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RESUMO

O objetivo do artigo ¢ reiterar a pergunta do jovem Heidegger sobre o porqué de

justamente a religido crista estar no ponto de vista de sua consideragio sobre a
possibilidade mesma de uma filosofia da religido. Para isso, tomamos os problemas
concernentes 2 histdria ¢ a0 método como temas centrais de suas interpretagoes
das epistolas paulinas, realizadas nas licoes sobre a Fenomenologia da vida religiosa.
A investigagio conduziu-nos a uma série de indicagoes quanto ao saber fético da
vida cristd que se opdem diretamente a certa tendéncia decadente da experiéncia da
vida, assim como o préprio método fenomenoldgico se opoe a tendéncia decadente
da filosofia da histéria e da religido de orientacio gnosioldgica neokantiana.
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ABSTRACT

The aim of this article is to reiterate the question of the young Heidegger on why

precisely the Christian religion is in the point of view of the consideration of the
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very possibility of a philosophy of religion. For this purpose, we take the problems
concerning history and the method as being central themes to his interpretations
of the Pauline epistles that we find in the lessons on 7he Phenomenology of Religious
Life. The research has lead us to a series of indications into the factical knowledge
of the Christian life which opposes directly to certain downward trend of life
experience, in the same way that the phenomenological method itself does to
the downward trend of the philosophy of history and religion gnosiologically
informed, especially by Neo-Kantianism.
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|. Introducio

Antes de mais, cumpre ressaltar que um trabalho sobre a
interpretacio da religiosidade crista origindria a partir da ideia de
uma Fenomenologia da vida religiosa possui relevincia histérico-
exegética suficiente no que diz respeito ao itinerdrio intelectual de
Martin Heidegger e sua importincia como filésofo representativo de
um século filoséfico que, apesar disso, jd nao é mais o nosso. Com a
expressao “século filoséfico” quero dizer que as ideias representativas
de um determinado periodo histérico nao necessariamente
coincidem com o seu calenddrio factual. Assim, por exemplo,
Herbert Schnidelbach propoe que o século XIX “filoséfico” vai
de 1831, o ano da morte de Hegel, até 1933, com a ascensao do
partido nazista ao poder (Schnidelbach, 1991). E dificil afirmar,
obviamente enquanto hipétese histérica, quando terminou o século
XX filoséfico e comegou o nosso. Mas temos algumas razoes para
acreditar que isto jd ocorreu, e que estd intimamente vinculado ao
fato de o “problema da religiao” ter se tornado mais uma vez tema
central da filosofia. E nesta perspectiva, e nio simplesmente na de
uma interpretacdo histérico-exegética de Heidegger, a qual, repito,
tem relevincia por si mesma, que este trabalho gostaria de se situar.

Se o problema da histéria, tendo como pano de fundo critico
a questdo judaica sobre sua secularizacio completa, marcou a
filosofia do século XIX, podemos dizer que o século XX filoséfico
foi um periodo, por assim dizer, pagio, no qual o “problema da
estética’ esteve repetidamente em primeiro plano (Grupillo, 2012)
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E plausivel a afirmagio de que o estilo e a expressio desempenharam
uma fungio essencial na forma de argumentagao dos seus pensadores
mais eminentes, cujos pensamentos foram afinados a partir do tom
dado pelo problema nuclear da critica da razao, com a consequente
procura por uma forma de argumentacio que pudesse, de algum
modo, subverté-la e apontar o que significa a vida deformada por essa
mesma razao, até entao reduzida aos imperativos técnico-epistémicos.
Por esse motivo, nao raro essa busca se deu concomitantemente a
uma reflexdo sobre o belo ou a arte. Em alguns casos, isso é mais
evidente, em outros, mais sutil. Claro, tal “paganismo” caracteriza
mais a centralidade histérica do “problema” do que os préprios
filésofos, que nele entreviram perspectivas filoséficas distintas.
Intimeras publica¢oes indicam uma nova atengao voltada para
a religido. Embora toda cautela deva ser recomendada no emprego
de chavoes como “pés-secular”, ji que “pode sugerir facilmente a
ideia de um desenvolvimento histérico linear, (...) até mesmo
carregado de filosofia da histéria” (Knapp, 2011, p. 180), e mais
ainda na hipétese de um “ressurgimento da religiao” (Kaube, 2012),
¢ inegdvel que esta recuperou a centralidade que perdera no cendrio
filoséfico, tanto de lingua inglesa quanto na tradi¢io continental.*
Em especial, as reflexdes surgidas no 4mbito europeu, vistas de
perto, nio se caracterizam exatamente como uma filosofia da religiao
em geral, da forma como aprendemos a distingui-la da teologia e
da metafisica especulativa, mas como aquilo que poderia ser mais
bem designado por uma flosofia do cristianismo, cuja obra inaugural
¢ sem ddvida o livro de Alain Badiou sobre o apéstolo Paulo e as
origens do universalismo (Badiou, 1997). Isso aconteceu, em parte,
porque a critica da razdo teve consequéncias tao profundas que levou

Sobre isso, aproveito aqui o comentdrio de Jirgen Habermas: “Imenso ¢ aquilo que separa
Wittgenstein de Heidegger e Adorno. Nio obstante isso, estes trés fazem parte de uma constelagio
que permite, igualmente, descobrir afinidades na perspectiva distanciada de quem vem depois.
(...) Na andlise terapéutica da linguagem, na recorda¢io do Ser ou na dialética negativa, o
pensamento discursivo volta-se, a cada vez, contra a estrutura da enunciagio propriamente
dita, para permanecer no rastro daquilo que se furta ao discurso articulado em proposicoes.
Wittgenstein, Heidegger e Adorno querem obter efeitos que se parecem, o mais possivel, com
experiéncias estéticas.” (Habermas, 1992, p.85-88)

Para um panorama deste renascimento e atualidade da filosofia da religido, com suas multiplas
vertentes, cf. MacDowell, 2011.
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a cultura racional a revirar novamente os supostos “escombros” da
tradigio religiosa na busca de contetidos normativos, e nada mais
natural do que o cristianismo, como tradigao religiosa do Ocidente,
oferecer-se como uma fonte possivel desses contetdos.

Alguns pensadores, como Jiirgen Habermas, suspeitaram
ter encontrado na dogmdtica cristd, mantida a devida distincia,
orientagdes que procuravam, sem deixar, no entanto, que a filosofia
se transformasse num discurso apologético.” Outros, como Slavoj
Zizek, persistem, por assim dizer, na nio persisténcia da religiio,
com a consequente radicalizagao materialista mesmo do discurso
teolégico (Zizek, 2003). Também Alain Badiou pode ser incluido
nesta perspectiva. Todos eles, porém, evocam, de maneiras distintas,
a nogao heideggeriana de acontecimento apropriador [Ereignis| para
compreender a plenitude bistérica da formagio do Ocidente a partir
do cristianismo primitivo e tentar aplicd-la como um conceito genérico
de mudanga social e, em alguns casos, de revolugao (cf. Habermas,
1990, p. 43; 2007, p. 33; Cf. também Zizek, 2006).

Este conceito do Heidegger j4 maduro, entretanto, estd
demasiadamente embebido do neopaganismo de Holderlin,
entusiasta da Grécia arcaica, e nao deve ser utilizado como tnica
fonte para compreender a reflexao heideggeriana sobre a histéria.
Para usar uma expressao do préprio Heidegger, é igualmente “digna
de ser investigada”, lado a lado com esta visdo, “a razao pela qual
justamente a religido cristd” pode servir de modelo ao conceito
posterior de acontecimento. Alids, tal conceito nao existia para
o jovem Heidegger, se nio apenas em sentido lato.® De fato, na
Fenomenologia da vida religiosa, ele destaca apenas a circunstincia de
ser “justamente a religido crista [que] estd no ponto de vista de nossa
consideragao... uma questao dificil” (Heidegger, 2010, p. 111) 7.

Cf. principalmente “Uma visio genealégica do teor cognitivo da Moral”. In: Habermas, 2002.
Cf. também Habermas, 1990; Habermas, 2007, p.162ss

Assim, por exemplo, Heidegger fala do aparecimento do anticristo que antecede a mapovcio
como um acontecimento [Ereignis]. Cf. Heidegger, 2010, p.99

Utilizamos a tradugio brasileira, as vezes modificada, sempre em comparagio com a edigio
original (Phinomenologie des religiosen Lebens. Gesamtausgabe 60. Frankfurt am Main: Vittorio
Klostermann, 1995.)

Numen: revista de estudos e pesquisa da religiao, Juiz de Fora, v. 17, n. 2, p. 73-98



Fenomenologia da vida religiosa: histéria e método na interpretacao das epistolas paulinas do jovem Heidegger

Com efeito, o jovem Heidegger propds uma interpretagao
da religiosidade crista origindria juntamente com uma reflexdo
metodoldgica extraordindria a respeito da prépria filosofia, da
experiéncia fitica da vida e da fenomenologia da religido, como
o titulo posteriormente dado a estas prelegoes, pronunciadas em
Freiburg no inverno de 1920/21, logo indica. Quero dizer que o
préprio Heidegger, ainda jovem, jd possufa um excelente vislumbre
do alcance filoséfico que poderia ter uma reflexdo sobre a primeira
fase do cristianismo.

2. “Fenomenologia”, “vida” e “religiao”.

O método fenomenoldgico constitui, em sua esséncia, um
modo de colocar em questao a prépria problemdtica metodoldgica
em filosofia. Desde que foi idealizado, 0 método pretende distinguir-
se do modelo cientifico vigente de classificagao e conceituacao, e
isso significa: um método que nio independe nem se comporta
indiferentemente daquilo que investiga. Rigorosamente falando,
sequer ¢é possivel dizer que ele se volta para um objero de estudo,
ou para uma regiao ou campo de objetos, mas sim que ele se deixa
guiar por um fendmeno, que ao longo do processo verifica e corrige
os préprios pressupostos metodoldgicos empregados.

A interpretagao das cartas paulinas, nas prelecoes de Freiburg, é
antecedida e acompanhada, pari passu, por uma reflexdo metodoldgica
importantissima, em que Heidegger enfatiza a unidade destes trés
elementos, “fenomenologia”, “vida” e “religiao”, com uma insisténcia
impressionante, tentando mostrar que os problemas da filosofia da
religiao de sua época constitufam uma chave heuristica privilegiada
para o préprio problema da filosofia de sua época. Esta tltima ¢é
marcada por uma secularizagio cientifica da filosofia levada adiante
pelo neokantismo.®

Com a crise de identidade da filosofia depois de Hegel, o neokantismo (de Marburg e do Sudoeste)
passa dominar a cena filoséfica alema. “O pensamento de Immanuel Kant nio pertenceu
ao idealismo absoluto, o que fez dele uma base atrativa para a posterior reabilitagio geral da
filosofia> (Schnidelbach, 1991, p. 18, tradugio brasileira ainda manuscrita). Segundo penso,
toda a filosofia de Heidegger deve ser compreendida como um embate contra o neokantismo,

Numen: revista de estudos e pesquisa da religiao, Juiz de Fora, v. 17, n. 2, p. 73-98 ; ;



Arthur Grupillo

As trés Criticas de Kant, os neokantianos fizeram corresponder
uma doutrina dos trés mundos, o mundo objetivo, o mundo
intersubjetivo ¢ o mundo subjetivo, submetendo cada 4mbito
objetual, inclusive o estético,auma “legalidade propriada consciéncia”
(Hermann Cohen apud Wolandt, 1971, p. 226). Foi Wilhelm
Windelband quem atribuiu a filosofia a tarefa de fundamentar
simultaneamente os valores do verdadeiro, do bom e do belo no
ambito da filosofia transcendental (Windelband apud Pascher,
1997, p. 62), associando tal “sistema dos valores” a uma consciéncia
transcendental supra-individual, chamada “Normalbewuftsein”, e
que pressupde, diante de qualquer juizo tomado por verdadeiro, a
forma de uma pretensio de validade incondicionada. Em sua obra
Sistema da Filosofia, Heinrich Rickert executa entdo o sistema de
valores projetado por Windelband, incluindo nele também a mistica,
a erdtica e a filosofia da religido (Ollig, 1979, p. 63). A filosofia
da validade Heidegger contrapde a experiéncia da facticidade. E
precisamente a esta inten¢do de reduzir a totalidade do mundo aos
conceitos bésicos da teoria do conhecimento que Heidegger objeta
que “o ponto de partida para a filosofia é a experiéncia fitica da vida.”
(Heidegger, 2010, p.15)

Na verdade, o jovem Heidegger, sob a pressao de construir sua
prépria perspectiva em contraposi¢ao a neokantiana, tenta elabord-la
ainda a partir do vocabuldrio dos trés mundos, objetivando mostrar,
contudo, que eles se encontram, nio nalguma consciéncia supra-
individual, mas numa concep¢io fenomenolégica e integral de
mundo, que embora designe a experiéncia fitica do comportamento,
pode ser formalmente articulada.

Assim, definimos o que ¢ experimentado — o vivido — enquanto
“mundo”, nio como “objeto”. “Mundo” [Welt] é algo no qual se
pode viver (num objeto nio ¢ possivel viver). O mundo pode ser
formalmente articulado como mundo circundante [Umwelt] (Milieu),
como aquilo que nos vem ao encontro, ao qual pertencem nio apenas
coisas materiais, mas também objetualidades, ideias, ciéncias, artes,

num contexto de crise do neo-hegelianismo. Sem receio de exagerar, digo que nao é pequena
a importancia histérica do neokantismo para a compreensio de Heidegger ¢ mesmo para a
compreensio de toda filosofia continental do século XX.
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etc. Nesse mundo circundante também estd o mundo compartilhado
[Mitwelt], isto é, outros homens numa caracteristica fitica bem
determinada: como estudante, docente, parente, superior etc. — ndo
enquanto exemplar do género homo sapiens das ciéncias naturais e
assim por diante. Finalmente, ai estd também o eu mesmo [Ich-Selbst],
o mundo préprio [Selbstwelt], na experiéncia fitica da vida (Heidegger,
2010, p.16).

O objetivo de Heidegger com a manutengao da referéncia
a mundos nao é sé6 mostrar que a relagio com sentidos se di
anteriormente 2 relacdo com objetos, o que o neokantismo em geral
também defende, mas chamar atengao para uma nogao prévia e
integral de mundo, para a prépria facticidade da vida, deslocando,
assim, o problema da validade para um nivel nao filoséfico, mas
cientifico, no sentido da teoria do conhecimento.’ E por isso que
ele menciona a possibilidade de uma compreensao eminentemente
fitica do ato de conhecer, que denomina “Kenntnisnehmen”. O
ato cotidiano de aproximar-se a situagdes temdticas cientificas, por
exemplo, assistir a conferéncias, constitui um zomar conhecimento',
certamente em  contraposicio ao conhecimento  abstrato
propriamente dito. Ao tratar de coisas cotidianas, no mesmo
ato, “a situacio é basicamente a mesma, s6 mudou o conteudo”
(Heidegger, 2010, p. 19). O problema metodolégico que permanece
ainda nao esclarecido é como “o mundo”, que reflete a totalidade
da experiéncia fitica da vida, pode ser “formalmente articulado”.
Devemos entender “formalizacio”, aqui, no sentido de abstracio e
generalizacio, ou nalgum outro sentido especifico? Esta questao diz
respeito, precisamente, a fenomenologia enquanto método.

Tal questao, entretanto, nio pode ser dissociada do tema da
vida, que ¢ a prépria facticidade, no sentido de um engajamento do
comportamento no mundo. Desde j4, fica claro, para Heidegger, que
o ponto de partida e a meta da filosofia s3o a experiéncia fitica da vida.
Mas a prépria vida, enquanto comportamento, segue uma tendéncia,
que na verdade cabe ao filésofo resistir. Numa palavra, a “experiéncia

Isso se confirmard no rechaco completo da teoria do valor no §33 de Ser ¢ Tempo (Heidegger,
1967).

1 Diferentemente da tradugio brasileira, preferimos “tomar conhecimento” a “tomar nota”.
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fética da vida é “preocupacio atitudinal, decadente”.” (Heidegger,
2010, p.20) Pertence a prépria experiéncia fdtica da vida a tendéncia
de decair [abfallenden Tendenz der Lebenserfahrung] e isto ocorre
quando tal experiéncia ¢ reduzida a uma organizacio sistemdtica
dos complexos significativos do mundo em determinagdes genéricas
de objetos segundo os diferentes “mundos” e sua correspondente
atitude [Einstellung], visando teorias e uma regulagio objetiva da
vida (Heidegger, 2010, p.21)"!, e nao sé6 uma regulacao objetiva
da vida, mas um “assegurar-se”, através das teorias da histéria, da
relacao com o tempo, com o essencialmente histérico.

O histérico, por sua vez, ¢ indissocidvel do religioso. Os
capitulos 2 e 3 das prelegoes de Freiburg sobre a fenomenologia da
vida religiosa sao dedicados a0 mesmo problema, isto ¢, a tendéncia,
afinal decadente, de submeter o religioso e o histérico as categorias da
teoria do conhecimento. Contra essa tendéncia, opde-se a filosofia,
com sua tendéncia de referir tudo “a0 homem e ao que é importante
para ele (tendéncia & concepgao de mundo).” (Heidegger, 2010,
p-19) A pergunta que orienta o presente trabalho aponta, de certa
forma, para a mesma unidade, no fendmeno religioso, da referéncia
a histéria e, por outro lado, da filosofia enquanto método, como
contratendéncia de uma verdadeira histéria. “Fenomenologia”,
“vida” e “religiao” significam também “método (filosofia)”, “histdria”
e “religiao”. Colocado ainda mais claramente:

Teria Heidegger o direito de aplicar sua nova abordagem, seu
método préprio, a qualquer dominio objetual ou campo temdtico
da filosofia? Nio incorreria ele, assim, no mesmo problema
que critica, na mesma tendéncia decadente? Nesse sentido, é
fundamental compreender — o que de modo nenhum ¢ dificil — que
o jovem Heidegger tivesse que examinar a filosofia de sua época,
como expressao do seu presente filoséfico, justamente na filosofia
da religiado. Embora todo o capitulo 3 das prelecdes se dedique
especificamente ao fendmeno histdrico, ele é claramente submetido
ao primado metodoldgico do fendmeno religioso, ainda que, repito,

O conceito de atitude [Einstellung] é central no neokantismo. Ele designa sempre também uma
determinada direcionalidade [Gerechtetheit] da consciéncia a objetos (Ollig, 1979, p. 146).
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constituam uma unidade. E nas tendéncias, no sentido de correntes
de pensamento e seus métodos, entdo atuais na filosofia da religiao
que se deixam verificar claramente as duas “tendéncias” histdricas
opostas: a decadente, de submeter o fendmeno religioso as categorias
objetivas da teoria do conhecimento, e a tendéncia “filoséfica”, de
referir tudo, nio s6 a0 homem, mas ao que hd de importante para
ele. Em suma: a escolha de Heidegger por seu fendmeno nio é indiferente
a sua questido metodoldgica e vice-versa.

A tendéncia nio se dirige a uma dissipacio da faticidade histérica, a
obter proposi¢oes gerais da fenomenologia da religido a partir de um
exemplo. Nao se coloca como meta o ideal de uma construgao tedrica,
mas a originariedade do absolutamente histérico em sua irrepetibilidade
absoluta. Todas as questdes da filosofia sao no fundo perguntas pelo
como em sentido rigoroso segundo o método (Heidegger, 2010, p.79).

A questao do método, consequentemente também a do rigor,
diz respeito a dificuldade e a originariedade do “absolutamente
histérico”. O absolutamente histérico é, por sua vez, o religioso, mas
nao o religioso no sentido de uma lei geral (género) de fendmenos
religiosos particulares (espécie). Novamente: “a razio pela qual
justamentea religido crista estd no ponto de vista de nossa consideragao
¢ uma questao dificil.” O objeto da critica de Heidegger, no capitulo
2, ¢ a filosofia da religido de Ernst Troeltsch, e isso por um tnico
motivo, o de que ali se trata de encontrar as leis racionais das ideias
religiosas em geral. Heidegger ataca deliberadamente os pressupostos
neokantianos desta abordagem: “(Troeltsch apoia-se aqui na teoria
do conhecimento de Windelband e de Rickert.) Existe um a priori
sintético do religioso como existe um « priori 16gico, ético e estético.
Mostrar este a priori religioso supoe fixar a “verdade” religiosa em
geral, o elemento racional do religioso.” (Heidegger, 2010, p.25)"

Aedigio brasileira, num lapso, repete o “religioso” no lugar do “estético”. E interessante notar ainda
que, para Heidegger, a presenca marcante de determinada filosofia na abordagem do problema
do cristianismo ¢ entendida como uma dependéncia fundamental da teologia protestante. “A
teologia catdlica estuda o problema a partir do aspecto da concepgio especificamente catélica
do cristianismo. A teologia protestante depende essencialmente da respectiva corrente filoséfica
principal que se adquire concretamente” (Heidegger, 2010, p. 25). Mesmo assim, ndo fica claro
que sua abordagem fenomenolégica se aproxime da concepgdo especificamente catélica. Pelo
contrdrio, em muitas passagens, Heidegger, a0 mesmo tempo em que objeta determinadas
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Esta dificuldade reflete um problema metodolégico das ciéncias
histéricas no neokantismo, um problema cldssico que jamais deixou
de ter atualidade e que vai de Rickert, passando por Max Weber,
até culminar no dilema de uma “dialética negativa” em Adorno. O
histérico — assim como o religioso — nio se deixa entender como
uma legalidade prépria da consciéncia transcendental de Kant,
ainda que ligeiramente modificada como uma consciéncia alargada
de sentidos.”” Na verdade, ainda permanece um problema aberto,
embora tenha perdido atualidade, se também o estético se deixa
compreender como uma legalidade prépria da consciéncia (Grupillo,
2012). A dificuldade é que um método baseado nas premissas de
uma consciéncia transcendental nio consegue compreender o
absolutamente particular se nao como algo que nem sequer consegue
identificar, inviabilizando qualquer abordagem aproximativa
ou compreensiva, como o fazem determinada fenomenologia
e a hermenéutica, baseando-se no modelo intersubjetivo da
interpretagdo de textos e nao no modelo sujeito-objeto da relagio de
conhecimento.

Uma ldgica das ciéncias humanas que parte de pressupostos
caracteristicos da critica transcendental & consciéncia nio consegue se
subtrair & dialética designada por Hegel como a dialética do particular
e do universal. Essa dialética conduz para além de Hegel ao conceito de
fendmeno cultural como o historicamente individuado, que exige ser
identificado precisamente como um nio-idéntico (Habermas, 2009,

p. 13-14).

Mas o jovem Heidegger j4 insistia na critica do “furor moderno
por compreender configurages da cultura’. Trata-se de uma
critica eminentemente metodoldgica, a respeito do impeto de
<« . ~ <« . ~ . ({9 ’ . YR »

classificagao” e “generaliza¢do”. Quando se diz que “x é histdrico”,
querendo com isso dizer que “algo, um objeto, possui a propriedade

interpretagdes protestantes, defende Lutero contra mds compreensées (Cf. Heidegger, 2010, p.
30, 61, 63, 86).

Observe-se que tanto o histérico quanto o religioso, em Kant, estao principalmente sob o
dominio da legalidade prépria da consciéncia que é a razdo prética, com as respectivas intersecgoes
com o tedrico e o estético. O projeto de incluir a histéria e a religido numa critica alargada da
consciéncia nao foi um projeto do préprio Kant, mas do neokantismo.
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de ser histérico”, perde-se precisamente aquilo que se gostaria de
afirmar do objeto, a saber, que ele nio se enquadra nos conceitos-
classe do conhecimento histérico disponivel (Heidegger, 2010,
p. 35). Para comegar, uma seméntica dos juizos histdricos teria
de utilizar constantes, e nao varidveis. Teriam que ser juizos do
tipo “a ¢ histérico”, mas nao ¢é nisto que reside o problema. Para
Heidegger, o cerne da dificuldade estd no “¢” da predicacio, no
ser histérico enquanto histérico. Quando dizemos possuir um
conceito do histérico, vdlido supratemporalmente, afirmamos
a validez (ou verdade) de uma proposicio como “a ¢ histérico”
independentemente do histérico como o ser 2 de “4”, para usar um
vocabuldrio da ontologia fundamental posterior. “Nés afirmamos”,
pelo contrdrio, defende Heidegger, “a importancia do histérico para
o sentido do filosofar em geral, antes de todas as questoes de validez”
(Heidegger, 2010, p. 35).

Isto coloca, para Heidegger, um desafio metodolégico de
grande monta. Nio s6 tem de escapar as premissas de uma filosofia
da consciéncia ou da subjetividade, mas precisa arrancar o fené6meno
histérico-religioso da facticidade da vida sem violentd-lo com
generalidades. Ele mesmo reconhece que, embora um fendémeno nao
seja “nem objeto nem objetualidade”, é “formalmente” também uma
objetualidade, ou seja, um “algo em geral”. “Porém, com isso nao
se disse nada de essencial sobre o fenémeno; ele é empurrado assim
para uma esfera & qual nao pertence. Isso torna a fenomenologia
tao eminentemente dificil” (Heidegger, 2010, p. 35-36). A esta
dificuldade geral corresponde, jé que se trata de uma recusa do
método generalizador, a dificuldade concreta, o fendmeno que
corresponde ao método:

A genuina filosofia da religido nio surge para nés de conceitos
previamente elaborados da filosofia da religido, mas, sobretudo, de
uma determinada religiosidade — para nds, a crista — seguida pela
possibilidade de sua apreensio filoséfica. A razio pela qual justamente
a religido crista estd no ponto de vista de nossa consideracio é uma
questdo dificil. Pode-se responder isso somente resolvendo o problema
das conexdes historicas. E necessario obter uma genuina e origindria
relagio com a histéria que se explique a partir de nossa situagio e
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faticidade histdricas préprias. O que importa é o que possa significar o
sentido da histéria para nés, a fim de que desapareca a “objetividade”
[Objektivitiit] do histérico “em si”. A histéria somente é a partir de um
presente. Somente assim ¢ possivel comecar uma filosofia da religiao
(Heidegger, 2010, p. 111-112).

Com isso o jovem Heidegger pretende afirmar que teria de ser
mostrado, o que nem de longe seria um trabalho fécil, através de
conexoes historicas, porque s6 nos ¢ pos.vz’vel pensar genuinamente o0
histdrico apartir do cristianismo. Somente se o método fenomenolégico
for bem sucedido nessa tarefa é que nao correriamos o risco de cair
num beco sem saida préprio da critica filoséfica da consciéncia,
como, por exemplo, uma dialética negativa. A “solu¢io”, por assim
dizer, ¢ apresentada por Heidegger em dois passos. O primeiro,
propedéutico, é o conceito de antncio ou indicagao formal [formale
Anzeige].'* Tal investigagio preliminar, contudo, nio pode estar
dissociada do préprio fenémeno investigado. Ela tem de ser exposta
concomitantemente ao préprio fenémeno, a saber, a religiosidade
crista origindria.

3. As “Indicacdes formais” na interpretacao das
epistolas paulinas

O conceito de “indicagbes formais” é produto de um
“aperfeicoamento” que o jovem Heidegger opera na distingao
inicialmente realizada por Husserl nas Investigacoes Lidgicas e
principalmente nas Ideias para uma fenomenologia pura e para uma

" Nio optamos pela tradugio “indicio formal” porque o vocdbulo indicio tem o sentido de rastro,

de algo impreciso e, por fim, de indiciamento policial, enquanto que Anzeige tem o sentido de
um anuncio, de algo que se encontra estampado, como um antncio publicitdrio, por exemplo.
No entanto, jemandem (etwas) anzeigen significa indicar alguma coisa a alguém, no sentido de
apontar um caminho ou uma dire¢ao a alguém que procura um determinado lugar. Sendo assim,
utilizamos frequentemente a expressio “indicagio formal”, quando estd em jogo o sentido de
diregio, e de antincio, mais raramente, em respeito ao verndculo alemao, quando o contexto da
passagem o justifica. “Indicio” s6 se justificaria se valorizdssemos o “passo a passo” da explicagao
fenomenolégica, que se aproveita dos detalhes e do que normalmente é desprezado. Mas
nisso reside antes a sua precisio e o seu rigor do que alguma imprecisao, que ¢ o que “indicio”
significa em portugués. Sobre o conceito de rigor como sendo filoséfico e nio cientifico e,
consequentemente, sobre a fenomenologia como ciéncia rigorosa, cf. Heidegger, 2010, p. 14ss.
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filosofia fenomenoldgica. Trata-se da distingao entre “generalizagao” e
“formalizagao”, da qual diz Husserl:

E preciso distinguir nitidamente as relagoes de generalizagio e
especializagio de um tipo essencialmente outro de relagoes, a passagem
do material & generalidade no formal légico puro ou, inversamente, a
materializacio de um formal 16gico. Noutras palavras: generalizacio é
algo totalmente distinto de formalizagao, que desempenha um papel tao
importante, por exemplo, na andlise matemdtica; e especializagio, algo
totalmente distinto de desformalizagio, como “enchimento” de uma
forma légico-matemdtica vazia, por exemplo, de uma verdade formal.
Por conseguinte, que uma esséncia esteja subordinada a generalidade
formal de uma esséncia légica pura, isso ndo deve ser confundido com
a subordinagio de uma esséncia a seus géneros eidéticos mais altos.
Assim, a esséncia “triingulo” estd, por exemplo, subordinada ao género
supremo “forma espacial”, a esséncia “vermelho” ao género supremo
“qualidade sensivel”. Por outro lado, vermelho, tridingulo e todas as
esséncias, tanto homogéneas quanto heterogéneas, estao subordinados
a designacdo categorial “esséncia’, que nao possui absolutamente o
cardter de um género eidético para nenhumas delas, ou melhor, nio o
possui em relagio a nenhuma delas (Husserl, 2006, §13).

Trata-se, aqui, da distingao entre uma relacio de género e
espécie, como aquela expressa num juizo, nos termos da teoria do
conhecimento, e uma relagio de “preenchimento” de uma forma
légica pura, como “x”. Com efeito, “x” nao é género de vdrias espécies,
mas sim uma forma matemdtica pura, um “algo em geral”, que pode
ser preenchido por todos e quaisquer objetos, nio como género
destes. A distingao é na verdade bastante simples, embora Husserl
acrescente ao conceito de “formal” uma determinagio ontoldgica,
que ele caracteriza como “categoria formal-ontoldgica” ou “esséncia”.
Assim, por exemplo, ele afirma que “tridngulo” pertence ao género
“forma espacial” e que “vermelho” pertence ao género “qualidade
sensivel”. Porém, tanto “forma espacial” quanto “qualidade sensivel”
constituem, por sua vez, “esséncias’, sem que “esséncia’ seja um
género a que elas pertencem. “Forma espacial” e “qualidade sensivel”
designam o ser préprio de uma esséncia, assim como, por exemplo,
o objeto geral = X (o algo vazio) nio é um género para quaisquer
objetos, mas sim uma forma que pode ser preenchida por um objeto.
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Forma espacial e qualidade sensivel sao “esséncias” no sentido de que
designam categorias formal-ontoldgicas.

O mais importante é como Heidegger interpreta essa distingao.
Segundo ele, a generalizagdo demarca um setor temdtico, uma
regido de objetos, mas a formalizagio nao estd tematicamente
ligada, portanto estd vazia; tem de ser preenchida e encontra-se,
deste modo, sujeita & motivagio. Nao hd nenhuma razao prévia pela
qual devamos preencher um “x” com tal ou qual “esséncia”. Temos
apenas indicacoes disso, entretanto bastante rigorosas, no sentido
visado pelo método fenomenoldgico. De acordo com o método,
em Heidegger, a todo contetido [Gebalt] estd vinculado um sentido
de referéncia [Bezugssinn] e um sentido de realizacio [Vollzugssinn].
Trata-se de um saber, no qual se destaca nao a relacao de uma espécie
a um género, como no juizo “O rubi é vermelho”, mas sim a relagao
do contetdo com aquilo a que se refere e como se realiza, como em
expressoes tais como “A vossa fé estd crescendo” (2Ts 1.3), “seducoes
de injustica para aqueles que se perdem, porque nao acolheram
o amor da verdade” (2Ts 2.10) ou “Deus vos escolheu desde o
principio para serdes salvos mediante a santificacio do Espirito e
a fé na verdade” (2Ts 2.13). Nestas expressoes, nao se diz que tipo
de coisa ¢ a fé, a que género de coisas pertence, mas sim que ela ¢
suscetivel de intensificacdo, ela cresce. Nao se diz o que ¢ a injustica,
mas sim que ela se refere 4 seducao e a perda de si, e que se realiza
através de uma determinada relacio, neste caso, uma relaciao de nao
acolhimento, de nio aceitacio do amor (da verdade). Por fim, na
expressio “fé na verdade” vé-se que “a verdade estd no complexo
referencial da fé”, e assim por diante (Heidegger, 2010, p. 97). Estes
sao exemplos de indicagdes ou antncios formais.

Navida fdtica, dispomos de certo saber que pode ser descrito com
a ajuda dessas indicagoes. Esse saber certamente nao ¢ teérico, mas
¢ um saber do tipo que os cristaos primitivos dispunham, uma vez
tornados cristaos, a respeito do mundo, de seus irmaos (aqui jd existe
uma indicagao) e de si mesmos; um saber que tem um contetdo,
um sentido de referéncia (a que se refere esse saber) e um sentido de
realizagao (como se realiza esse saber). Aqui, deparamos com o objetivo
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central do método. Heidegger possui os zextos mais antigos do Novo
Testamento, entre os quais a primeira carta de Paulo aos convertidos
de Tessalonica, mas ele tem em vista uma fenomenologia da vida
Jdtica dos cristaos primitivos. Por esta razdo, as indicacoes servem
para identificar uma situacio, um modo de referir-se aos temas e aos
destinatdrios das cartas, e nio visa, em primeiro lugar, ao contetido
dogmitico que as cartas encerram. “O método teoldgico estd fora de
nossas consideragoes. E pela compreensio fenomenolégica que se
abre um novo caminho para a teologia. O antncio formal renuncia
a compreensao dltima que sé pode se dar numa vivéncia religiosa
genuina; tem a intengdo somente de inaugurar e abrir o acesso ao
Novo Testamento” (Heidegger, 2010, p. 61).

3.1 A Epistola aos Galatas

As ultimas consideragoes propedéuticas de Heidegger sobre o
“antincio formal” sao relativamente intrigantes:

Gostaria de (...), a partir disso, interromper essas consideragoes tao
abstratas e, durante as préximas horas, apresentar a histéria. O que
farei serd, sem maiores consideragdes sobre a posigio de principio e
sobre o método, tomar como ponto de partida um fenémeno concreto
e determinado; pressupondo, porém, que vocés irdo tergiversar e
entender mal toda a consideracio do principio ao fim (Heidegger,
2010, p. 60).

Mas, na verdade, sabendo-se que a essas consideragoes seguird
uma primeira tentativa de interpretagdo da Epistola aos Gdlatas,
o trecho ganha um sentido bem determinado. A ideia de uma
fenomenologia da vida religiosa com estes tracos metodoldgicos de
imediato choca com a escolha desta epistola como fonte daquele
saber fitico que Heidegger procura, pois, segundo ele mesmo, “esta,
junto com a Epistola aos Romanos, transformou-se em fundamento
dogmitico” (Heidegger, 2010, p. 61). A interpretagio da carta
aos gdlatas ird fracassar, propositadamente, como acesso ao Novo
Testamento no sentido de uma fenomenologia da vida fdtica crista
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porque esta se encontra, assim como a Epistola aos Romanos, plena
de conteido dogmatico e doutrindrio.

Nao gostaria, aqui, de me estender numa caracterizagao,
capitulo por capitulo, da epistola aos convertidos da Galdcia,
sobretudo em contraposi¢do com a Primeira Epistola aos
Tessalonicenses, pois tratei disso em outro lugar (Grupillo,
2014). Concentrar-me-ei apenas nalguns pontos que considero
essenciais.

Como o préprio Heidegger aponta, é possivel destacar, do texto
e da situagio de Paulo frente aos crentes da Galdcia, que estes se
encontravam numa circunstincia de “luta religiosa” entre judeus e
judeu-cristaos. Por esta razao, o contetdo da epistola é o da oposigao
entre “lei” e “f¢”. Por essa mesma razio, Paulo é conclamado a
reivindicar sua autoridade apostélica, afirmando ter aprendido o
evangelho nao de algum homem “mas por revelacao de Jesus Cristo”
(Gl 1.12). De resto, a carta contém um forte tom dogmadtico, pois
Paulo procura na prépria tradi¢io judaica subsidios que justifiquem
seu ministério juntos aos gentios, tais como a promessa de Deus
a Abraio — que se teria cumprido em Jesus Cristo — de que nele
seriam abengoados “todos os povos da terra” (Gl 3.8; cf. Gn 12.3).
H4 ainda um item dogmdtico mais profundo e dificil da epistola,
que ¢ o vinculo da lei com os ototy€la, ou “elementos rudimentares
do mundo”, aos quais os homens estavam sujeitos antes da vinda de
Cristo. Este conceito designa os seres que governam o mundo material
e possui uma funcao tedrica central nos estudos de demonologia (Cf.
Arnold, 1996).

Segundo Paulo, a lei tem apenas um cardter pedagdgico, a fim
de que sejamos justificados pela fé (Gl 3.24). A assim chamada
“carta da liberdade” conclui, entretanto, com uma exortacio final a
responsabilidade, para que nao se confunda a verdadeira liberdade
em Ciristo, o fim do jugo da lei, com a liberdade para o pecado, mas
que seja o cristao livre para o amor e a serviddo mdtua de uns aos

' Essa polémica alimenta, até hoje, a ideia bastante controvertida de que o apéstolo, por nao ter

convivido com Jesus de Nazaré, teria fundado um religido prépria. Paulo chega a ser comparado
a Lénin, no que este representa em relagio a Marx (Cf. Zigek, 2003 p. 9-10).
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outros. A exortagao, portanto, nao parece a recordacao de algo que
os galatas hd muito deveriam saber, pois a doutrina da liberdade ¢
apresentada plena de novidades doutrindrias. Mesmo assim, algum
saber prévio da vida fética crista tem de ser possivel entre os gélatas,
pois Paulo demonstra estar perplexo com o fato de que eles estejam
retornando aos ritos judaicos e se deixando escravizar novamente
pelos “elementos rudimentares do mundo”. Mas também admite que
possa ter atuado entre os gdlatas “em vao” (Gl 4.11). Descrevendo
a situagdo do autor da epistola, Heidegger enxerga no texto “um
complexo explicativo que se apresenta de maneira parecida a uma
explicagio teérica.” E conclui: “E necessdrio voltar 4 experiéncia
origindria e compreender o problema da explicagio religiosa”

(Heidegger, 2010, p. 65).

3.2 A Primeira Epistola aos Tessalonicenses

O fracasso deliberado da interpretagio da carta aos gdlatas
como acesso a0 Novo Testamento é a0 mesmo tempo seu €xito como
explicitagio do “problema da explicagio religiosa”. “E necessdrio
voltar 4 experiéncia origindria e compreender o problema da
explicacdo religiosa”, conclui Heidegger. Mas qual é o problema da
explicagao religiosa? Eis novamente a questao do vinculo indissoltvel
entre o método e o fendmeno que ele investiga. O problema ¢ que
se trata de explicar um saber que j4 se sabe. A fé jd ¢, por si, fonte de
saber, o saber da vida fdtica que Heidegger procura.

Mas o problema da explicagio religiosa é também o problema
do dogma, isto é, o fato de que “a filosofia grega (...) converteu a
religiao crista num sistema de dogmas” e, no obstante, “o verdadeiro
problema do dogma no sentido da explicacio religiosa estd enraizado
no cristianismo origindrio” (Heidegger, 2010, p. 65). Esta afirmagio
do enraizamento mesmo do saber fdtico da vida crista na filosofia
grega certamente nao implica numa culpabilidade da filosofia, mas
no reconhecimento de um permanente “problema”, que talvez
pudéssemos chamar de “o problema da teologia” (Heidegger, 2010,
p. 86). Mesmo assim, o entrelagamento de saber prévio e dogmdtica
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deve ficar ainda mais claro na interpretagio da carta aos crentes de
Tessalonica.

Os elementos centrais encontrados na carta aos galatas estao
mais para “conceitos’ [Begriffe]] do que para pré-concepg¢oes
condutoras [leitenden Vorgriffe] (Heidegger, 2010, p. 70). Heidegger,
pelo contrdrio, quer encontrar na proclamagao paulina a ideia de
uma recordagao de algo que a igreja jd sabe, mas de que se deixou
desviar. Ele deve proceder de modo a conquistar pouco a pouco tal
saber implicito a0 mesmo tempo em que traz a tona as condicoes
metodolégicas de seu proceder. E a situagio de Paulo, no modo como
ele se dirige aos tessalonicenses, que anuncia formalmente, na carta,
o contetdo, o sentido de referéncia e o sentido de realizacio desse
saber. Vé-se, de imediato, que Paulo dd gracas pelo modo auténtico
com que os destinatdrios receberam a fé e se rornaram imitadores do
Senhor, o que se reconhece pela “operosidade” da sua £é (1Ts 1.2-6).

1) Ele experimenta seu ter-se-tornado [Gewordensein] (yevnOijvou);
2) experimenta também que eles tém um saber do seu ter-se-tornado
(oidate [sabeis] etc.). Isso significa: seu ter-se-tornado ¢ também um
ter-se-tornado de Paulo. E por seu ter-se-tornado, Paulo ¢ também
conjuntamente atingido. A mostragio concreta a partir da epistola é
muito fécil. No curso da Primeira Epistola aos Tessalonicenses chama
atengio o uso repetido de: 1) yevéoBou [ter-se-tornado] etc.; 2) oidote
[sabeis], pynupovevoarte [lembrais] etc. (Heidegger, 2010, p. 83).

Podemos organizar aqui as recorréncias a que Heidegger se
refere, o que constitui, para ele, algo que salta aos olhos e “chama a
atengdo’, a tal ponto de constituirem, posteriormente, ferramentas
de decisao quanto a autenticidade da Segunda Epistola.

1) yevéoOau [ter-se-tornado]: 1Ts 1.6: “Viés vos tornastes imitadores
nossos ¢ do Senhor”; 1Ts 1.7: “de sorte que vos tornastes modelo
para todos os fiéis da Maceddnia e da Acaia’; 1Ts 2.7: “nos tornamos
carinhosos entre v6s”;16 1Ts 2.14: “Tanto ¢ assim, irmios, que vos
tornastes imitadores das igrejas de Deus existentes na Judéia em Cristo
Jesus”;

¢ Utilizamos, na maioria das vezes, a tradu¢ao da Biblia de Jerusalém. Apenas fizemos uso da versio
AA (Almeida Atualizada) quando esta, e nao aquela, foi fiel ao vocdbulo grego enfatizado.
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2) ofdate [sabeis]: 1Ts 2.1: “Bem sabeis, irmaos, que ndo foi inttil
a nossa estada entre vos”; 1Ts 2.2: “Sabeis que sofremos e fomos
insultados em Filipos”; 1Ts 2.5: “Eu nio me apresentei com adulagoes,
como sabeis”; 1Ts 2.11: “Bem sabeis que exortamos a cada um de vés
como um pai a seus filhos”; 1Ts 4.2: “Pois conheceis as instrugdes que
vos demos da parte do Senhor Jesus”;

3) pvnuovevcote [lembrais]: 1Ts 2.9: “Ainda vos lembrais, meus
irmios, dos nossos trabalhos e fadigas”.

O saber acerca do ter-se-tornado préprio constitui uma tarefa muito
especial para a explicagio. Daqui define-se o sentido de uma faticidade
que se vé acompanhada de um saber determinado. Nés separamos a
faticidade do saber, mas ela é coexperimentada de modo plenamente
original. (...) O ter-se-tornado nio ¢, pois, um acontecimento qualquer
na vida, mas é coexperimentado continuamente de modo que seu ser
no agora presente ¢ seu ter-se-tornado. Seu ter-se-tornado ¢ seu ser no
agora presente (Heidegger, 2010, p. 84).

Em primeiro lugar, a experiéncia da conversao, de ter-se-tornado
cristao, nio é uma experiéncia passada nem trivial, ela constitui o
presente vivo dos crentes de Tessalonica. Nesse sentido, seja a agio
de gragas seja a exorta¢ao visam tornar sempre presente para o cristao
que ele um dia tornou-se cristao, e que nio é mais quem era antes.
Paulo recorda aos tessalonicenses o que eles j4 sabem, isto é, que
cles sabem o que se tornaram e como se tornaram, precisamente ao
aceitar a palavra proclamada. Mas o que realmente foi aceito? Um
corpo especial de doutrina? Um ensinamento? De que natureza? Em
1Ts 1.6, diz-se: “Com efeito, vos tornastes imitadores nossos e do
Senhor, tendo recebido a palavra [de&dpevol Tov Aoyov]Y, posto
que em meio de muita tribulagao [év OAlyel TOAAT)], com alegria
do Espirito Santo.” Esta recep¢ao ou aceitagio, segundo Heidegger,
traz consigo a tribulagio que continua existindo, mas que aviva,
pelo dom do Espirito, uma alegria [peta yapdc]. “O que é aceito”,
conclui Heidegger, “é o como do comportar-se” (Heidegger, 2010,

p. 84).

Assim 1é-se na Westcott-Hort Greek N'T. Heidegger usa a edi¢ao de Eberhard Nestle, Novum
Testamentum Greacum, que deve trazer, ento, 6&xecot TOV AOyov, expressao traduzida na versao
brasileira da Fenomenologia da vida religiosa por “aceitar a proclamagao”, em vez de “receber a
palavra”.
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Além de ter encontrado tais elementos indicadores de um “saber
prévio”, que se refere a um saber “comportar-se”, por exemplo,
“alegremente na tribulagao”, Heidegger acredita que ele se concentra
em dois complexos de realizagio: o servir e o esperar, baseando-
se naquela que, segundo ele, é “a principal passagem que aclara o
contexto’, 1Ts 1.9-10:

[propagou-se por toda parte a fé que tendes em Deus. Nao é necessdrio
falarmos disso], pois eles mesmos contam qual acolhimento que
da vossa parte tivemos, e como vos convertestes dos idolos a Deus,
para servirdes [ovAgdev] ao Deus vivo e verdadeiro, e esperardes
[avapévery] dos céus a seu Filho, a quem ele ressuscitou dentre os
mortos: Jesus que nos livra da ira futura.

Portanto, S0LAEVEW e Avapévery determinam, como indicagoes
formais, o sentido de realizagio do saber prévio, essencialmente
como uma expectativa da mtapovcia do Senhor, que ¢ o tema sobre
o qual os tessalonicenses interrogavam Paulo, que lhe causava uma
“peculiar tribulagao” e que, afinal, “pertence a prépria vida dos
cristaos” (Heidegger, 2010, p. 87). Apesar de ter de responder, com
um conteido dogmdtico mais ou menos novo para os crentes da
igreja de Tessalonica, & pergunta pela mapovoia, Paulo insiste em
remeté-la ao saber prévio dos que se “converteram” dos idolos a
Deus. Mesmo o contetido dogmdtico da Epistola aos Tessalonicenses
¢ referido a um complexo realizador, a um como do comportar-
se. Numa palavra, trata-se de um “saber de fé” ou saber que cré

(glaubendes Wissen].

A Epistola aos Gélatas possui um contetido “dogmadtico”. Este contetido
¢ considerado, em primeiro lugar, na exegese biblica. Contudo, ¢
necessério ter muita clareza sobre como se deve entender esse conteddo
no sentido de um “saber de f¢”. O que Paulo diz caracteriza-se pelo
fato de dizé-lo aos tessalonicenses ou aos gilatas agora. Nao se deve
precipitar sobre o contetido isoladamente. O assim chamado contetdo
dogmitico das epistolas deve ser entendido na totalidade, de modo que
se mantenha uma comunicagao do saber cristao, pois se 0 tomamos
isoladamente, entdo caimos no erro (Heidegger, 2010, p. 90).

De acordo com esta interpretagio, foi contrariando sua prépria
aflicao pessoal que Paulo se recusou a responder a “quando” ocorrerd

Numen: revista de estudos e pesquisa da religiao, Juiz de Fora, v. 17, n. 2, p. 73-98



Fenomenologia da vida religiosa: historia e método na interpretacdo das epistolas paulinas do jovem Heidegger

a mapovaia, recordando o saber de fé que se baseia exclusivamente
no tornar-se € no “como” do seu comportar-se. 1Ts 5.1-6 responde a
questao da seguinte maneira:

Irmios, relativamente aos tempos e as épocas, nio hd necessidade de
que eu vos escreva; pois vés mesmos estais inteirados com precisio de
que o Dia do Senhor vem como ladrio na noite. Quando andarem
dizendo: Paz e seguranga, eis que lhes sobrevird repentina destruigio,
como vém as dores de parto 4 que estd para dar  luz; e de nenhum
modo escapardo. Mas vos, irmios, nio estais em trevas, para que esse
Dia como ladrio vos apanhe de surpresa; porquanto vés todos sois
filhos da luz e filhos do dia; nés nio somos da noite, nem das trevas.
Assim, pois, ndo durmamos como os demais; pelo contrdrio, vigiemos
e sejamos sobrios.

Na verdade, ¢ evidente, pelo préprio texto, que Paulo responde
a pergunta como se nio tivesse nenhuma necessidade de respondé-
la, reivindicando, pelo contrdrio, a totalidade de um saber de fé.

Toda a questao, para Paulo, nio diz respeito & questao gnosioldgica
(cf. 5.2: avtol yap axpPds oidate [porque vos mesmos sabeis
muito bem]). Ele nio diz: “nesse ou naquele momento o Senhor
vird novamente”; também nao diz: “nio sei quando ele voltard”, mas
ele diz: “Vés sabeis muito bem...” Este saber deve ser um saber todo
peculiar, pois Paulo remete os tessalonicenses a si mesmos e ao saber
que possuem a respeito do seu ter-se-tornado (Heidegger, 2010, p. 91).

A pergunta pelo “quando” Paulo responde primeiro com um
“‘quem” (eles/nds), mas que na verdade é um “como”. gipnvn xod
aopdieto designam, para Heidegger, paz e seguranca na vida fética,
auséncia de angustia, tribulagao e expectativa. Sobre estes, a Vinda
caird como uma calamidade repentina, pois eles se apegam ao mundo
que lhes proporciona paz e seguranga. A expectativa daqueles que
nao tém esperanga na mopovcio “é absorvida no que a vida lhes
apresenta’ (Heidegger, 2010, p. 92).

A resposta de Paulo a pergunta pelo quando da mopovsia ¢, portanto,
exigir que permanegam vigilantes e sébrios. Nisso, refreia-se aqui o
entusiasmo daqueles que andam atrds de perguntas pelo “quando” da
nopovcia e especulam demasiadamente a este respeito. Eles apenas
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se preocupam pelo “quando”, pelo “que”, pela determinagio objetiva;
nio possuem interesse pessoal genuino algum. Eles permanecem
totalmente presos ao mundano (Heidegger, 2010, p. 94).

4. Conclusao: por que afinal o cristianismo?

O complexo realizador do saber de fé se resume na expectativa
ininterrupta de saber se a preocupagio verdadeira de levar a cabo
as obras da fé e do amor poder4 ser suportada até o dia decisivo. “A
experiéncia crista fitica da vida é determinada historicamente por
surgir com a proclamagao, a qual afeta 0 homem num momento
e continua acompanhando-o constantemente na realizacio da
vida. Essa experiéncia da vida continua determinando por sua vez
as relagoes que se lhe sucedem” (Heidegger, 2010, p. 104). Nesse
sentido, é legitimo perguntar se, para o jovem Heidegger, é realmente
possivel converter-se para fora do cristianismo. Pois mesmo a
apostasia ¢ entendida, também, assim como a apari¢do do anticristo,
como uma “tendéncia decadente da vida”. “Para nio sucumbir a ela,
¢ necessdrio manter-se continuamente vigilante” (Heidegger, 2010,
p. 102). Portanto, ela nio é abordada no seu “quando” ou “qué”,
mas na fung¢io que exerce no complexo realizador da fé e suas obras.
A facticidade da vida crista como realizagao depée, inclusive, contra
determinadas tendéncias da mistica:

H4 uma profunda oposi¢io entre o mistico e o cristdo. O mistico
¢ arrancado do contexto da vida por manipulagio e, num estado
de elevacio, torna Deus presente e o todo. O cristio nio conhece
tal “entusiasmo”, mas diz: “Coloquemo-nos em alerta e estejamos
s6brios!” Aqui evidencia-se, para ele, a tremenda dificuldade da vida
crista (Heidegger, 2010, p. 111).

Assim, a razao pela qual justamente a religiao crista estd no ponto
de vista da consideragao do jovem Heidegger é que a experiéncia
de tornar-se cristio constitui uma experiéncia determinada
historicamente e que dispoe, juntamente com o saber de fé que
traz consigo, todo o complexo de realizagao de um comportamento
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auténtico, que nao tende a decadéncia, masa tudo o que é importante
para o0 homem. Toda expectativa meramente gnosioldgica, inclusive
aquela na qual a teologia se meteu, estd ainda presa ao mundano.
Servir e esperar, e nisto permanecer sébrio e vigilante, contra toda
a tendéncia decadente da vida, inclusive aquela tdo belamente
representada pela mistica inebriante, constituem as indicagoes mais
precisas e valiosas para a compreensio mesma do que é mais préprio
do religioso e, portanto, do histérico. Isso explica o porqué do
cristianismo, e talvez lance uma luz sobre sua persistente atualidade,
mas ainda fica em aberto o porqué de seu abandono no itinerdrio
intelectual de Heidegger.

O tema fundamental de Ser e Tempo, da reiteragio da
propriedade do Dasein que na angustia é remetido sempre de novo
a sua possibilidade de ser, talvez constitua uma ampliagio da mesma
problematica histérica renovada metodologicamente pelas premissas
de uma ontologia fundamental, o que caberia ainda investigar melhor.
Mas ¢ inegdvel que a facticidade da vida crista abriu este caminho
temdtico para o jovem Heidegger, em conexao intrinseca com a
preparacio do método fenomenolégico, o que vimos detalhadamente
no decorrer do presente trabalho, quando caracterizamos a oposigao
a0 neokantismo, o aperfeicoamento da no¢ao de “indicagio formal”,
sua tentativa deliberadamente fracassada de aplicar-se a Epistola aos
Gadlatas e, por fim, sua aplicacio frutifera a Primeira Epistola aos
Tessalonicenses. Tudo com o objetivo de abrir caminho ao saber
fatico da vida crista. E dificil, por conseguinte, pensar em como o
método pode se desvincular dele. Trata-se, afinal, de um fen6meno
ajustado a explicitagao do préprio método fenomenolégico.

E primeiramente no projeto de uma ontologia fundamental,
isto ¢, de como nascem visées de mundo “em geral”, que o método,
seguindo uma tendéncia avessa ao seu espirito mais intimo,
pressupde uma generalizagio naquela formalizacio apenas indicada.
Também ¢ possivel ampliar a hipétese, certamente de longo alcance,
de que o conceito de acontecimento apropriador [Ereignis], por fim
inteiramente pagio, caminha no mesmo seguimento. “Euma questao
dificil”, contudo estimulada pelo renovado interesse na obra do jovem
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Heidegger e pelas investidas da filosofia continental da religiao para
um entendimento mais profundo do conceito de acontecimento
apropriador mediante um retorno ao empreendimento missiondrio
de Paulo apéstolo.
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