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I

ue Heidegger seja um pensador essencial para a compreensao do pen-

samento filosdfico contemporaneo e para discernirmos os impasses e
possibilidades de nosso projeto civilizacional parece ser algo indiscutivel,
independentemente de nossa concordancia ou mesmo repulsa em relacao
ao seu modo de pensar. O seu efeito hermenéutico em nossa histdria
intelectual é inegavel, pois um grande pensador é reconhecido por suas
intui¢des e por seus equivocos, ambos lancam alguma nova luz em nossa
consciéncia histérica. A formula¢ao da frase anterior ja assinala a divida
contraida em relacao ao filésofo, pois no caso de Heidegger a expressao
“consciéncia histdrica”, proveniente das filosofias da histéria forjadas a
partir da segunda metade do século XIX, desempenha um papel crucial
com a distingcao entre a “ciéncia dos fatos historicos” (Historie) e a “his-
toricidade originaria da consciéncia” (Geschichte) ( VAZ, 2001, p. 166). As
concepgoes filosodficas mais abrangentes sobre a histéria se empenham em
exorcizar o ceticismo, ja anunciado por Pierre Bayle no limiar do Século
das Luzes, acerca da possibilidade de uma leitura racional dos aconteci-
mentos. Exorcismo parcialmente efetivado por Kant através da seculariza-
¢ao da escatologia crista e sua transposi¢ao ao dominio da razdo pratica,
pois embora nao possamos conhecer a totalidade da histéria, devemos
pensa-la como progresso juridico de toda humanidade, ou seja, como
exterioridade institucional da justiga politica (cf. KANT, 1986).! Apesar do
imenso esforco de Hegel em inscrever a razao na historia, recuperando-
-a na rememoracao especulativa do espirito (Erinnerung), a interdicao de
sua tentativa de revivescer a metafisica do espirito na segunda metade do
século XIX acabou por prevalecer. Ascende, entao, a aguda consciéncia do
carater fluido e dissipador do tempo, em seu fluxo incessante e em sua
capacidade de corrosao dos referenciais aparentemente mais bem fundados
de nossa civilizagao (cf. HEGEL, 1980, p. 41-150).> Nietzsche traduziu de
modo exemplar a profunda crise entao desencadeada ao dissolver o real
no infinito das interpretacoes e remeter a avaliacio dos valores, a sua
transvaloracao, ao indeterminado das lutas pulsionais, arrostando o fim
das expectativas libertarias do antropocentrismo.?

Heidegger percebeu a agudeza da crise da consciéncia historica e a inter-
rogou em seu sentido ontoldgico. Um critico rigoroso e severo de Heide-
gger, autor de uma admiravel obra filoséfica, Lorenz Puntel, ainda que
lastimando a confusao conceitual, o estilo esotérico e a exaltacao retdrica

! Ver os elucidativos comentarios de LEBRUN, 1986, p. 75-101 e TERRA, 1986, p. 43-74.

> O problema da secularizacao da escatologia crista foi classicamente estabelecido por Karl
Lowith, tendo sido criticado por Hans Blumenberg. Ver: LOWITTH, 1991 e BLUMENBERG,
1999. Sobre a “ruptura revolucionaria” do projeto hegeliano, ver: LOWITH, 2014.

* Permito-me remeter ao meu artigo, DRAWIN, 2022, p. 441-470.
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do filosofo, sobretudo apds a “reviravolta” (Kehre), também reconhece a
sua “importancia decisiva” para as “atuais discussoes filosoficas (e teolo-
gicas) sobre Deus, especialmente as atinentes a relagao entre Ser e Deus”
(PUNTEL, 2011, p. 79). Elogio merecido, como ressalta um comentador de
Puntel, porque a grande deficiéncia filosofica na abordagem da questao
de Deus consistiu em partir de algum ente particular, como se vé nas
cinco vias propostas por Sto. Tomas de Aquino, para, entao, se chegar a
Deus, concebendo, assim, o Transcendente Absoluto apenas como um ente
eminente no interior do Ser (cf. HERRERO, 2012, p. 208). Nao obstante,
conceber Deus em sua intrinseca articulacao como “Ser como tal e em seu
todo” implicava engajar-se numa profunda reformulacdo da orientacao
hegemonica da filosofa moderna.

I

O uso do termo “confrontacao” remete quase imediatamente ao pensa-
mento heideggeriano, todo ele construido num continuo voltar-se para
os pensadores que o antecederam. A nogao de “confronto” sugere logo
o conflito, a rivalidade, a acareacao e, até mesmo, a franca hostilidade.
Apesar disso, o largo espectro semantico da expressao “sair ou do se
colocar em frente ao outro” (Aus-einander—setzung) comporta a necessidade
de entabular uma conversa, um encontro dialégico. As duas acepgdes nao
sao excludentes, uma vez que o intercambio contido no didlogo (dia-)
por se dar no plano do empenho comum em dizer a verdade (logos)
introduz certa diferenca irredutivel entre os interlocutores, pois nao ha
na interlocu¢ao humana consenso que perdure indefinidamente. Essa
diferenca nao se da apenas na diversidade das opinides, porque implica
em cavar mais fundo naquilo que ja foi dito para nele desencobrir o ainda
nao formulado, polarizacao entre a familiaridade e o estranhamento que
tece os desdobramentos inesperados da “histdria dos efeitos” (Wirkun-
gsgeschichte) (ct. GADAMER, 1977, p. 371-377). Esses desdobramentos
frequentemente se chocam com a leitura exegética dos textos proposta
pela pesquisa académica, como se vé na violéncia hermenéutica com que
nos deparamos na leitura de Heidegger de alguns dos autores basilares
da tradicao filosofica ocidental, produzindo, porém, como observa Gada-
mer acerca dos gregos, “uma nova proximidade, mas também um novo
pOr em questao o comeco grego, que dirigiram os seus primeiros passos
autdbnomos e que jamais cessaram de o acompanhar até os seus ultimos
anos” (GADAMER, 2002, p. 160).

No curso do semestre de verao de 1930, em meio a crise desencadeada
pela “impossibilidade” de prosseguir no percurso encetado pelo trata-
do Ser e tempo, a pergunta retora da ontologia fundamental acerca do
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“sentido do Ser” deve ser repensada de modo a corrigir os equivocos
de sua recepgao antropoldgica. Eles ndo decorreriam de certos elemen-
tos presentes no arcabouco transcendental ainda presente no tratado? O
direcionamento da investigacao ontoldgica de Platao e Aristoteles nao
deveria ser reproposto, de modo a fazer dele emergir um questionar “de
maneira mais originaria do que eles” (HEIDEGGER, 1982, p. 37)? * Ha ai,
nessa escavac¢ao do mais origindrio, um elemento de destrui¢ao, nao como
mera refutacao da posicao do outro, mas como um “devolver” ao outro
e a si mesmo aquilo que lhe é mais essencial: “confrontacao filosofica é
interpretacao enquanto destruicao (Destruktion)” (HEIDEGGER, 1982, p.
292).°> A maneira como Heidegger se expressa pode ser chocante, porque
deixa vir a tona o essencial, implica na “responsabilidade dos pdsteros
de assassinar os antecessores” e assumir “o destino de um assassinato
necessario” (HEIDEGGER, 1982, p. 37). Se “destruicao” (Destruktion) possui
ressonancias de rejeicao, ela nao se confunde — como bem observa Inwood
— com a “devastacao” (Zerstorung) de uma tradicao eminente e fecunda
para a qual ha sempre que retornar. Em conferéncias bem posteriores,
Heidegger afirma de maneira inequivoca o que ele quis dizer no §6 de
Ser e tempo com “a tarefa de uma destruicao da historia da ontologia”
(HEIDEGGER, 2012, p. 87-89). Em “Que ¢ isto — a filosofia?” ele aclara que
“destruir nao significa devastar (Zerstoren), mas desconstruir (Abbauen),
erodir (Abtragen) e colocar-a-parte ( Auf-die- Seite-stellen)” (HEIDEGGER,
2006, p. 20)®, ou seja, nao simplesmente repetir o ja dito, com o proposito
da fidelidade textual, mas tornar manifesto o anteriormente encoberto.
O que, alids, ja estava explicito no supracitado paragrafo de Ser e tempo,
quando ele afirma que

¢ preciso dar fluidez a tradi¢do empedernida e remover os encobrimentos
que dela resultaram (...) a destrui¢ao ndo tem também o sentido negativo
de se desfazer da tradigao ontologica (...) ndo se comporta negativamente
com relagdo ao passado, sua critica atinge o “hoje” e 0 modo predominante
de tratar a histéria da ontologia (...) ela tem um propdsito positivo. (HEI-
DEGGER, 2012, p. 87-89)

A tarefa da “destruicao” € eminentemente arqueologica, visa escavar o
solo das “experiéncias originarias” do qual brota a seiva de vida de todo
pensamento. Essa foi a intuigao metodoldgica que emergiu de suas inves-
tigagcOes sobre o cristianismo primitivo apos a sua ruptura com o “sistema
do catolicismo” — como afirmou numa conhecida carta ao Padre Krebs em
1919 - que, para ele, representava a rigidez dogmatica a sufocar a fé viva.
Somente seria possivel libertar o sentido propriamente transcendente da
fé — enquanto interpelacao capaz de abalar tanto o desespero da duvida,

* A citagdo, acompanhada de um comentario, encontram-se em INWOOD, 2002, p. 160.
> Ver igualmente a citacdo e comentdrio em INWOOD, 2002, p. 160.
¢ Ver a respeito o comentario em GUEST, 2013, p. 333-336.
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quando o acomodamento dos afazeres quotidianos — atacando a excessiva
confianga racional das sumas teoldgicas. Ja em sua tese de habilitagao
sobre Duns Scotus se faz explicito esse vinculo do pensamento com o
carater inesgotavel da realidade das “coisas mesmas”, a rica individua-
lidade dos entes em sua forma ultima (haecceitas). Essa nogao de Scotus,
faz dele “o mais agudo dos escolasticos” conforme Dilthey, citado por
Heidegger, porque soube encontrar uma “fina proximidade com a vida
real em sua multiplicidade e possibilidade tensiva” (Spannungsmoglichkeit)
(HEIDEGGER, 1972, p. 145). A mencao a Dilthey, assim como a Hegel,
na surpreendente conclusao da tese na qual o problema medieval das
categorias € relacionado com “o espirito vivente”, afirma que o sujeito do
conhecimento se move para a transcendéncia rompendo a petrificacao dos
enunciados no reconhecimento de seu engajamento na historia do mundo
(HEIDEGGER, 1972, p. 349-353).

Heidegger definiu o seu pensar como caminhos (Wege) e nao como
obras (Werke) porque a solidificagao da filosofia em sistema impediria a
experimentagao do pensamento como forma de apreender a consciéncia
moderna da historicidade de todas as coisas. Todavia, a associacao do
pensar, atraido pela unidade do inteligivel, com o experienciar, hipotecado
pelo multiplo do sensivel, ndao implicaria em fluidificar o real, coonestar
a deriva niilista, transformando-o em mais um de seus sintomas? O risco
nao é negligenciavel e 0 acompanhou nos desvaos e veredas de seu itine-
rario. Uma das maneiras de remedia-lo seria nao se deixar seduzir pelas
evidéncias de sua época.

Na formacgao catolica de sua juventude Heidegger endossou o posiciona-
mento oficial da Igreja Catdlica de condenagao do movimento modernista.
Em 1910, encontramos a ressonancia desse perfilar conservador numa
alocu¢ao em homenagem a Abraham a Sancta Clara, na qual diversos
tracos da cultura contemporanea sdao estigmatizados: o cosmopolitismo,
o frenesi, a superficialidade, a constante excitagdo, a sensualidade sufo-
cante, a perda do valor transcendente da vida (Jenseitswert des Lebens) (cf.
HEIDEGGER, 2002, p. 3). O conservadorismo juvenil dessa peroracao nao
pode ser simplesmente caricaturado como a tendéncia permanente de um
filosofo sempre hostil ao humanismo secular. Naquelas palavras havia um
potencial critico que logo transbordou os limites da ortodoxia escolastica,
pois a reiteragao dogmatica era um obstaculo semelhante, apesar de apa-
rentemente oposto, as interdi¢des da epistemologia pds-kantiana, para a
“abertura do espirito ao absoluto divino”. Na famosa carta em que recusa
o “sistema do catolicismo”, ele o fazia afirmando a “destinacao eterna do
homem interior”. As duas frases entre aspas, extraidas de duas cartas, a
primeira de 1912 e a segunda de 1919, foram citadas para atestar que,

7 Permito-me remeter a DRAWIN, 2023, p. 579-598.
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apesar da mudanga das crencas e da adesao institucional, a motivagao
metafisica subjacente as investigagdes fenomenoldgicas da vida religiosa
permanecia.?

A palavra “metafisica”, vista normalmente como uma espécie de béte noire
da filosofia heideggeriana, foi intencionalmente usada para marcar com
seu prefixo o espago de uma transcendéncia nao restringivel a subjetivi-
dade. Aquela reafirmacao da metafisica, “sob um novo aspecto”, na carta
a Krebs, se manteve na sua “superacdo” (Uberwindung) e, posteriormente,
em sua “transversao” (Verwindung). Por isso, os cursos universitarios do
primeiro periodo de Freiburg — abordando as epistolas de Sao Paulo, de
Santo Agostinho e dos misticos medievais, sobretudo o Mestre Eckhart
— nao tinham um objetivo apologético, a justificacao da visdo crista do
mundo, mas testemunhavam a busca de uma alternativa para uma cultura
mergulhada na histéria, padecente do tempo, mas dando as costas para
o pensamento do tempo. A busca de uma alternativa para essa situagao
aporética que se encaminhava o interesse pela experiéncia origindria do
cristianismo (Urchristentum).

I

As preocupagoes teoldgicas do jovem Heidegger, persistentes em toda sua
trajetoria, nao tém interesse apenas do ponto de vista de sua biografia
intelectual, porque tém incidéncia em sua postura metodologica: de um
lado, a metafisica ndao pode prescindir de sua histdria, com sua forga de
destituicao dos sistemas filosoficos; de outro, a historia nao é o reino da
dispersao e do arbitrio, porque traz consigo uma inquietagao impossivel de
ser inteiramente emudecida: o excesso ontoldgico que nos habita. Quando
se fala em “preocupacgoes teologicas”, o elemento propriamente teoldgico
nao pode ser divorciado da “pré-ocupagao”, do lidar humano com sua
condi¢ao miseravel e, por isso mesmo, esperangosa pois, ao contrario das
expectativas vas de moldar o mundo e dominar o futuro, a esperanga se
alimenta da consciéncia da fragilidade. Numa carta a Rudolf Bultmann,
datada de janeiro de 1931, Heidegger, se distanciando das controvérsias
suscitadas por Ser e tempo, aconselha seu amigo a também distanciar-se das
polémicas teolodgicas e eclesiais, relembrando que “através da teologia nao
se desperta a vida da fé, mas, antes, somente por esta ultima, enquanto
real, se pode conquistar a necessidade e o direito de uma teologia e con-

¥ As duas frases entre aspas foram retiradas das cartas de Heidegger ao seu professor Josef
Sauer, de 13 de mar¢o de 1912 e ao amigo e confidente espiritual Engelbert Krebs em 09
de janeiro de 1919. A reconstrugao detalhada do contexto dessas afirmagdes, encontra-se em
OTT, 2000, p. 71-122. Para uma visao mais resumida da relagao de Heidegger com a religiao
e o cristianismo, permito-me remeter para DRAWIN, 2010, p. 157-185.
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serva-la imersa na vida interior” (HEIDEGGER, 2011, p. 191).° Talvez nao
seja impertinente aproximar essa adverténcia acerca do dominio imperial
da razao em relacao a existéncia, recortada de encruzilhadas e decisoes
cruciais, a meditagao do mistério da Encarnagao a manifestar a dor do
abandono de Deus, o grito lancado aos céus no drama da crucificagao. A
morte de Deus, tantas vezes proclamada na cultura alema com “temor e
tremor”, nos ajuda a compreender por que o “ateismo do Dasein” emerge
do ser-lancado no mundo e arrastado pelas vicissitudes do tempo, tomado
pelo esquecimento, dilacerante e jamais pacificador, da transcendéncia
do Ser. Nessa sensibilidade ao pithos do humano nao ha propriamente
hostilidade em relagao a razao, como observa numa carta do mesmo ano
(1931) a Bultmann: “tudo é questao de se a reflexao teoldgica se converte
(a seu modo) num testemunho de Cristo, ou seja, num despertar, ou se
permanece como mera literatura” (HEIDEGGER, 2011, p. 212).1°

A publicagao dos cursos ministrados por Heidegger confirmam a im-
bricagao da experiéncia crista no encaminhamento de sua investigagao
filosofica. A muito citada afirmacao contida em “De uma conversa sobre
a linguagem” sobre a permanéncia da origem teoldgica no desenrolar de
sua forma de pensar, uma vez que “a proveniéncia continua como porvir”
, responde a “questao das relagoes entre a Palavra da Sagrada Escritura e
o pensamento teologico-especulativo” (HEIDEGGER, 1959, p. 96), a mesma
questao, para ele ainda encoberta na época de seus estudos teoldgicos, da
relacdo entre Ser e linguagem, levando-o, em busca de um fio condutor,
a muitos desvios e descaminhos.

O afastamento da filosofia escolastica e a aproximagao com Lutero e com
Kierkegaard motivam a destructio da vanidade de todo saber cioso em equa-
cionar as contradi¢oes da existéncia num conjunto consistente e pacificador
de proposicoes logicas (Cf. CROWE, 2006, p. 44-66, esp. p. 45)." Nao se
deve, porém, confundir a escavagao no solo experiencial do pensamento
com um entregar-se ao tumulto das vivencias emocionais ou as conve-
niéncias de um cego fideismo. A aproximagao de Lutero e Kierkegaard,
ambos “cavaleiros da fé” em combate contra a hipertrofia do teoricismo,
tem como contraponto a sinalizagdo modelar para a filosofia pratica de
Aristoteles reapropriada com a lucidez do olhar de Husserl. Essas refe-
réncias, balizadoras dos estudos do professor iniciante, estao registradas
no curso do semestre de verao de 1923 ministrado em Freiburg antes de
sua transferéncia para a Universidade de Marburg e significativamente
intitulado “Ontologia. Hermenéutica da facticidade”. Se a “facticidade”

? Permito-me remeter a DRAWIN e ALMEIDA, 2024, p. 1-17.
" Ver LACOSTE, 2004, p. 809. Sobre o tema de origem luterana acerca da “morte de Deus”
na cultura alema, ver PAUL, 1994.

I Sobre a importancia do cristianismo na formagao do pensamento heideggeriano tomo a
liberdade de indicar o meu artigo: DRAWIN, 2010, p. 157-185, esp. p. 170.
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(Faktizitdt) aponta para a vida concreta, esta ndo é bruta opacidade (factum
brutum), porque dela nao cessa de emergir a necessidade da interpretacao,
posta como tarefa porque € uma imposi¢ao do transcorrer do tempo e nao
uma fuga contemplativa do mundo. O ser se d& no tempo do mundo, dai
o seu carater hermenéutico. Mas embora as vivéncias e as interpretacoes
sejam plurais, o seu tatear contém uma indicacao ontologica. O curso foi
intitulado antes de tudo como “ontologia” porque nao se pde ao lado
dos inimigos da filosofia em nome da prioridade do vivido, porque todo
interpretar € instigado pela indagacao acerca do “ser enquanto tal” (Sein
als solches), ainda que o seu sentido permaneca vago e obliterado. Aris-
toteles permanece como uma figura modelar pela preservacao da forca
indagadora de sua ontologia, que também perpassa a sua filosofia pratica.
A fenomenologia serve como antidoto, porém, a inclinagao aristotélica para
a “objetividade”, construida a partir dos entes em geral, encobrindo, desse
modo, a posicao na qual ela poderia ser decisivamente elucidada, a do
“existente” (Dasein), a partir de “quem” e para “quem” se da a filosofia.'?

v

Na introdug¢do ao mesmo curso a fenomenologia aparece como o “concei-
to adequado para a investigacao” (HEIDEGGER, 1982, p. 2) ontoldgica,
o olhar de Husserl podendo ser invocado, porque a sua retidao ja tinha
sido recuperada contra os seus desdobramentos idealistas. Eles podem ser
caracterizados pela énfase na percepgao, nas atividades contemplativas, o
que abre a brecha para as coisas meramente fisicas (Dinge) e acaba por
desembocar no estatuto transcendental do Ego Puro. A proposta do “re-
torno as coisas mesmas” (zuriick zu den Sachen selbst) é, antes, o voltar-se
para a pluralidade do que ¢ dado no fluxo do vivido (Sachen), do lidar
com as coisas, do cuidado que, como ja foi assinalado, inclui a demanda
fatica por sentido e inteligibilidade, pois a “experiéncia factica da vida”
contém a agao do continuo interpretar a si mesma. Aqueles “desvios e
descaminhos” anteriormente mencionados, e que podem ser acompanhados
em sua biografia intelectual, podem ser também alinhavados na logica
interna de suas investiga¢Oes filosoficas. A critica da modernidade nao
pode ser feita nem da exterioridade da escoldstica, nem de autores “exis-
tenciais” como Kierkegaard, Dostoiévski. O cultivo da ldgica e a marca
deixada pelo realismo metafisico convergiam no rigor fenomenoldgico,
impedindo o retorno ao “meramente” existencial. Como seria possivel
adentrar numa nova “objetividade”, ou seja, na ontologia, sem descurar

2 Ver na “introduc¢ao” do curso de 1923 o esclarecimento do termo “ontologia” e no “pro-
logo” as referéncias a Lutero, Kierkegaard, Aristdteles e Husserl. Cf. HEIDEGGER, 1982, p.
1-3 e 5. Remeto uma vez mais ao meu artigo: DRAWIN, 2010, p. 157-185.

Sintese, Belo Horizonte, v. 53, n. 165, p. 231-245, Jan./Abr., 2026



as indagacOes existenciais por sentido? Como pensar na modernidade
contra a modernidade?

A tese doutoral de 1913 - sobre a “doutrina do juizo” e subintitulada
“uma contribuigao critico-positiva sobre a logica” — assim como artigos
escritos entre 1912 e 1917 (por exemplo, “O problema da realidade na fi-
losofia moderna” e “Pesquisas recentes sobre ldgica”) assinalam o carater
incontornavel da filosofia critica moderna — leia-se Kant — e a inanidade do
retorno para o passado como uma exterioridade em relacao ao presente.
Na tese de habilitacdo — conforme antes indicado — Duns Scotus € lido
com certa otica moderna e, sobretudo na conclusao, Hegel e Dilthey sao
nomeados, sendo ambos pensadores da historia. Em 1916 — ano em que
Heidegger encontrou pessoalmente com Husserl — ele leu com fascinio a
biografia de Schleiermacher escrita por Dilthey (ver KISIEL, 1993, p. 72).

Esses dados circunstanciais indicam, no plano da investigacao filosdfica, a
convergencia da fenomenologia com a hermenéutica, tal como aparece no
curso do semestre de inverno de 1919-1920 — “Problemas fundamentais da
fenomenologia” — através da expressao “indicagao formal” (Formale Anzei-
ge), segundo a qual a conceptualizacao da vida nao provém de esquemas
abstratos a ela impostos, emergindo da “vida em si mesma” por meio de
sua exigéncia permanente de se tomar posi¢cOes praticas em relacao ao
mundo e a existéncia.”” Polemizando com a cisao neokantiana do “factico”
e do “logico”, Heidegger se esforca em mostrar que essa cisdo encerra o
logico numa esfera separada e intemporal e produz uma ontologia formal
cuja aparente evidéncia € alheia as vicissitudes da existéncia humana (cf.
ESCUDERO, 2009, p. 87-92).

Nessas primeiras prelecoes de Freiburg, entre 1919 e 1923, podemos acom-
panhar o porqué o “cristianismo originario” (Urchristentum) e sua posterior
interpretacdo agostiniana tornar-se-iam paradigmaticos para a transfigu-
racao da ontologia. A consciéncia das primeiras comunidades cristas, em
seu enraizamento biblico, se expressa de modo eminentemente historico
e, portanto, a pergunta cldssica acerca do Ser — posta de modo exemplar
por Aristoteles — deve ser reposta no horizonte da temporalidade. Alguns
indices biograficos, como a crise religiosa de 1917 e a ruptura com o cato-
licismo em 1919, tém relevancia especificamente filosofica na investigacao
da consciéncia factica testemunhada pelos escritos neotestamentarios que,
apesar do sufocamento do racionalismo teologico, prolonga-se nas gran-
des intui¢Oes agostinianas e na mistica medieval."* Em sua interpretagao

3 Essa concepg¢ao da prioridade da pratica sobre a teoria é posteriormente formulada nas
conferéncias de Cassel de 1925 sobre o trabalho de Dilthey e a “visao histdrica do mundo”.
Cf. HEIDEGGER, 2003, p. 143.

* Ver os anexos da correspondéncia entre HEIDEGGER e RICKERT, 2002, esp. p. 109. Sobre
o significado filosofico do contato de Heidegger com a filosofia medieval e, sobretudo, com
0 Mestre Eckhart, ver D’HELT, 2010.

Sintese, Belo Horizonte, v. 53, n. 165, p. 231-245, Jan./Abr., 2026



das Confissoes de Agostinho, por exemplo, o que se enfatiza ¢ o drama
existencial-historico do voltar-se para si mesmo em contraposicao ao tipo
de tentacao de saber como va curiosidade . A fruicao (fruitio Dei) retém
aspectos especificamente gregos; distingue-se, porém, da culminancia ne-
oplatonica da visao contemplativa por seu vinculo com o cuidado para
com a vida e o seu estar em meio as coisas (uti), por seu enraizamento
propriamente cristao da vida factica (cf. HEIDEGGER,1995, resp. p. 222
e 271-72).

A vivéncia dramatica da temporalidade do cristianismo produz um efeito
transfigurador na descoberta grega do Ser. Num escrito contemporaneo
a “fenomenologia da vida religiosa”, designado como Natorp-Bericht —
manuscrito enviado em 1922 a Paul Natorp com a finalidade de obter o
lugar de professor de filosofia na Universidade de Marburg — Heidegger
apresenta, como uma introdu¢ao metodoldgica aos seus estudos sobre
Aristoteles, o seu modo de compreender a historia da filosofia. Logo em
seu inicio encontramos a seguinte afirmacao: “o passado somente se abre
na medida da resolugao (Entschlossenheit) e da capacidade de revelagao
que o presente dispoe” (HEIDEGGER, 1992, p.17). Por conseguinte, o
olhar dirigido para o passado historico é sempre criticamente motivado
pela situacao hermenéutica do presente (Auslegung des Heute). A pretensao
de cientificidade, ao esquecer esse direcionamento interpretante na leitura
dos textos filosoficos, torna-se cumplice de um objetivismo superficial e
enganoso, negador da vida:

O objeto da investigagao filosofica é o ser-ai humano (das menschliche Dasein)
na medida em que € interrogado em seu carater de ser. Essa orientagao
fundamental do questionamento filosofico ndo é um revestimento externo,
nem acrescido ao objeto interrogado — a vida factica — mas deve ser com-
preendida como a apreensao explicita da vida factica em sua mobilidade
inata; de tal modo que a vida factica estd preocupada em relagao ao seu
ser no desdobramento temporal concreto de seu ser, mesmo quando escapa
de si mesma. A vida factica possui um carater ontologico (Seinscharakter)
que é em si mesmo dificil suportar (...) a apropriacao inquieta da historia,
para um presente no qual a consciéncia histdrica ¢ um elemento constitutivo
significa compreender, nao apenas tomar conhecimento de, ao modo de
uma constatagao, mas repetir originariamente aquilo que é compreendido
na mais propria situagdo. (HEIDEGGER, 1992, p. 18-19)

A “situagao mais prépria”, o inquietante presente, remete a fuga existencial
de si mesmo a traduzir a consciéncia temporal da finitude numa vivéncia
que nao se refere a uma humanidade universal qualquer, mas diz respeito
a cada um de nds. Essa condicdo existencial ganha especial intensidade
numa €poca consciente de seu carater epocal, isto é, de sua inescapavel
historicidade. Nao é dificil perceber, entdao, como o retorno destrutivo ao
comego, a ontologia grega e ao cristianismo primitivo, revela-se como
um questionamento do “hoje”, pois o “historico” — como se observa na
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introdugao metodica ao curso sobre a “Fenomenologia da vida religiosa”,
proferido no semestre de inverno de 1920-1921 — é um “fenéomeno nuclear”
(Kernphinomen) especialmente crucial em nossa cultura perturbando-a, seja
por provoca-la, inspira-la e estimula-la ou por inibi-la. E, assim, “a critica da
historia é sempre apenas critica do presente” (HEIDEGGER, 1992, p. 19). "

O retornar ao passado nao ¢ movido, portanto, pela curiosidade erudita
e sossegada, mas pela urgéncia com que se deve repropor o trato cui-
dadoso (sorgende Umgang) com o mundo do entorno, do ser-com e do
ser-si-mesmo que se torna cada vez mais empobrecido pelo dominio do
saber operacional, desviado do movimento transcendental da existéncia
em nome da busca desenfreada da eficiéncia. A confrontacao com o tem-
po nao se limita ao significado objetivo do enfrentamento do passado da
filosofia em nome dos desafios do presente, de modo a nele desencobrir
o impensado, mas é também deixar-se questionar pela temporalidade in-
trinseca da condi¢gao humana. Poder-se-ia dizer, usando uma terminologia
dialética, que o voltar-se para o passado para confrontar o presente pro-
duz o efeito contrario de destruir o passado para dele liberar alternativas
de futuro. Esses entrechoques nao se dao no nivel da exterioridade da
relagao da filosofia com a sua histéria ou se propondo como uma tarefa
exclusivamente filologica ou interpretativa. Nao se busca erudi¢ao e nem
se faz apologia da relatividade dos sistemas filosoficos. Em ambos os
casos prevalece o ceticismo em relagao a verdade e, com ele, a abdicacao
da critica em relagao ao presente A violéncia hermenéutica praticada por
Heidegger na leitura dos textos cldssicos atesta a necessidade de liberar
o impensado que, paradoxalmente, esta presente no pensado, conforme
a conhecida passagem famosa conferéncia de 1957 “A constitui¢ao onto-
-teo-logica da metafisica”:

Para nos a norma para o didlogo com a tradigao historica é a mesma
[referindo-se a Hegel], na medida em que se trata de penetrar na forca
do pensar anterior. Apenas nos nao buscamos a forca no ja pensado, mas
no impensado do qual o pensado recebe o seu espago essencial. Pois o ja
pensado é somente a preparagao do ainda impensado, que em seu excesso
sempre retorna. (HEIDEGGER, 2006, p. 56)

Onde residiria essa for¢ca do pensamento a impulsionar ndo somente sis-
tematizacOes mais elevadas, mas também, e sobretudo, a nova liberdade
do inaudito? Ora, se ela emerge da historia é porque a filosofia esta in-
trinsecamente conectada com sua historia. Como observa Puntel:

Nesse ponto, ndo se trata mais da consideracao de fatores historiograficos e
nem de fatores filologicos, historico-textuais e editoriais; ndo se trata mais
da pura interpretacao de escritos e concepgdes, nem da interpretagao que
permite chegar a certos resultados sistematicos e coisas desse tipo; a filo-

> Ver, também: HEIDEGGER, 1995, p. 33,
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sofia sistematica desenvolve, antes, uma teoria sobre a sua propria histdria.
(PUNTEL, 2010, p. 21-22)

Aqui, no entanto, nos deparamos com um problema crucial: se ha uma
conexao forte entre a filosofia e sua historia € porque o pensar é uma
confrontacdo com a forca de nadificagdo do tempo; mas isso significaria
a inexoravel dissolucao de todo trabalho do pensamento, ou a norma que
preside “o didlogo com a tradicao histdrica” — conforme o modelo metafisico
platonico reapropriado por Hegel — contém um elemento irredutivel de
transcendéncia? E como conceber tal elemento numa época profundamente
perturbada pela emergéncia da consciéncia historica?

Apds a “reviravolta” (Kehre) Heidegger iria considerar os modelos metafisicos
surgidos na historia como configuragdes eventuais na historia do Ser. Essa
solugao, no entanto, deve pagar o elevado preco do silenciamento do filosofar.
Nao € o caso de aqui entrar nessa discussao, mas podemos indagar por que
o filosofo decidiu pelo silenciamento da filosofia. Nao ha como seguir essa
pista senao acompanhando a intensiva dedicacao de Heidegger com Kant,
o filésofo que nem propds um pensar para além do tempo — risco inerente
aos modelos dogmaticos da metafisica — nem o dissolveu no tempo — ten-
tacdo permanente dos ceticismos —, mas fez a sua jun¢ao numa forma de
pensar transcendental. A publicagao das obras completas mostra como nos
primeiros cursos de Freiburg a presenca de Kant ainda € discreta; mas no
periodo de Marburg o questionamento do tempo € radicalizado, fazendo de
Kant o ponto de nao retorno na autonomizacao da ontologia em relagao aos
modelos metafisicos. Numa carta de 1925, apos ironizar a vulgarizacao do
hegelianismo, ele diz: “o melhor é que come¢o a amar realmente a Kant”,
um amor a suscitar uma nova compreensao que se contrapoe ao uso ras-
teiro do nome de Kant pelos neokantianos (HEIDEGGER, 2003, p. 47-48 e
58). Isso o leva, conforme afirma com clareza na conferéncia de 1924 sobre
o conceito de tempo, ao afastamento da teologia, pois embora a fé remeta
a acontecimentos no tempo, eles colocam o “ser-ai humano” perante Deus
e a eternidade, enquanto o filésofo decide-se a “compreender o tempo a
partir do tempo” (die Zeit aus der Zeit zu verstehen) (HEIDEGGER, 2003, p.
20-21). Essa decisao metodologica, obviamente circunscrita pela “revolugao
copernicana” de Kant, orienta o curso do semestre de inverno de 1925-1926
e ¢ essencial na determinacao do “ateismo” de Ser e tempo e por todo seu
arcabouco conceptual. Apesar dos limites que nele ainda se mantém, atinentes
a ligacao da Critica da razdo pura com as ciéncias da natureza, Kant nao coloca
o tempo simplesmente ao lado do espago, mas concede-lhe uma posicao de
prioridade nao somente em toda extensao da Critica, da estética a dialética
transcendental, mas, de modo especial, na doutrina do esquematismo em
seu papel fundamental na articulacao da sensibilidade e do entendimento
(cf. HEIDEGGER, 1976, p. 269-272).'¢

16 A exposicao se alonga bem mais do que a paginacao citada.
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A relacao de Heidegger com Kant ja suscitou uma consideravel
bibliografia.””Aqui, nessas brevissimas notas, apenas pretendi indicar a
essencialidade da filosofia critica na compreensao da passagem da ontologia
fundamental para a histdéria do Ser e, por conseguinte, na interpretacao dos
limites do antropocentrismo moderno. Seria possivel, permanecendo no
dominio da razao filoséfica, passar do tempo da confrontagao — a destruicao
criadora da metafisica e a assungao da temporalidade (Zeitlichkeit) por ela
recalcada — para a confrontacao do tempo (Temporalitit) que nos interpela?
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