor a V6s.” (AGOSTINHO, 2006, p.244)

O homem que ndo esta em unidade com Deus ndo é capaz de sentir seu amor e
nao encontrou o caminho para si mesmo. Para alcancar a vida feliz é preciso que se
prépria vida tenha como “trago fundamental” o curare da dispersdo onde, segundo
Agostinho, o homem encontra uma alegria que ndo € verdadeira, pois utiliza o que

se deve usufruir e usufrui o que se deve utilizar®®.

Em Interpretacbes fenomenolOgicas de Aristoteles de 1921/22, Heidegger nos
apresenta o cuidado como “o fundamental sentido relacional da vida em si [...]”
(HEIDEGGER, 2011, p. 102). Se tomada em tal sentido, a vida deve ser ela mesma
interpretada como cuidar, “cuidar por e cuidar de algo, viver cuidando de algo.”
(HEIDEGGER, 2011, p. 102). Em outras palavras, o cuidado é o comportamento
préprio da vida factica, a partir de seu sentido de referéncia, naquilo que sempre se
dirige a algo, onde nasce a “significancia”. “Significancia € uma determinacéo
categorial de mundo; os objetos de um mundo, os objetos mundanos (Weltlich), com
carater de mundo (Welthaft) sdo vividos no carater da significancia.” (HEIDEGGER,
2011, p. 103)

Esse cuidar de algo no qual nos fala Heidegger em 1921/22, se refere ao mundo que
deve ser entendido aqui como mundo circundante, compartilhado e mundo proprio.
O mundo, os objetos do mundo surgem no como fundamental da vida: o cuidar.
Segundo Heidegger, o mundo compartilhado se faz presente no mundo préprio a
medida que se vive com outros e nisso se faz presente o cuidado, assim como

estamos no mundo de cuidado de outros. Aqui fica revelada a “funcédo do carater da

® O curare agostiniano pode ser visto nas dimensdes do frui e uti. Frui nos revela aquilo que é bom
em si mesmo e em nada depende de outra coisa. Em contrapartida, o uti esta sempre a espera de
algo, é sempre “bom para”.Como exemplo, podemos pensar como pode o homem sentir prazer com o
dinheiro e utilizar a Deus. Mas a fruitio Dei é a orientagdo de Agostinho para a vida. O problema esta,
como tratado no segundo capitulo deste estudo, no tépico Agostinho e o Neoplatonismo, nessa
subvers&o de valores. E possivel encontrar uma vida feliz no uti, quando o homem utiliza aquilo que
se deve utilizar. Embora a vida siga para o deleite da vida feliz, o cuidado se direciona ao uti, para
que o homem utilize o que deve ser utilizado e usufrua daquilo que deve ser usufruido.
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vida, que ela experimenta em encontros.” (HEIDEGGER, 2011, p. 109). O cuidar é

esse experimentar que acontece em encontros.

Por mundo compartilhado se compreende o “circulo de objetos” (HEIDEGGER,
2011, p. 110). Aqui o cuidado surge como o “estar-junto ao ente intramundano.”
Nesse sentido, pode a vida dispersar-se no mundo e até assumir a si mesma “a
partir do ser disto que se encontra intramundanamente, perdendo sempre, na

maioria das vezes, o sentido auténtico da propria facticidade.” (SASSI, 2007, p. 295)

Isso ocorre porque na propria vida factica pode o homem perder-se justamente
naquilo em que ele toma cuidado, ou seja, no cuidado com a dispersdo da vida é
possivel que se disperse o homem, pois um ponto fundamental da experiéncia
factica da vida € poder perder-se a todo o momento, obrigando o homem a
continéncia. O tomar cuidado do mundo é o que revela o modo de ser do cuidado

gue esta no mundo.

O cuidar é, portanto, o “sentido fundamental da relagdo de vida®*. Sentido relacional
em cada vez um modo é em si um indicar [...].” (HEIDEGGER, 2011, p.112). Em seu
carater indicativo-formal, o cuidado surge como aquilo que sempre indica algo, ou
seja, “sentido total da intencionalidade.” (HEIDEGGER, 2011, p. 112)

Em Ser e tempo, Heidegger traduz cuidado por Sorge ®. Ao interpretar as
Confissbes, Heidegger descobriu um Agostinho que, apesar da influéncia
neoplatdnica, ndo vive somente na tranquilidade da fruitio Dei, mas que também
dirige sua vida ao delectio Dei, onde Heidegger identifica 0 modo auténtico da

realizacdo do Dasein.

o4 Aqui também identificamos a tarefa da filosofia, uma vez que seu ponto de partida estd na
experiéncia factica da vida (Cf. HEIDEGGER, 2010, p. 15). Sendo o cuidar o sentido proprio da vida,
deve ser objetivo da filosofia, sem ser “uma fantasia da vida”, compreender que essa vida em sua
facticidade acontece nas suas possibilidades, onde se faz determinante a decisdo do homem. A
tarefa da filosofia estd em manter o homem no mundo e na vida, no caminho da vida factica onde
encontra a si mesmo.

®® Ha também a traduc&o latina em que cuidado é traduzido por quaero, significando angustia e
sofrimento.
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Agostinho vive nas preocupacdes de cada dia. E nesse viver que o hiponense se
depara com a existéncia, com as possibilidades e incertezas da propria vida. Essa
facticidade “perpassa e atravessa meu existir auténtico. Inseguranca, perigo,
possibilidade. Modos de significancia, de reivindicar, solicitar a realizagao.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 199)

E nessa direcdo que deve o homem procurar 0 si mesmo, nessa vida de
possibilidades e incertezas. Aqui surge a tentatio, “na medida em que esta ai, ista
vita, deve ser experimentada assim, sendo 0 si-mesmo assumido assim nha
facticidade plena da experiéncia.” (HEIDEGGER, 2010, p. 201). Mas aqui também
nasce o momento de decisdo do homem, revelando aspectos positivos da tentagcéo
como parte dessa vida, onde pode o homem escolher se reunir a Deus pela
continéncia. “O amor que sempre ardeis e nunca Vos extingui! O caridade, 6 meu
Deus, inflamai-me! Ordenais-me a continéncia? Dai-me 0 que ordenais e ordenai-me
o que quiserdes!” (AGOSTINHO, 2006, p. 244).

Aqui Heidegger encontra a cura como ponto chave das Confissbes de Agostinho,
apresentando as trés formas de tentacdo como aquilo que concretiza o cuidado. “[A
tentatio ndo €] um acontecimento, mas um sentido de realizacdo existencial, um
como da experiéncia.” (HEIDEGGER, 2010, p. 234)

O cuidado, segundo Heidegger, se apresenta de diferentes maneiras a partir de sua
realidade, ou seja, 0 mundo, os outros e o si mesmo. Heidegger explicou como “o
‘ser-si-mesmo’, e ‘ser-no-mundo’ é ‘ser-com’, como caracteristicas estruturais do
cuidade.” (BRACHTENDORF, 2008, p. 233). Para Heidegger, Agostinho apresenta,
para essa divisao, as trés formas de tentacdo que revelam o cuidado, ou seja, aquilo
que esta no proprio homem (si mesmo) como concupiscéncia da carne, sua relacao
com o mundo enquanto concupiscéncia dos olhos e a ambicdo (ambitio saecular)

como aquilo que surge no ser-com da propria vida.

Seguindo a leitura de Ser e tempo, Heidegger também trata o cuidado a partir da
propriedade e da impropriedade. O homem ao viver preso as tarefas do cotidiano,

vive de maneira “impessoal”, revela no ser-si-mesmo um “preocupar-se com” que se
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dirige a uma ocultacdo de si mesmo, o que Heidegger chamou de fuga de si.
“‘Chamamos de ‘fuga’ de si mesmo o fato da pre-senca de-cair no impessoal e no
‘mundo das ocupacgdes’.” (HEIDEGGER, 2005, p. 249)

Por outro lado, aceitar a si mesmo € o que coloca o homem no modo de viver
auténtico, como propriedade. Ao perder-se nas muitas coisas do mundo, 0 homem
perde e esquece a si mesmo. Contudo, é preciso observar que “nem todo retirar-se
de... nem todo desviar-se de... € necessariamente uma fuga.” (HEIDEGGER,
2005,p. 249). Ou seja, ha um caminho para que o homem retorne a si mesmo: a
angustia, pois ali “subsite a possibilidade de uma abertura privilegiada [...]. retira a
pre-senca de sua de-cadéncia e |lhe revela a propriedade e impropriedade como
possibilidades de seu ser.” (HEIDEGGER, 2005, p.255)

4.2 ANGUSTIA E MEDO

No 840 de Ser e tempo, a saber, A disposicdo fundamental da angustia como
abertura privilegiada da pre-senca, Heidegger cita Agostinho ao falar de angustia e
medo. Segundo o pensador alemao, o hiponense apresentou o temor como caminho

para quem almeja a felicidade fundamentada naquilo que se pode perder®,

Segundo Agostinho, todo aquele que se voltar as coisas do mundo, esquecendo-se
de Deus, fundamenta sua felicidade em coisas passageiras. Assim, surge a questao
sobre como é possivel ser feliz aquele que ama o que perece. Nesse temor da

perda, somente o mal se faz presente, pois o bem néo precisa temer o perecivel.

Agostinho pensou o temor de duas maneiras: o temor da perda e o temor que se
torna util ao homem quando é dirigido a Deus. O bispo de Hipona revela um temor

gue conduz o homem a Ele, naquilo que, quem nesse caminho se encontra, teme 0

% Além de Agostinho, Heidegger cita Lutero que tratou do temor “fora do contexto tradicional [...], em
seus comentéarios sobre o Génesis onde, a bem dizer, foi mais penetrante do ponto de vista da
edificagdo do que do ponto de vista conceitual.” (Cf. HEIDEGGER, 2005,p 254). Heidegger se refere
também a Kierkegaard como aquele que com maior afinco tratou da angustia dentro do contexto
teoldgico.
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pecado, teme estar perdido. A esse temor, Agostinho chamou Timor Castus, sendo

puro o temor que leva o homem a Deus.

O pecado afasta o0 homem de Deus e o faz perder a si mesmo entre as coisas
mundanas. “No pecado, o si-mesmo se iguala ao mundo que sé consegue
interpretar a si proprio partindo do mundo.” (BRACHTENDORF, 2008, p. 235).

Heidegger chamou esse caminho de de-cadéncia e impropriedade.

“Deformis [deformada] € minha vida.” (HEIDEGGER, 2010, p. 188). Na linguagem
heideggeriana a dispersao se da por um afastar-se de si sem contemplacdo. Para o
autor contemporaneo, a vida € antes um manter-se aberto de maneira que, “toda a
minha esperanca nao descansa sendao em Deus”. Mas, esperanga que descansa em
Deus a partir do desespero, da inseguranca da vida. Nessa esperanca vive o esfor¢o

pela continéncia.

Porque “in multa defluere.” (HEIDEGGER, 2010, p. 189). Em muitas coisas, diz
Agostinho, nos dispersamos. E interessante notar que para Heidegger o movimento
contrario a dispersdo € também um movimento contra o desfazer-se da vida, o que
nos leva a outro ponto de grande valor para nosso estudo: a tentatio como abertura
para decisdo e esta como caminho em direcdo ao “dominio de ti mesmo.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 188) — continéncia.

A dispersdo da vida (defluxus) acontece entre o timere e o desiderare. Santo
Agostinho mostra como a vida é vivida huma ambiguidade, ou seja, 0 movimento
realizado pelo homem acontece entre o desejo e o temor. “Nos reveses anseio pela
prosperidade, e nas coisas présperas temo a adversidade.” (AGOSTINHO, 2006, p.
244). E nessa ambiguidade da vida do homem que nasce o curare. Na inseguranca
da vida acontece o “estar preocupado com”. Agostinho n&o revela apenas um medo

das coisas mundanas.

Quando na adversidade, o homem teme e esse temor nasce fora de si mesmo, ou
seja, existe um medo das coisas do mundo, fortalecendo o desejo pela

prosperidade. Por outro lado, quando na prosperidade, surge um temor dentro de si,
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um medo que acontece no proprio homem. O homem €&, assim, um peso para Si
mesmo, peso que é proprio do viver factico. Agostinho se transforma num peso para
si mesmo ao carregar uma vida vivida entre o desejar e o temer. Mas, teme 0

homem a Deus?

No segundo capitulo deste estudo, no tépico intitulado Objetualidade de Deus,
podemos ler sobre um procurar o objeto amado que acontece primeiro huma busca
do homem por si mesmo. Assim, como ja vimos, apds perguntar “quem é Deus?”,
Agostinho entende que seu caminho deve iniciar pela pergunta “e tu, quem és? Um
homem.” Entendemos também que toda procura é movida por um amor, afinal,

procuramos o objeto amado e perdido.

Segundo Agostinho, no mesmo caminho que comeca na procura pelo objeto de
nosso amor, nasce no coracdo do home um medo, um Timor Castus. Mas, também
acontece nesse procurar, um medo da perda, da puni¢cdo, um Timor Servilis. E aqui
gue Heidegger separa o medo nascido no interior do homem e o medo mundano,
separando assim, a angustia do medo que pode escravizar o homem. “Timor servilis
seu poenalis que ‘leva a uma punicao’; e o Timor castus, ndo como medo servical,
mas como um amigo.” (MACHADO, 2006,p.125)

Ao carregar o medo da punicdo, o homem pode esquecer o motivo original de sua
vida: encontrar a si mesmo, encontrar a Deus. Quando o caminhar € motivado pela
busca do Bem, pela procura daquilo que sempre se fez presente, mas que em parte
foi esquecido, os medos do homem ganham novos significados, sdo entdo puros,

pOiS nascem no amor € na procura do bem, no amor a Deus.

Temer faz parte do viver factico, da vida do homem. O medo puro nasce no
momento em que o homem percebe a grandeza de Deus e teme perdé-lo. Esse
medo ndo surge na dispersédo da vida, jA ndo teme o homem as tentacdes, mas as
recebe com alegria, pois aqui se confirma sua decisdo. O medo puro cresce na fé e
na certeza de que laweh “me sondas e me conhece: conheces meu sentar e meu
levantar [...]. Para onde irei, longe do teu espirito? Para onde fugirei da Tua face?”
(SALMOS, 139:1-7)
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4.3 CONCUPISCENTIA CARNIS

Heidegger apresenta a concupiscéncia da carne a partir do desejo (voluptas), o
atrativo dos aromas (illecebra odorum), os prazeres do ouvido (voluptas aurium), 0os
prazeres dos olhos (voluptas aculorum) e desejo pelas coisas exteriores (operatores

et sectatore pulchritudinum exteriorum.

A concupiscéncia da carne se refere aos prazeres da sexualidade, do comer e do
beber, da muasica e dos aromas. Agostinho reconhece sua luta e revela: “sustento
uma guerra quotidiana com jejuns, reduzindo o corpo a escravidao.” (AGOSTINHO,
2006, p. 246). Essa luta constante acontece na “facticidade na qual me mantenho e
na qual me deparo com a “existéncia [...] que perpassa e atravessa 0 meu existir
‘auténtico’. Inseguranca, perigo, possibilidade [...]". (HEIDEGGER, 2010, p. 199)

No comer e no beber ndo reside nenhum problema quando destinados para a sua
verdadeira tarefa. A pergunta de Agostinho € se comemos e bebemos para
conservar 0 corpo ou se nisso adquirimos algum prazer. Heidegger percebe a
inquietacdo de Agostinho nessa guerra cotidiana: “Agostinho percebe estas
experiéncias: preocupacdes de seu dia a dia. Esta cotidianidade (dia e noite)
envolve horas de refeicéo e horas de repousar.” (HEIDEGGER, 2010, p. 198)

Para o homem, o comer e o beber devem ser como “medicamenta” para o corpo, ou
seja, existe uma necessidade para se conservar o corpo. Por outro lado, o comer e 0
beber podem passar da necessidade ao prazer. Aqui Heidegger esclarece que o
homem buscando reparar as for¢as do corpo, se deixa levar pelo prazer que ha no
mundo, travando assim uma incessante guerra em seu Si mesmo, pois “somos um
ente corruptibile e temos que suportar com dificuldade tal peso.” (HEIDEGGER,
2010, p. 198)

O comer e o beber carregam dois lados opostos, ou seja, a saude do corpo e o mero
prazer. Mas o0 homem, exposto as tentacdes, sofre com a concupiscéncia do comer
e do beber, pois “esta paixdo néo € coisa que se possa cortar logo de uma vez [...]

guem nao se deixa arrastar além do limite da necessidade?” (AGOSTINHO, 2006, p.



118

249). No entanto, mesmo que abandone os prazeres do comer e do beber, 0 homem
segue, nessa caminhada em busca da vida feliz, numa inquietacdo que n&o cessa,

pois ainda que se livre dos prazeres, ndo pode o homem livrar-se de si mesmo®’.

O maior exemplo de concupiscentia carnis é o desejo sexual. Assim como 0 comer e
0 beber trazem em si momento opostos, a saber, a salde e o prazer, o desejo
sexual carrega o dilema da reproducéo e também do mero prazer, onde o homem se
afasta de Deus. No entanto, como podemos constatar nas Confissdes, o desejo
sexual pode ser abandonado, como fez Agostinho, mas o comer e o beber se

configuram numa dificuldade, pois ndo pode o homem simplesmente abandona-los.

Agostinho se refere ao desejo sexual através de imagens que aparecem no sono.
Aqui o autor das Confisses se questiona sobre o seu “eu”, se € o mesmo “eu”
guando acordado e quando dormindo. Heidegger deixa claro que esse “eu” a que se
refere Agostinho ndo esta na consciéncia, mas na passagem do sono ao acordar, ou
seja, no deixar levar-se pela tentacdo durante o sono e a decisdo que acontece
quando desperto. E nessa passagem entre a seducdo e a decisdo que a experiéncia
da facticidade se manifesta, pois “nessa experiéncia, eu caio em mim mesmo, re-
caio sempre no mundo de mim mesmo (Selbstwelt); eu ‘sou’ € ao mesmo tempo ‘néao
Sou’ eu mesmo, 0 meu ser cai — e com iSSoO Se — em um mais originario nao-ser.”
(ESPOSITO, 2010, p. 36)

N&o é sem razdo que Heidegger ao tratar da concupiscéncia da carne fala também
do “problema do eu sou”. Incluindo a experiéncia que acontece na dualidade entre
ser e ndo-ser como Agostinho relata em suas Confissdes a experiéncia do olfato
que, mesmo nao sendo um problema maior, ndo se pode confiar, pois 0 homem

pode sempre errar, revelando um questionamento sobre si mesmo: “Quem é que,

"0 maior exemplo de concupiscentia carnis é o desejo sexual. Assim como o comer e o beber
trazem em si momento opostos, a saber, a saude e o prazer, o desejo sexual carrega o dilema da
reproducao e também do mero prazer, onde o homem se afasta de Deus. No entanto, como podemos
constatar nas Confiss@es, o desejo sexual pode ser abandonado, como fez Agostinho, mas o comer e
0 beber se configuram em dificuldade, pois ndo pode o homem simplesmente abandona-los. (Cf.
AGOSTINHO, X, 21). Agostinho se refere ao desejo sexual através de imagens que aparecem no
sono. Aqui Agostinho se questiona sobre o seu “eu”, se € o mesmo “eu” quando acordado ou quando
dormindo. Heidegger deixa claro que o esse “eu” a que se refere Agostinho ndo esta na consciéncia,
mas na passagem do sono ao acordar, ou seja, no deixar levar-se pela tentagdo durante o sono e a
decisao que acontece quando desperto.
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sendo pior, ndo se pode tornar melhor, e de melhor descer a pior?” (AGOSTINHO,
2006, p. 250)

Nessa possibilidade de sempre cair, Heidegger conclui que “o que é a vida” é a
propria experiéncia do si-mesmo. Mas, “ndo é a vida do homem sobre a terra uma
tentacdo constante?” (AGOSTINHO, 2006, p. 244). Ainda que a vida do homem seja
uma tentacdo sem fim, ndo se pode dizer que a dispersdo é a responsavel pela
facticidade. Pelo contrario, o dispersar-se nas muitas coisas do mundo acontece e
se “funda nessa facticidade”. (ESPOSITO, 2010, p. 27). Assim, o tornar-se
continente ndo € uma experiéncia que exige um distanciar-se de si mesmo, mas

antes, a continéncia acontece nesse estar lancado no mundo.

4.3.1 Voluntas e Voluntates

No livro VIII das Confissdes, Agostinho relata sua conversao apresentando a luta
travada entre as vontades, uma concupiscente e a outra espiritual. Agostinho
reconhece uma dependéncia do homem em relacdo ao divino, pois mesmo que
caminhe em dire¢do ao bem, sem o auxilio de Deus, ndo pode o homem livrar-se de
sua prisdo. “O inimigo dominava o meu querer e dele me forjava uma cadeia com
que me apertava.” (AGOSTINHO, 2006, p. 173)

E possivel notar que reside no homem uma vontade e que essa vontade possui
aspiracoes, seja para o bem, seja para o mal. Tal pensamento foi retirado do
problema apresentado por Paulo ao dizer: [...] ndo consigo entender o que faco; pois
nao pratico o que quero, mas fago o que detesto.” (ROMANOS, 7:15). Na passagem
da Carta de Paulo aos Romanos, podemos ler e entender que existe uma vontade
gue se dirige ao bem, mas existem nele as aspira¢cdes da vontade para o mal®®.

A vontade humana pode cair e isso fica evidente no relato das Confissdes, no livro

VIIl, onde Agostinho apresenta uma vontade (voluntas) que deseja e vontades

® sdo Paulo se refere aqui ao problema, também colocado por Agostinho, do homem interior e

exterior. Este homem interior designa a razdo humana que se op8e ao homem exterior, ou seja, ao
corpo que se dirige as coisas do mundo.
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(voluntates) que caem e se encaminham para o mal. O que Agostinho pretende é
diferenciar a vontade de suas aspiracdes, ele “antepde uma volutas a essas
voluntates na medida em que as aprova ou as rejeita.” (BRACHETENDORF, 2008,
p. 167).

Quando Paulo diz que querendo fazer o bem, cai e comete um erro, ou seja, faz
aquilo que nao quer, fica evidente que ha no homem essa vontade que quis fazer o
bem, mas que, contra essa vontade, se deixou guiar por muitas das aspiracdes
dessa vontade, nesse caso, uma aspiragao para o mal. Isso acontece, por exemplo,
“se ha de assassinar um homem [...] se da de assaltar uma propriedade [...] se ha de
ir ao circo ou ao teatro.” (AGOSTINHO, 2006, p. 183).

Essa vontade que faz o0 homem desejar o bem acontece como liberum arbitrium, o
que significa dizer que, mesmo sabendo que deve fazer o bem, pratica o mal e faz o
gue ndo quer como prova de que é o homem o responsavel por suas escolhas. Ao
mesmo tempo em que podemos constatar uma fraqueza da vontade humana onde
“a vontade desejada parece nao estar sob o comando da vontade que a desejou.”
(BRACHTENDOREF, 2008, p. 171)

E nesse percurso que Agostinho reconhece ser a vida do homem um luta constante
e que ndo ha como se libertar dessa vida de tentacdo, pois até aquele que se
converteu, esta ainda no mundo, nessa vida que inclui possibilidades, incertezas,

inseguranca e queda.

4.3.2 illecebra odorum

A seducao do perfume nao representa grande problema ao homem, pois “quando
esta afastado ndo o procuro.” (AGOSTINHO, 2006, p. 249). Mas ainda assim,
Agostinho duvida de si mesmo, evitando assegurar-se e confiar na vida, pois em

nada esta seguro nessa vida que “se chama tentacédo.” (AGOSTINHO, 2006, p. 250)
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A passagem das Confissdes que retrata a seducdo do perfume explicita de que
maneira 0 homem ndo esti aberto a si mesmo. Nisso recorremos ao terceiro
capitulo deste estudo, onde esta registrado que: quer o homem confessar o que
sabe e o0 que ndo sabe sobre si mesmo, e mais ainda, ao percorrer a memoria,
Agostinho entende que tudo o que esta ali pertence ao homem, mas ele mesmo néo
consegue compreender. Assim, reconhece 0 homem sua prépria inseguranca e para
Heidegger isso acontece porque “nao posso simplesmente olhar para mim mesmo e
descobrir-me assim aberto para mim mesmo. Estou encoberto para mim mesmo.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 201).

Poderia configurar-se numa ambiguidade o que agora dissemos se comparado ao
problema dos capitulos anteriores onde se diz: deixa 0 homem de olhar o que esta
fora, no mundo, para voltar-se a si mesmo. Como o homem pode voltar o olhar a si
estando esse si mesmo encoberto? A resposta estd no seguinte caminho: quando o
homem inicia sua jornada em busca da verdade, ndo pode seu olhar se voltar as

coisas do mundo, pois poderia se perder na beleza das criaturas.

A direcdo de seu caminhar estd em si mesmo, como ja dito sobre a bela afirmacao
dos Soliléquios, onde o homem conhece a Deus através de si®. Mas isso ndo
significa dizer gue o homem conhece todos os mistérios que estdo na memoria, ou
seja, como Agostinho reconhece, existem coisas em si mesmo que nao pode o

homem compreender, a que tentacfes é capaz de resistir, por exemplo.

Seu caminhar é iniciado em si mesmo naquilo que “assumi o0 si-mesmo assim na
faticidade plena da experiéncia.” (HEIDEGGER, 2010, p. 201-202). O que queremos
dizer € que nunca o homem tem a si mesmo por completo, mas ele s6 pode
caminhar “em direcdo desta vida, sendo um ir para a frente e um voltar para tras.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 201)

Agostinho néo se sente seguro ao afirmar que a seducao dos perfumes nao € assim

tdo problematica. O bispo de Hipona reconhece sua inseguranca nessa caminhada

% Aqui é preciso voltar ao tema da memoéria presente no terceiro capitulo deste estudo onde
abordamos os limites do homem, pois o0 que ali est4 pertence a ele, mas ele mesmo ndo pode
abarcar toda grandeza.
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iniciada em si mesmo, pois 0 passo seguinte dado nessa estrada pode ser, pelo

contrario, uma queda.

4.3.3 voluptas aurium

Segundo Agostinho, “os prazeres do ouvido prendem-me e subjugam-me com mais
tenacidade.” (AGOSTINHO, 2006, p. 226). No livro IX das Confiss@es, intitulado O
batismo, no capitulo sete, a saber, O canto na igreja. Prendncios de perseguicao, o
hiponense revela a importancia da musica, ou melhor, do canto eclesiastico, em sua

prépria conversao.

Exatamente por essa grande influéncia que a musica pode levar o homem a Deus
ou retira-lo do caminho até Ele. A musica alia-se ao homem no caminho correto ao
trazer em suas letras algo que movimenta o coracdo nessa dire¢cdo. Mas, o perigo

esta na seducao da beleza de uma melodia ou no simples prazer sensorial.

Assim flutuo entre o perigo do prazer e os salutares efeitos que a
experiéncia nos mostra. Portanto, sem proferir uma sentenca irrevogavel,
inclino-me a aprovar o costume de cantar na igreja, para que, pelos deleites
do ouvido, o espirito, demasiado fraco, se eleve até os afetos de piedade.
Quando as vezes a musica me sensibiliza mais do que as letras que se
cantam, confesso com dor que pequei. Neste caso, por castigo, preferiria
nao ouvir cantar. Eis em que estado me encontro. (AGOSTINHO, 2006, p.
251)

4.3.4 Voluptas oculorum

Nesse “flutuar” entre aquilo que é bom e o que faz mal a si mesmo, Agostinho revela
mais uma vez “a inseguranga de sua realizagao fatica.” (HEIDEGGER, 2010, p. 202).
O que aqui esta em jogo ndo sdo as experiéncias da percep¢do, mas no como o

homem se relaciona com aquilo que vé™.

® podemos recorrer aqui a Aristoteles em sua Metafisica. No inicio da obra, o pensador grego
destaca a importancia da visdo para o homem. Aristételes estabelece grande relacéo entre o ato de
ver e o fato de que os homens por natureza almeja conhecer, tendo como sinal especial disso as
percepcdes sensdrias, onde a visdo caminha lado a lado com o conhecer, ou € 0o meio mais
apropriado para isso. (Cf. Aristételes, Metafisica |, I)
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Assim como Aristételes, Agostinho também associou a visdo ao conhecimento. Para
o hiponense, o homem se orienta no mundo pela visdo. “os olhos ama a beleza e a
variedade das formas, o brilho e a amenidade das cores.” (AGOSTINHO, 2006, p.
251). No entanto, ha aqui uma direcdo que nao deve o homem tomar: tudo o que se
vé e em todos os lugares para onde o homem lanca seu olhar, deve ser entendido
como reflexo da beleza de seu Criador. No entanto, “essa luz que se derrama por
tudo o que vemos.” (AGOSTINHO, 2006, p. 252), pode nao representar para o

homem a presenca de algo superior.

Ha uma luz que atrai com dogura, revelando as belezas do mundo. O perigo reside
no fato do homem poder ndo achar nessa luz, ou nas criaturas que vé, 0s motivos
para louvar a Deus. Quando a visdo esta presa a concupiscéncia da carne, nasce a
curiosidade, pois o0 meio mais apropriado para o conhecimento, a visdo, esta preso

as vontades do mundo.

4.3.5 O desejo das coisas belas

No sentido das Confissbes o comportamento do homem diante da concupiscéncia
se torna um constante questionamento, ndo apenas sobre o0 seu “eu”, mas também
sobre qual caminho seguir: 0 conveniente ou 0 mais estreito. A jornada do homem
comeca na pergunta por si mesmo, ‘o que sou?”. Colocando-se em aberto para

pensar no modo de resistir as tentacdes

O desejo desperta ambicéo, prazer em se alcancar o desejado. Por que o homem é
levado para o mal? Todas as coisas possuem um atrativo. E, segundo Agostinho,
cada sentido encontra em outros corpos uma conveniéncia, uma modalidade que

Ihes corresponde.

Nasce no homem o desejo de dominar, a vinganca. Por isso tudo, afirma Agostinho,
comete-se 0 pecado, porque o homem esta propenso aos bens inferiores. Para
melhor dizer, as coisas infimas também trazem contentamento, mas jamais trardo a

verdade e a verdadeira felicidade — Deus.
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E 0 homem incapaz de romper com o desejo? Como deixar de sentir os aromas? O
desejar € aquilo que revela algo que nédo foi alcancado. Essa inquietagdo, como
chama Heidegger, mostra a abertura para as possibilidades, enfrentando-as. Dessa
maneira, ndo significa que estar aberto é também amar as coisas mundanas, as
tentacBes, mas suporta-las, num modo que indica a decisdo em sua proépria vida. O

homem enfrenta a si mesmo.

O existir auténtico ndo pede que o homem fuja do mundo, mas que ele tome para si
o risco da decisdo. Eis o aspecto “positivo” das tentagdes: sem elas o0 homem néao
precisaria decidir, ndo precisaria compreender o ouvir e o olhar, ndo seria
continente. Aqui o homem pode conhecer sua inseguranca. E quando atraido pelas
coisas de fora, questiona qual estrada trilhar. E a decisdo do homem que o leva ao

conveniente ou a luz verdadeira — beata vita.

O desejo faz parte da vida e ninguém merece ser repreendido por desejar, mas sim
por murmurar contra Deus devido a tal desejo. Assim como Noé comeu toda espécie
e Elias teve suas forcas comendo carne, Esal se deixou enganar por desejar
ardentemente um prato de lentilhas. Sendo uma paixao que nao se pode abandonar
de uma vez, como nos revela Agostinho, € preciso lutar cotidianamente contra a
concupiscéncia do comer e do beber com “méos nos freios do gosto”. A luta contra a

dispersdo acontece a cada dia.

4.4 CONCUPISCENTIA OCULORUM

Existe ainda no homem uma tentacdo que “pulula na alma, em virtude dos proprios
sentidos do corpo, ndo um apetite de se deleitar na carne, mas um desejo de
conhecer a tudo, por meio da carne.” (AGOSTINHO, 2006, p. 254), uma cobica que

se disfarca de conhecimento.

Sendo a visdo 0 meio mais apropriado para o conhecimento, entdo ndo se pode
duvidar de que € através dela que se chega a curiosidade. Assim como dissemos

em relagédo a voluptas oculorum, se ha no homem um falsa alegria nessa luz que
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brilha, se esta ainda se prende a concupiscéncia da carne, entdo o desejo pelo
conhecimento s6 pode tomar a direcdo da concupiscéncia dos olhos, a curiosidade.

A curiosa cupiditas é a curiosidade e a atracdo pelas sensacdes. Essa ansiedade
pelo conhecimento em nada se assemelha a busca das coisas belas, pois como
relata Agostinho, a curiosidade pode desejar o oposto do prazer, do saboroso, do
brando’, ndo com o objetivo de obter dor, mas pela paix&o que reside no homem de

a tudo conhecer.

Em Ser e tempo, no 836, a saber, A curiosidade, Heidegger cita santo Agostinho
para compreender essa constituicdo fundamental da visdo, como ele intitula a
curiosidade. “Foi especialmente S. Agostinho quem observou o primado curioso do

‘ver’ no contexto da interpretagao da concupiscéncia.” (HEIDEGGER, 2005, p. 231)

Heidegger, seguindo o pensador medieval, pensa a curiosidade como um simples
ver. Aqui ndo ha a intencdo de compreender, mas apenas ver. Heidegger fala de um
ver que “ndo cuida em apreender nem em ser e estar na verdade, através do saber,
mas sim das possibilidades de abandonar-se ao mundo.” (HEIDEGGER, 2005, p.
233)

Sendo a curiosidade o que Heidegger chamou de impermanéncia, ou seja, na
curiosidade ha uma inquietacdo em relagdo ao novo que impede qualquer
permanéncia numa situacao, levando o homem a dispersdo. Assim, os momentos
constitutivos da curiosidade sdo a impermanéncia e a dispersdo que levam o homem
ao Unico caminho possivel para quem aqui esta: o desamparo. Segundo Heidegger,
“a curiosidade esta em toda parte e em parte alguma. Este modo de ser-no-mundo
desentranha um novo modo de ser da pre-senca cotidiana em que ela se encontra
continuamente desenraizada.” (HEIDEGGER, 2005, p. 233)

Novamente o que esta em jogo é o “como do ocupar-se com.” (HEIDEGGER, 2010,
p. 203). Para Heidegger, toda a diregcdo que o homem toma depende do como se

comporta, da relacdo que é estabelecida com aquilo que procura. Diferente de um

71 . .~ .. .
Esses exemplos Agostinho traz nas ConfissGes ao relatar, por exemplo, a curiosidade que leva os homens até
um cadaver dilacerado e se pergunta: que prazer ha nisso? (Cf. AGOSTINHO. Confissées, X, 35)
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simples ver, a curiosidade também desperta no homem um conhecer sincero
quando a luz que ilumina € a mesma que “Tobias contemplava [...] que Isaac via [...]
a luz que Jacéd contemplava [...]” Eis a luz verdadeira que chega ao homem pela

misericérdia de Deus.

A voluptas oculorum nédo pode ser confundida com a concupiscentia oculorum., a
curiosidade. Santo Agostinho apresenta a diferenca entre a seducdo dos olhos, no

capitulo XXXIV, e a curiosidade no capitulo XXXV.

A seducdo dos olhos é o prazer na carne. Por outro lado, a curiosidade é a
experiéncia que se atinge através da carne, ou seja, “se chama concupiscéncia dos

olhos a total experiéncia que nos vem pelos sentidos.” (AGOSTINHO, 2006, p. 254)

A voluptas oculorum se refere a “voluptuosidade destes olhos da minha carne.”
(AGOSTINHO, 2006, p. 251). Sdo os olhos que se encantam com a beleza do
mundo, com as diversas formas e cores. E este prazer da carne a qual se refere
Agostinho, prazer que acalma o homem. S&o os inumeraveis encantos que atraem
os olhos humanos seja nas artes, nos vestidos e cal¢cados, pinturas, esculturas ou
qualquer outro objeto que “ultrapassa o uso necessario moderado.”? (AGOSTINHO,
2006, p. 253)

A concupisncentia oculorum, por sua vez, Agostinho se refere como total experiéncia
dos sentidos porque, mesmo que aos olhos pertencam o “ver’, os demais sentidos
também se ocupam do “ver” quando o interesse esta no conhecimento. Agostinho
explica: “nao dizemos: ‘ouve como brilha’, ‘cheira como resplandece’, ‘saboreia
como reluz’, ‘apalpa como cintila’.” (AGOSTINHO, 2006, p. 254)

A curiosidade fornece a todos os sentidos a tarefa antes reservada apenas aos
olhos na medida em que podemos dizer: “vé& como ressoa, vé como cheira, vé como
sabe bem, vé como é duro.” (AGOSTINHO, 2006, p. 254)

2 Tais exemplos sdo apresentados por Agostinho no capitulo 34 do livro X das Confiss@es.
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Na voluptas oculorum o prazer esta no belo, no suave. Mas a curiosidade, mesmo
que desagradavel seja a experiéncia alcancada por ela, aceita se sujeitar pela

simples paixdo de a tudo conhecer”.

Existe, porém, uma luz interior que — diferente da perigosa luz que ilude os olhos -,
ilumina o coragédo e limpa o interior do homem, Unico acesso a Deus e também da

auténtica vida crista.

Heidegger em Fenomenologia da vida religiosa entende esse viver interior como um
“encontrar a si’ na compreensao da largura, comprimento, altura e profundidade’ do
amor de Deus. Deve o0 homem compreender e viver na largura do bom trabalho, o
comprimento do sofrimento da prépria vida, buscar a vida feliz nas alturas’ e na

profundidade da vida crista.

Heidegger apresenta, assim, categorias da vida féactica, indicios formais que

reconduzem o homem a vida factica crista.

4.5 AMBITIO SAECULI — A SOBERBA DA VIDA

A soberba da vida, ou seja, a terceira forma de tentacdo na qual nos fala Agostinho,
€ representada pelo orgulho, a tentacdo do louvor e a vangléria. Heidegger a
compara com as duas formas de tentacdo anteriores, a saber, a concupiscéncia da

carne e a concupiscéncia dos olhos.

Nas duas primeiras formas de tentacdo, segundo Heidegger, o que determina a

7

situacao €é: a) o agir conforme aquilo que ao corpo agrada e b) o curioso olhar

® Como no exemplo ja citado: como é possivel que alguém queira ver um cadaver? Que prazer ha
nisso? No entanto, Agostinho bem observa o fato do ser humano, quando envolvido no lago da
curiosidade, experimentar até o que desagrada em busca de a tudo conhecer.

" Cf. HEIDEGGER, 2010, p. 279

’® Santo Agostinho em sua obra intitulada A trindade deixa claro que a diferenca entre 0 homem e o
animal é que este vive, em sua posi¢do do corpo, voltado para o chdo. Em contrapartida, o homem
vive ereto, pois essa é sua direcdo ja indicada pelo préprio corpo: o olhar para as alturas. Nao
poderiam se diferenciar pela meméria, pois 0s animais retornam aos seus ninhos por meio desta.
Assim, Agostinho entende ser a dire¢do do homem o caminho que leva a Deus, pois até em sua
posicéo do corpo, isso ja esta indicado.
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langado ao mundo que se realiza no simples ver. Tais situagbes estéo
‘essencialmente pertencente ao mundo circundante e ndo ao si-mesmo.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 212).

Eis aqui uma grande questdo para Agostinho: enquanto as concupiscéncias da
carne e dos olhos se dirigem ao mundo, ou seja, em ambos 0s casos, falamos “esta
ou aquela pessoa, nesta ou naquela situagcdo.” (HEIDEGGER, 2010, p. 212), a
ambitio saeculi coloca o peso sobre o si-mesmo, “é ele quem esta explicitamente em
jogo.” (HEIDEGGER, 2010, p. 213)

O problema para Agostinho se apresenta na medida em que, diferente da
objetualidade do agir e do olhar o mundo, como nas duas formas de tentacéo
anteriores, a soberba da vida revela o peso que se encontra no proprio homem.
Diferente do agir e do ver, agora Agostinho se questiona sobre a possibilidade de
abandonar essa terceira forma de tentacdo, pois todos os homens querem ser

amados e temidos.

Eis o sentido da existéncia do préprio homem, pois “o ser-ai, 0 si-mesmo, 0 ser
efetivo da vida, € um ser absorvido, um derramar-se e um dissolver-se.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 213). Como se livrar desse mal que acontece no homem, no

seu experimentar factico?

4.5.1 O orgulho — Timeri velle e amari velle

Como acontece a ambitio saeculi? A terceira forma de tentacdo se desdobra no
homem a medida que deseja ser temido e amado por todos. Essa vontade — velle —
nasce “[...] num colocar em obra a vida conscientemente de um modo tal que seja

temido ou, respectivamente, amado pelos outros.” (HEIDEGGER, 2010, p. 214).

E preciso retornar a concupiscentia oculorum, pois nela o homem obtém o desejo de
conhecer ndo para louvar a Deus, mas para ser temido e amado por outros. Na
curiosidade, na busca pela descoberta dos segredos da natureza, o homem cai na

importancia de si mesmo em detrimento dos outros. “Nesse velle vé-se o proprio
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experimentar nos olhos, nas pretensdes, nos juizos, no gosto e, respectivamente, no
desgosto, no carater titubeante e na tolice dos outros.” (HEIDEGGER, 2010, p. 214).

No timere velle, 0 homem exalta a si mesmo, quer ser temido, esquecendo-se da
vida de outros. No amare velle, o homem atribui a si mesmo a condi¢cdo de valioso
em relacdo aos demais. Em ambos os casos, essa vontade corr6i o homem naquilo
que desejam “ser amados e temidos nao por amor de VoOs, mas em vez de Voés.”
(AGOSTINHO, 2006, p. 257). Para Heidegger, essa aspiragao retrata “uma certa
veeméncia interna da existéncia, mas também e em geral, de uma motivacdo da
vida a uma debilidade covarde e a uma inseguranca [...]” (HEIDEGGER, 2010, p.
215).

Assim surge o desejo da honra, da vangléria, da vinganca, ou seja, aqui o homem
perde a si mesmo segundo Agostinho. Mas, a interpretacdo de Heidegger
encaminha nosso pensamento para a possibilidade de ser a “queda” a realizacdo da
facticidade, onde a moléstia torna-se uma possibilidade da propria vida, pois “todos
os dias nos vemos investidos por estas tentagbes.” (AGOSTINHO, 2006, p. 258)

4.5.2 A tentacdo do louvor — Amor laudis

“O querer colocar-se em situacédo de autoridade” é para Heidegger uma motivagao
que nasce de um “tomar a si mesmo como importante.” (HEIDEGGER, 2010, p.
217). O desejo de receber louvores revela um mendigar a atencdo de outros onde,

mais uma vez, € levado o homem pela inseguranca.

Agostinho ndo condena o louvor quando direcionado a Deus. Ainda que o homem
seja louvado por amor a Ele, como a vontade humana pode cair, € melhor que o
homem néo receba tais louvores. Assim pedindo: “Afastai, Senhor, para longe de
mim esta loucura, para que as minhas palavras ndo sejam azeite de pecador
ungindo a minha cabega.” (AGOSTINHO, 2006, p. 260)
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Heidegger, no entanto, observa esse “tomar a si mesmo como importante” como
uma agitacdo da vida que revela também a dimensdo da cura, “uma cura por
agradar.” (HEIDEGGER, 2010, p. 218).

A relacdo com o outro faz com que o homem pronuncie elogios. Mas, Santo
Agostinho ndo condenava tal atitude. De fato, o que ele reprovava nao era o louvor
em si, mas todo o louvor que fosse incompativel com Deus. Porque o louvor
recebido, quando verdadeiro, deve ser compreendido como donum Dei (Heidegger,
2010, p. 226). O que nos leva a outro conceito: iustitia, que € concebida na gratia
Dei. Porém, o que santo Agostinho reforca € que, sendo a vida do homem uma
tentacdo continua é melhor que ele louve a Deus, ao invés de ser louvado, para que

nao caia em vangloria.

As palavras, porém, que saem da boca, e as obras que se tornam conhecidas
aos homens encerram uma tentacdo muitissimo perigosa, por causa do desejo de
ser louvado, o qual concentra os votos que mendiga numa espécie de
enaltecimento pessoal: tenta-me, e quando por mim, em mim, € denunciada, pelo
mesmo facto de ser denunciada e, muitas vezes, pelo mesmo desprezo da
vangléria, gloria-se vamente, e, por isso, ja se ndo gloria do préprio desprezo da
gléria: com efeito, ndo a despreza, quando se gloria. (AGOSTINHO, 2006, p. 258)

Louvar no sentido de iustitia Dei, possibilita reconhecer a Deus seja louvando ou
recebendo o louvor. O que significa ndo invalidar a possibilidade de ser louvado,
mas também n&o significa amar aos louvores. E, antes de tudo, acontecer na busca

pela verdade, o que Heidegger aponta ndo como fuga, mas um mergulho no mundo.

“lustitia Dei € o estar dirigido para algo em sentido verdadeiramente originario.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 223). O homem assume sua existéncia, efetivando sua
entrega a Deus através do cumprimento da continéncia, unico meio “da superagao
na experiéncia da tentatio, de deter a queda [...]” (HEIDEGGER, 2010, p. 223).
Queda, vista por Agostinho como um perder a si mesmo, mas que Heidegger viu
como realizacdo e possibilidade da propria facticidade, onde ao homem cabe a

decisao pela beata vita.
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4.6. MOLESTIA — O COMO DO SER DA VIDA

A cada passo na vida do homem possibilidades e incertezas se apresentam
tornando seu caminhar factico um sempre estar diante de. Seu procurar impde a
decisdo perante as misérias da vida para que encontre, assim, seu objeto amado e
esquecido. Mas, é na tentacdo que esta sua superacao, naquilo que encontra na
continéncia o modo e a diregéo para deter a queda.

A tentacdo é o caminho para o homem possuir-se, € 0 que pde “a descoberto o que
esta escondido no homem.” (HEIDEGGER, 2010, p. 228). E aqui que o homem
aparece. Durante este estudo é possivel perceber a grande importancia dada ao

“caminho de encontro de si mesmo” realizado pelo homem.

Essa “interioridade” é a chave para o acesso a Deus. Agora, no entanto,
encontramos a maneira do homem chegar a si mesmo e conhecer-se nessa
experiéncia: “o homem nao se conhece a si mesmo se nao aprende sobre si mesmo
pela tentacdo.” (HEIDEGGER, 2010, p. 228)

Essa moléstia da vida, Heidegger descreve como aquilo que pode arrastar o homem
para baixo. Essa possibilidade cresce “tanto mais se vive a vida” e aumenta “quanto
mais a vida se realiza em si mesma.” (HEIDEGGER, 2010, p. 228).

Aqui esta o como do ser da vida: Quanto mais se vive a vida, quanto mais se vive as
direcbes desta vida — ser, conhecer e amar - mais se apresenta a tentatio, mas se
impde o curare do ser, do conhecer, do amar. Quanto mais a vida se realiza em si
mesma, ou seja, quanto mais se experimenta a vida, “que em sua plena realizagcao

prépria é ela mesma, que esta em jogo em seu ser.” (HEIDEGGER, 2010, p. 229)

Heidegger apresenta duas principais interpretagdes da moléstia. Pode-se pensar a
moléstia como aquilo que traz ao homem um peso em sua vida. Quando se fala aqui
peso, Heidegger se refere a algo objetivo que “esta ai” e que traz efeitos enquanto
coisa. A moléstia € também a “ocasido de desenvolver em si mesmo como tal.”

(HEIDEGGER, 2010, p. 240). Neste caso, a miséria da vida é experimentada e
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assumida — ndo como coisa — mas como a propria facticidade da vida. E um modo
existencial. Aqui, crescem as possibilidades da moléstia na medida em que a propria
vida é aquilo “cujo ser encontra seu fundamento num ter-a-si-mesmo.”
(HEIDEGGER, 2010, p. 229), num experimentar o peso de ter-a-si-mesmo. A vida “é
‘peso’ (moles) para si mesma, € uma experiéncia de moléstia [...]. A ‘experiéncia
vivida’ (Erlebnis) realiza-se neste ‘peso’ ou ‘gravidade’ (Beschwernis) da vida [...].”
(ESPOSITO, 2010, p. 35)

Essa direcdo para um ter-a-si-mesmo (Sichselbsthaben) esconde as possibilidades
de preocupacao (curare) pelo si mesmo e 0 perigoso tomar a si mesmo como
importante. Ndo é sem razdo que Heidegger apresenta a moléstia como
possibilidade do homem perder-se e também de conhecer a si mesmo na medida

em que a decisdo de sua vida revela também o que ele €.

Pensar sobre o0 que é a vida € também pensar sobre a experiéncia do si mesmo,
como mostrou a trajetoria que fizemos pela memoaria. Essa experiéncia, portanto, é
também a experiéncia da tentatio que abre a possibilidade da decisdo pela
continéncia. Esta, no entanto, ndo se configura num afastamento de si mesmo, mas
na medida em que o homem vive a experiéncia da continéncia, assume a si mesmo

na experiéncia factica da vida.

“Na seducdo mundana aparece diante do si-mesmo o0 ‘mundo préprio do si'.”
(ESPOSITO, 2010, p. 38). O que Agostinho entende como uma “incompreensdo do
préprio ser’” - perguntando ‘o que eu sou?” — Heidegger compreende como a

experiéncia e maior possibilidade de compreender isso “que eu sou”.

Para Heidegger, quando Agostinho pergunta “o que eu sou?” e quando responde
“sou um peso para mim”, revela, assim, a vida enquanto possibilidade das tentagbes
apresentando o poder perder-se a cada passo, mas também coloca o homem diante

da possibilidade do poder ganhar a si mesmo, do poder tornar-se cristao.

Na experiéncia da tentatio ficam abertas as possibilidades do perder-se e ganhar-se

do proprio homem. Aqui a deciséo pela continéncia reflete uma preocupacdo com o



133

si mesmo, assim como na propria moléstia o curare se faz presente. No entanto, a
mais bela possibilidade da tentagdo estd em poder ganhar-se, em tornar-se cristao.
Heidegger encontrou em Agostinho e, principalmente, em Paulo a experiéncia da
decisdo de realizacdo diante de Deus. Realizacdo esta que acontece na
receptividade da boa nova e na angustia e aflicdo da condicdo humana. O caminho
percorrido por Paulo e também por Agostinho representa a facticidade do encontrar
a si mesmo, representa o Ultimo passo e a grande decisédo da vida do homem para a

verdade, para uma vida feliz.



134

CONCLUSAO

Nossa caminhada iniciou-se na busca pela compreensao do pensamento do jovem
Heidegger. Este, envolto numa realidade religiosa e comprometido com sua fé desde
menino, trilhou caminhos onde cada passo dado voltava-se ao entendimento dessa

experiéncia.

Assistente e seguidor da filosofia de Husserl, Heidegger encontrou em seu mestre o
caminho para a fenomenologia, embora tenha construido seu préprio percurso
nessa investigacao que se direciona a experiéncia religiosa e, consequentemente, a
experiéncia de si mesmo. Heidegger, assim, refaz todo a conceito de filosofia
concebido até entdo e nos revela uma filosofia que é capaz de guiar o homem a uma

transformacao propria.

Surge, assim, a necessidade de entendermos os caminhos do pensamento de
Heidegger visando compreender o motivo para o jovem pensador aleméo voltar-se
as Confissbes de Agostinho e o que elas representam para o estudo
fenomenoldgico. Para isso, nosso estudo seguiu na compreensdo da primeira
prelecéo friburguense do semestre de inverno de 1920/1921, intitulada Introducao
metodoldgica: filosofia, experiéncia fatica da vida e fenomenologia da religido. Num
primeiro momento determinamos 0s conceitos do titulo da prelecao, assim como fez

Heidegger, esclarecendo, principalmente, os conceitos de Introducéo e Filosofia.

Nossa proposta foi entender e esclarecer o percurso seguido pelo jovem Heidegger
para caminhar no que ele mesmo chama de experiéncia factica da vida que é
também ponto de partida para a propria filosofia. Sendo a vida factica uma direcao a
filosofia que sO6 pode ser alcancada nessa inversdo do caminho, foi preciso trilhar

nessa “virada” que conduz ao si mesmo do homem.

Heidegger vé na vida de Agostinho essa experiéncia peculiar onde o bispo de
Hipona experimenta a si mesmo na vida factica, em seu préprio caminhar, sempre
aberto a algo determinado e as possibilidades dessa vida que acontece aqui e

agora.
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Santo Agostinho, além de fonte importante para o desenvolvimento do pensamento
do jovem autor, possibilitou questionamentos sobre o acontecer da prépria vida.
Heidegger oferece ao seu leitor, na leitura que fez das Confissdes de Agostinho,
uma interpretacédo da vida, oferecendo significados originarios sobre o proprio ser. E
agui que Heidegger encontra isso que deve ser procurado, mas um procurado que ja
estd naquele que procura. Procurar - isso que em Agostinho se revela como
pertencente a vida e enquanto caminho onde somos 0 que procuramos, pois nessa

jornada somos levados a n6s mesmos.

Desse modo, se fez necessario, em alguns momentos deste estudo, compreender o
caminho de pensamento do hiponense, suas inquietacbes e tribulacbes que
constituem o momento da Confissdao. Nesse louvor a Deus, Agostinho se lanca
numa busca iniciada no mundo exterior para descobrir que em si mesmo habita a

verdade.

A investigacdo agostiniana se dirige inicialmente as criaturas, em seguida, se
desloca ao proprio homem movimentando toda a vida e pensamento do hiponense
em sua procura pela vida de sua vida, onde se desenvolve a pergunta “Quem é
Deus e como alcanca-lo?” Apds direcionar seu olhar para o mundo exterior,
compreende que o caminho para encontrar a Deus estd nele mesmo. Seguindo os
passos que levam a verdade, retirando os olhos do exterior, Agostinho encontra

necessariamente a Deus, sendo e vivendo n’Ele.

Este estudo seguiu, além da estrutura proposta por Heidegger, o pensamento de
Agostinho e seu louvor a Deus, principalmente no que foi revelado em seu Livro X,
onde ndo mais se volta ao passado, hem se preocupa com o futuro, mas vive, nesse
caminhar em direcdo a Deus, a experiéncia factica da vida nesse procurar a vida
feliz, onde chega aos limites da memdria ultrapassando todas as forcas para

encontrar a Verdade.

Esta é a urgéncia do pensamento de Agostinho: sua procura por Deus. Heidegger
encontra esse procurar o objeto amado e perdido caminhando com Agostinho pela

memoria, onde ha mistérios que ninguém tocou. Essa “compreensdo da
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incompreensao” sobre si mesmo, enquanto confessar o que sabe e o que ndo sabe
sobre si, Heidegger identifica em Agostinho como o “enigma do ter-a-si.”
(ESPOSITO, 2010, p. 28).

Heidegger encontrou em Agostinho o caminho para a vida factica, a trajetéria do
procurar para encontrar aquilo que esta no proprio homem. Assim, a pergunta se
impde: “O que procuro quando procuro a Deus?” e “0 que amo quando amo a

Deus?”. A busca de Agostinho ndo pode ser outra sendo pela vida feliz.

Nessa caminhada em direcdo a Deus, Agostinho se depara com aquilo que é parte
importante da prépria vida do homem: as tenta¢gdes. A vida € fundamentalmente
possibilidades e incertezas. Heidegger encontrou em Agostinho uma vida vivida
entre as aflicdes e a esperanca. Seu caminhar factico, ou seja, essa vida que se vive

agui e agora, exige a deciséo diante das misérias da vida.

Heidegger, no entanto, descobre em Agostinho uma experiéncia singular, onde as
tentacBes sao a possibilidade do homem perder-se, mas também de ganhar a si
mesmo. Nosso estudo se voltou também a essa investigacdo em que na tentatio se

revela aquilo que € o homem.

Este estudo sobre a fenomenologia da vida religiosa, principalmente nos cursos
Introducado a fenomenologia da religido e Agostinho e o neoplatonismo, nos forneceu
uma nova abordagem sobre a experiéncia da vida religiosa. Em Heidegger
encontramos uma experiéncia religiosa que se constitui num caminho onde Deus
acontece na facticidade da vida, ou seja, ndo falamos de um Deus objetivamente,
estabelecendo conceitos sobre esse Deus. Este passa a ser um problema da
filosofia, porque também se configura num fendmeno da vida do homem, onde a

filosofia acontece, acontecendo Deus ali também.



137

REFERENCIAS

ABBAGNANO, N. Dicionario de filosofia. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2007.

AGOSTINHO, S. A vida feliz. Sdo Paulo: Paulus, 2007.

. A cidade de Deus. Lisboa: Fundacdo Calouste Gulbenkian, 1996.

. A trindade. Sao Paulo: Paulus, 2008.

. Confissfes. Sao Paulo: Editora Universitaria Sao Francisco, 2006.

. Contra os académicos. Sdo Paulo: Paulus, 2008.

. O livre-arbitrio. Sao Paulo: Paulus, 1995.

. Soliléquios. Sao Paulo: Paulus, 2007.

AMARAL, P. Dilthey: um conceito de vida e pedagogia. Sdo Paulo: Perspectiva,
1987.

ARAUJO, S. Dilthey e a hermenéutica da vida. In: Cadernos de educac&o. Pelotas,
2007.

ARISTOTELES. Metafisica. S4o Paulo: Edi¢es Loyola, 2001.

BARASH, A. Heidegger e o seu século. Tempo do ser, tempo da histéria. Lisboa:
Instituto Piaget, 1997.

BERGSON, H. A evolugéao criadora. Sao Paulo: Unesp, 2010.

BIBLIA. Portugués. Biblia de Jerusalém. S&o Paulo: Paulus Editora, 2003.

BRACHTENDORF, J. Confissdes de Agostinho. Sao Paulo: edi¢cdes Loyola, 2008.



138

BRENTANO, F. Psicologia dal punto di vista empirico. Roma-Bari: Editori
Laterza, 1997.

CAPUTO, J. Desmitificando Heidegger. Lisboa: Instituto Piaget, 1998.
. Heidegger e a teologia. In: Perspectiva filosoéfica, 2006.

CICERO, M.T. Tusculanae Disputationes. Loeb Classical Library. Harvard
University Press, 1971.

DESCARTES, R. Meditacdes. Sao Paulo: Nova Cultural, 1999.

DIAS, B. Heidegger leitor de Agostinho: a mema@ria como fendmeno existencial.
2011. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) — Programa de poés-Graduacdo da
Faculdade de ciéncias sociais e humanas. Lisboa, 2011.

DILTHEY, Wilhelm. La esencia da la filosofia. Buenos Aires: Editorial Losada,
1944.

Teoria de la concepcion del mundo. México: Fondo de Cultura
Econdmica,1954.

EVANGELISTA, P. Heidegger e a fenomenologia como explicitacdo da vida
fatica. 2008. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) — Programa de Pdés-Graduacgéo
em Filosofia da Pontificia Universidade catdlica. Sédo Paulo: PUC-SP, 2008.

FARIAS, V. Heidegger e o nazismo. Rio de Janeiro: Paz e terra, 1988.

FERRANDIN, J. Facticidade e historicidade: a proto-religiosidade cristd como
chave interpretativa da experiéncia factica da vida. 2010. Tese (Doutorado em
Filosofia) — Programa de Pés-Graduacgéo da Pontificia Universidade Catodlica de S&o
Paulo. Sado Paulo: PUC-SP, 2010.

FIGAL, G. Martin Heidegger: fenomenologia da liberdade. Rio de Janeiro: Forense
Universitaria, 2005.

FREITAS, M. Razéao e fé no pensamento de Santo Agostinho. In: Didaskalia, fasc. 1
e 2. 1999. Disponivel em http://www.snpcultura.org/. Acesso em 15/05/2014.


http://www.snpcultura.org/

139

GADAMER, Hans-Georg. Los caminos de Heidegger. Barcelona: Herder Editorial,
2003.

GIACOIA, O. Heidegger urgente. Sao Paulo: Trés estrelas, 2013.
GILSON, E. Introdugéo ao estudo de Santo Agostinho. S&o Paulo: Paulus, 2007.

HEBECHE, L. Heidegger e os indicios formais. In: Veritas, v. 46, n. 4, 2001, p. 571-
592.

. O escandalo de Cristo. Ensaio sobre Heidegger e Séao Paulo. ljui:
Editora Unijui, 2005.

HEIDEGGER, M. Fenomenologia da vida religiosa. Petrépolis: Editora Vozes,
2010.

. Interpretacbes fenomenoldgica de Aristételes: Introducdo a pesquisa
fenomenoldgica. Petropdlis: Editora Vozes, 2011.

. Introducéo a filosofia. S&o Paulo: Martins Fontes, 2009.

. “...poeticamente o homem habita...”. In: . Ensaios e conferéncias.
Petrépolis: Editora Vozes, 2010. p.165-181.

. Ser e tempo. Petropolis: Editora Vozes, 2005.

. Ontologia — Hermenéutica da facticidade. Petropolis: Vozes, 2012.

MAGNO, G. Regra pastoral. Sdo Paulo: Paulus, 2010.

HUSSERL, E. Investigacfes l0gicas. Sexta investigacdo. Sao Paulo: Nova
Cultural, 2000.

INWOOD, M. Dicionario Heidegger. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 2004.



140

JUNIOR, P. As provas da existéncia de Deus. Disponivel em
https://www.padrepauloricardo.org/aulas/as-provas-da-existencia-de-deus.  Acesso
em 15/05/2014.

KISIEL, T. The Genesis of Heidegger's Being and Time. Berkeley and Los
Angeles: University of California Press, 1993

KIRCHNER, R. Experiéncia fatica da vida e fenomenologia da religido em Martin
Heidegger. Disponivel em http://www.abhr.org.br/, 2012. Acesso em 15/05/2014.

LEAO, C. As confissdes: uma caminhada da libertacdo. In: Santo Agostinho.
Confissdes. Sdo Paulo: Editora Universitaria Sdo Francisco, 2006.

LOPARIC, Z. Heidegger. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2004.

MACHADO, J. Os indicios de Deus no homem: uma abordagem a partir do
meétodo fenomenoldgico de Martin Heidegger. Porto Alegre: Edipucrs, 2006.

MARTINS, M. A leitura heideggeriana do livro X das Confissdes de santo Agostinho.
In: As Confissdes de Santo Agostinho: 1600 anos depois: Presenca e
actualidade. Lisboa, 2002.

MATTHEWS, G. Santo Agostinho: a vida e as ideias de um fil6sofo adiante de seu
tempo. Rio de janeiro: Jorge Zahar Ed. , 2007.

MORA, J. Dicionario de Filosofia. Sao Paulo: Martins Fontes,2007.

NUNES, B. Heidegger e Aristoteles. In: Aristotelismo, antiaristotelismo e ensino
de filosofia. Rio de Janeiro: Ed. Agora da Ilha, 2000, p. 179-192.

PORTILLO, A. Apresentacdo. In: ESCRIVA, J. Amigos de Deus: homilias. S&o
Paulo: Quadrante, 2000.

PLOTINO. Enéadalll.8: sobre a natureza, a contemplagcdo e o Uno. Sao Paulo:
Editora Unicamp, 2008.

. Tome IV: Sur les difficultés relatives a I'ame. GF-Flammarion, 2005.


https://www.padrepauloricardo.org/aulas/as-provas-da-existencia-de-deus

141

REIS, R. Verdade e indicacdo formal: a hermenéutica dialdégica do primeiro
Heidegger. In: Veritas, v. 46, n. 4, 2001, p. 607-620.

SAFRANSKI, R. Heidegger. Um mestre da Alemanha entre o bem e o mal. S&o
Paulo: Geracao Editorial, 2000.

SANTOS, B. Fenomenologia e idade média. Curitiba: Editora CRV, 2013

SOUZA, J. Agostinho: buscador inquieto da verdade.Porto Alegre: EDIPUCRS,
2001.

STEIN, E. Mundo Vivido: Das vicissitudes e dos usos de um conceito da
fenomenologia. Porto Alegre : EDIPUCRS, 2004.

. Introducéo ao pensamento de Martin Heidegger. Porto Alegre,
EDIPUCRS, 2002.

PEREZ, R. Historia basica da filosofia. Editora Nerman: S&do Paulo, 1988,

POGGELER, Otto. A via do pensamento de Martin Heidegger. Lisboa: Instituto
Piaget, 2001.

RUDOLF, O. O Sagrado: Um estudo do elemento ndo-racional na idéia do divino e a
sua relagdo com o racional. Sdo Paulo: Imprensa Metodista, 1985.

SASSI, Vagner. A questdo acerca da origem e a apropriacdo ndo-objetivante da
tradicdo no jovem Heidegger. 2000. Tese (Doutorado em Filosofia) — Programa de
pos-Graduacdo em Filosofia da Pontificia Universidade catélica.Porto Alegre: PUC-
RS, 2007.

SCHELER, M. Metafisica de La libertad. Beunos Aires: Nova, 1964.

VAN BUREN, John. The young Heidegger: rumor of the hidden Kking.
Blommington and Indianapolis: Indiana University Press, 1994.

WEINRICH, H. Arte e critica do esquecimento. Rio de Janeiro: Civilizac&do
Brasileira, 2001.



142

WILLS, G. Santo Agostinho. Rio de Janeiro: Objetiva, 1999.

ZINHOBLER. Idade moderna. In: Historia da Igreja Catolica. Sdo Paulo: Loyola,
2006.



