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1. Introducio

0 objectivo desta comunicacio 6 de apresentar uma visao de conjunto da
analise heideggeriana do livro X das Confissiies de Santo Agostinho. Para isso,
faremos uma leitura dos aspectos mais importantes desta interpretacao, tendo

em conta igualmente a perspectiva do filOsofo alemao, quanto a filosofia patris-

tico-medieval e a importincia da figura de Agostinho, na histOria das doutrinas

filos6ficas que mais marcaram a cultura ocidental.

A leitura heideggeriana do livro X as Confissees, e urn curso ministrado por
Heidegger, na Universidade de Fribourgo, no semestre de verao de 1921. Estas
liceies, tern como timlo Augustinus und Neoplatonismus e foram publicadas, na

edicao da Gesamtausgabe, vol. 60, onde incluem igualmente um outro texto, in-
titulado, fenomenologia da religiao, que precedeu o curso sobre santo Agostinho.

Na verdade, Heidegger, tinha iniciado no semestre de inverno de 1920,

uma interpretaclo fenomenolegica das cartas de Sao Paulo, nomeadamente, a
Epistola aos Geilatas e aos Tessalonicences. A sua hermeneutica fenomenolágica

tinha como objectivo fundamental expOr, aquilo que Heidegger designava en-
tao, por conceito de vida facticial, ou seja, a experiencia facticial da vida (Faktische
Lebenseiahrung). Corn efeito, esta hermeneutica, tinha sido ji elaborada num

outro texto, onde ele faz uma leitura de Aristôteles, concentrando-se em parti-
cular, no Pen hermeneias e no livro da Fisica. Contudo e, segundo a nossa opi-

I M. Heidegger, Phinomenologie des religiOsen Lebens, 1. Einleitung in die Phanomenologie der Reli-
gion; 2. Augustinus und der Neoplatonismus; 3. Die philosophischen Grundlagen der mittelalterlichen
Mystik. Gesamtausgabe Bd. 60, Vittorio Klostermann, Frankfurt am Main, 1995.
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niao, a em Augustinus und der Neoplatonisrnus, bem como no curso sobre a fe-

nomenologia da religiao, que o aprofundamento do pensamento aristotelico,

posto em relacao com o pensamento agostininiano, se impori de forma mais
evidente.

A publicacao deste texto apresenta-nos, na parte final, alguns apendices,
onde se incluem uma serie de suplementos, realizados por Oskar Becker, que

transcreveu estas licees, como testemunho, de urn prolongamento teOrico, na

exposicao oral da interpretacao heideggeriana. Ela e essencialmente ontolOgica
e fenomenolOgica. Assenta fundamentalmente numa dupla busca: na caracteri-
zaclo do ser categorial e do ser em devir, de forma a confrontar, assim, o pen-

samento de Agostinho, com o de AristOteles.
Os temas abordados sao: a memOria, a procura da vida feliz, o fenOmeno

da tentacio, fundado este no conceito de `cura' cuidado.
Na verdade todos estes temas estao na base do desenvolv mento posterior,

realizado na analitica do Dasein, excepcao feita, para a neck de memOria que
esta completamente ausente em Sein und Zeit.

Heidegger procede aqui a uma leitura interna do texto das Confissifes, per-
cebendo-se, no entanto, pelo movimento sequencial da exposicao, que ele re-
laciona certas ternaticas, com outros textos de Agostinho, como por exemplo
o De Doctrina Christiana, o De libero arbitrio, as Enarrationes, e os Sermones.

2. As tr ies concerocties teOricas sobre Agostinho

Logo na introduccio, Heidegger situa a importancia da figura de Agostinho
na histOria do cristianismo e da cultura ocidental, apoiando-se para isso em tres
autores paradigmiticos: a concepcio de E. Troeltsch 2 , de A. von Harnack 3, e
de W. Dilthey 4 . Estes autores possuem urn elemento comum: atribuiram uma
importancia capital a influencia decisiva de Santo Agostinho na histOria e no
pensamento ocidental. Corn efeito, as tres perspectivas orientam as suas prO-
prias interpretacOes, sob tres pontos de vista distintos, mas revelando, porem,
uma heranca cultural Onica, a helenizaccio do cristianismo 5.

2 E.Troeltsch, Augustin, die christliche Antike und das Mittelalter. Im Anschlufl an die Schrifi De Civitate
Dei, Munchen, 1915.

3 A.von Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte, Bd. 3: Die Entwicklung des kirchlichen Dogmas, 11/111,
Darmstadt, Wissenschaftiche Buchgesellschafc,1964.
W. Dilthey, Historische Geistwissenschaften, I (1833) Gesammelte Schriften, Teubner, Stuttgart,
1959.

5 Cf. 0. POggeler, Der Denkweg Martin Heideggers, Pfullingen, 1990, p. 38-41. Consultar a este res-
peito iguaLtnente G. Madec, Le nioplatonisme dans (a conversion d'Augustin. That d'une question cente-
naive (depuis Harnack et Boissier, 1888) p. 9-12.
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Heidegger, ao expOr de forma sucinta estas concepfiks (Augustinus-Auffassungen)
aponta ja o alcance da acccao do bispo de Hipona na histOria do espirito.

E por outro lado, circunscreve o seu prOprio trabalho no ambito geral desta
mesma histOria.

«0 nosso propOsito e limitado; limitado, neste sentido, ele quer esclarecer,

pelo menos de forma negativa isto e, delimitando-se em relacao a outras con-

cepcOes e outras apreciacOes de Agostinho. Estas partilham a mesma profunda

consideracao cerca do esplendor espiritual de Agostinho sobre a histOria do es-
pinto» 6.

Com efeito, Heidegger recolhe junto destes autores, o reconhecimento

dado a Agostinho, no ambit° de uma compreensao historiogrifica, e na qual

esta incluida uma histOria das ideias, das mentalidades e da cultura cientifica e

filosOfica ern geral. Nao escapa, portanto, a esta compreensao, uma certa tipo-

logia historiogrifica, mas da qual Heidegger se pretende demarcar. Nesta atitu-

de esta patente a notivel identificacio entre Agostinho e o neoplatonismo.

E visivel, portanto, na leitura heideggeriana, o enfoque sobre a importan-

cia de Agostinho em relacao a histOria da consciencia histOrica. Na verdade,

nesta consciencia histOrica, colocada sob o signo do presente e do futuro, que

nos compreendemos melhor os efeitos da histOria.

Mas em que consiste precisamente os efeitos desta histOria, na proposta

heideggeriana? Os efeitos desta histOria visam a compreender, por um lado, no

interior do prOprio pensamento de Heidegger, a presenca viva do pensamento

agostiniano, como urn efeito desta histOria, e por outro lado, a compreender,

em Agostinho, os signos indicativos e produtivos do efeito desta histOria que
se efectua sobre Heidegger.

Heidegger proclama e reclama uma nova perspectiva cerca de Agostinho,

forjada ja nos inicios do seculo XIX, ao considerar-se que a sua reflexao filo-

s6fica deveri, doravante, ser bem mais aprofundada e necessariamente no qua-

dro geral e cultural da filosofia patristico-medieval e contemporinea.

«Com a aurora da critica das ciencias do espirito no seculo XIX, isto e, corn

o surgimento da Igreja autentica e da histOria dogmatica, bem como assim da

literatura crista — e da histOria da filosofia — Agostinho e objecto de uma no-

va consideracao — e possivel que se distinguirlo as tres concepOes mais mar-

6 die vorgesetzte Aufgabe ist eine beschrankte; inwiefem, erhellt wenigstens negativ aus der Ab-
grenzung gegen andere Augustinus-Auffassungen und Beurteilungen. Diese kommen iiberein in
der hohen Schatzung der geistesgeschichtlichen Wirkung Augustinust, M. Heidegger, Philnome-
nologie des religiOsen Lebens, p. 159.
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cantes e as breves consideracOes, nos estudos dos Ultimos anos, em relacio as

quais, o esforco de amanha, delimitari e reduzirl o essencial» 7.

De forma sucinta podemos referir os elementos essenciais que caracterizam

a perspectiva destes tres autores. E. Troeltsch faz uma leitura do periodo anti-

go e medieval cristao, como forma de cultura universal, baseada no De Civitate

Dei. Para E. Troeltsch a significacao fundamental de Agostinho assenta na

perspectiva etica do Summum bonum 8 . Esta concepcao expOe, de forma lapidar,

a relacao entre filosofia platOnica e filosofia aristotelica, que Agostinho apre-

senta na Cidade de Deus9.
A leitura de E. Troeltsch desenvolve ainda a etica agostiniana — sendo esta

determinada, pelo reencontro entre a etica natural, caracterizada pela racionali-

dade teleolOgica teista de AristOteles e a etica mistica de Platao. E esta perspec-

tiva que oferece a Heidegger os motivos fundamentais para uma confrontaclo

entre filosofia agostiniana e filosofia aristotelica. Porem, Heidegger, nao fala

explicitamente destes motivos troeitschtianos, que inspiraram a sua prOpria lei-

tura do livro X das Corgissaes.
A segunda concepcio é a de Adolph von Harnack. A obra de Harnack

bem conhecida; ela e consagrada a uma compreensio da história dos Dog-

mas 10 , desde as origens ate a implementacio do cristianimo e seu desenvolvi-

mento posterior. Neste vasto estudo, consagrado as matrizes originarias da

teologia dogrnatica, Agostinho e apresentado como figura de proa, em todo o

processo de formacao e de accao no Magisterio da Igreja 11.

Harnack apresenta-o, como urn dos melhores representantes da cultura

crista; ele designa-o como o g refortnador da piedade crista» 12 . Porem, o teOlogo

alemao, e conhecido igualmente por ter realizado trabalhos, nomeadamente

7 tliflit dem Erwachen der kritischen Geschichtswissenschaft im 19. Jahrhundert, d. h. mit dem
Aufkommen eigentlicher Kitchen — und Dogmengeschichte sowie christlicher Literatur —
und Philosophiegeschichte, erfuhr Augustin in diesem Sinne eine neue Betrachtung. Es mtigen
aus der Forschung der letzten Jahrzehnte die drei markantesten Auffassungen und Beurteilungen
kurz gekennzeichnet werden, denen gegeniiber der folgende Versuch sich abgrenzt und wesen-
tlich einschfinktt, Idem, p. 160.
Idem, p. 160.

o E. Troelstsch, Augustin, die christliche Antike end das Mittelalter, ire AnschluI3 an die Schr4l De Civi-

tate Dei, pp. 163-164.
1 ° A. von Hamack, Lehrbuch der Dogmengeschichte, Bd. 3, Tubingen, 1910.

M. Heidegger, Phanomenologie des religiasen Lebens, p. 163.
12 gDemnach ist er [Augustinus] in enter Linie such ftir die Dogmengeschichte nicht als zu Theo-

loge wurdigen, sondem als Reformator der christlichen FrOmmigkeit», A. von Harnack, Lehr-

buck der Dogmengeschichte, Bd. 3, 1964, p. 66. Cf. M. Heidegger, Phanomenologie des religiOsen Le-

bens, p. 163.
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sobre as Confissees. Escreveu uma obra intitulada: Augustinus Konfessionen, que
despoletou urn grande interesse, quanto a investigacio sobre as fontes greco-

-romanas no pensamento de Agostinho. Mas sobre esta obra, Heidegger e
completamente silencioso. No entanto, e bastante provivel que ele tenha tido
conhecimento, na medida em que encontramos aspectos comuns aos dois au-
tores.

No seu comentirio as Confissdes, Harnack nao di qualquer importincia ao
cutter autobiogrifico destas: a narrativa irk consiste fundamentalmente, se-

gundo ele, num estudo psicologizante da alma, nem numa interpretacio auto-

-moralizante de Agostinho, mas antes, numa descricao determinante do ho-
mem, ou seja, uma narrativa do individuo no seu desenvolvimento desde a
infancia ate a idade adulta ".

Por outro lado, o teOlogo alernao, sublinha ainda a formacio teolagica de
Agostinho segundo as bases de uma «helenizacao do cristianismo». Este aspecto
sera determinante para a sua leitura sobre o papel da filosofia grega, necessaria
a construcao da dogmatica crista.

As influencias neoplatOnicas, ern especial, aquelas que indirectamente equi-
param Agostinho corn novos recursos intelectuais, Uteis ao acontecimento da
sua conversao, sac) os aspectos mars importantes, por ele abordados. Ora, a este
respeito, urn dos autores referidos e AristOteles, cuja influencia decisiva na
orientacao do pensamento de Agostinho e uma vez mais mencionada, como ja
o tinha sido feito, por E. Troeltsch.

A diferenca de perspectiva entre Troeltsch e Harnack, consiste, no facto de
que o primeiro, coloca a temitica etica na base da discussao e de desenvolvi-

mento, enquanto que o segundo situa a questao cosmolOgica, isto e a fisica
aristotelica, como aspecto importante de influencia no pensamento de Agos-
tinho ".

Por ultimo, Heidegger apresenta a concepcio de W. Dilthey, o qual le

Agostinho a partir de uma compreensao da consciencia histOrica, fundada es-
sencialmente sobre as ciencias do espirito e sobre a teoria do conhecimento.

Na sua Introducciio as thncias humanas, W. Dilthey desenvolve uma histOria
da formacao da consciencia e da interpretaclo como teoria do conhecimento.
Para isso, ele recorre a uma psicologia descritiva que faz apelo a experiencia
vivida 15.

17 A.von Hamack, Reden und Aufsätzen. Augustinus Konfessionen, Alfred TOpelmann, Giessen,
1906, p. 55.

" A. von Harnack, p. 68 et p. 69.
15 M. Heidegger, Phanomenologie des religiosen Lebens, p. 164.
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«[W. Dilthey1 reconduz o conhecimento sobre a psicologia descritiva, so-

bre a vivencia (no sentido da reflexio de si, representacio interior). Que

significack tern agora o cristianismo e particularmente Agostinho para a inter-

pretacIo fundamental das ciencias humanas?» 16

Para W. Dilthey, o cristianismo tansporta urn novo conteUdo importante:

a experiencia fundamental da personalidade do Cristo, experiencia esta, que

esta no coracdo de uma nova experiencia de vida (Lebendigkeit) 17 . 0 aconteci-

mento cristico transforma a compreenslo da vida da alma. A este respeito,

Heidegger formula uma questio dizendo: «Que significaciio tern esta transformaciio

para a coeréncia final da eiência?» 18 Na verdade, a vida da alma, tomou-se urn

problema cientifico.
Por outro lado, a experiencia da existencia de Deus, enquanto experiencia

fundamental do pensamento e da vida, e concretizada na primeira reformula-

metafisica agostiniana, sustentada posteriormente pelo cogito ergo sum de

Descartes 19 . E pela absoluta certeza da vida da alma que a certeza do saber e

da existencia de Deus e, finalmente, adquirida. 0 que Deus torna manifesto,

na accdo da histOria, ou seja, na histOria santa universal, sera explicitado atraves

de uma consciencia teoretica transcendental semelhante a de Plata.° recolocada

agora na consciencia de Deus. Logo então, interroga-se Heidegger: «Que signi-

ficacjio tent Agostinho no interior deste processo?» 20

0 bispo de Hipona afirmou a experiencia fundamental do pensamento e

do sum enquanto realidade inabalivel da vida interior do homem, que se opOe

a qualquer cepticismo, a qualquer clUvida epistemolOgica e metafisica. A verda-

de interior que resiste I dUvida, realiza a ultrapassagem da metafisica (Umwen-

dung zur Metaphysik), porque «as verdades eternas silo as ideias na absoluta conscien-

cia de Deus» 21,

Esta tres perspectival, histOria da cultura, histOria dos dogmas e ainda histO-
ria das ciencias Sao unicamente posicaes particulares que suscitam uma posicdo

bem mais geral, a de uma nova interpretacio filosOfica da filosofia: a filosofia

da histOria, enquanto histOria do espirito vivente.

16 «Er ftihrt die Erkenntnis auf die deskriptive Psychologie, auf das «Erlebnisn (im Sinne von Selbs-
tbetrachtung, innerer Wahmehmung) zuriick. Welche Bedeutung hat nun das Christentum und
besonders Augustin fiir die Grundlegung der Geisrwissenschaften?» Ibidem.

Ibidem.
18 «Wekhe Bedeutung hat diese Verdnderung fiir den Zweckzusammenhang der Wissenschaft?»,

Ibidem.
19 Ibidem.
2° «Welche Bedeutung hat Augustin innerhalb dieses Prozesses?», Ibidem.

21 «Die 'veritates aetemae' sind die Ideen im absoluten BewuBtsein Gottes», Ibidem.
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3. A perspectiva programitica heideggeriana da filosofia
patristico-medieval

A figura de Santo Agostinho e monumental, na histOria da teologia medie-
val, e esta muito directamente relacionada, segundo Heidegger, com a recep-
cao dos textos aristotelicos. Na sequencia deste imenso e riquissimo fenemeno

que foi o encontro entre filosofia grega e pensamento cristao, cristalizado na
histOria da filosofia e da teologia medievais, produz-se um outro fenOmeno

como que excedente do primeiro que e a mistica medieval. Esta e como que
uma segunda producIo, que tern igualmente origem, quanto as suas bases fun-
damentais, o prOprio Agostinho. A sua influencia manifestar-se si tambem no
movimento Protestante, atraves da personalidade de Martinho Lutero.

«A teologia medieval assenta em Agostinho. A recepcio de AristOteles na
idade media — caso o tenha sido completamente realizada — efectou-se ape-
nas numa viva confrontaclo corn as orientacOes do augustinismo. A mistica
medieval e essencialmente urn retomo aos motivos agostinianos, animados do

pensamento teolOgico e de urn exercicio religioso da pratica da Igreja» 22.

Num texto de 1922 intitulado, InterpretacOes ftnomenolOgicas de AristOteles,
Heidegger debruca-se sobre a situacio da compreensio na histOria da filosofia
e sobre a necessidade de uma interpretacao greco-crista, baseada essencialmen-

te numa nova considerack da antropologia agostiniana. Este texto, redigido
para responder a urn pedido de Paul Nathorp, fazia entio o ponto da situack
em relacâo as interpretaceies fenomenolOgicas de AristOteles 23 . Para Heidegger
a destrucdo fenomenolOgica das estruturas fundamentais da teologia medieval tern
por objectivo compreender a histeria do espirito vivente 24.

Contudo, nao se tratava CI° somente de uma interpretacao de AristOteles,
mas igualmente de Agostinho. H.-G. Gadamer explicita os objectivos de Hei-
degger desta maneira:

«0 objectivo era de dar a palavra, em novos tracos e, em funcio da corn-
preensIo da vida actual, a antropologia de AristOteles, a partir da vida facticial-

22 <Die mittelalterliche Theologie ruht auf Augustin. Die Rezeption des Aristoteles im Mittelalter
hat sich — wean uberhaupt je vollig — nur in scharfer Auseinandersetzung mit augustinischen
Gedankenrichtungen durchgesetzt. Die mittelalterliche Mystik ist eine wesentlich auf augusti-
nische Motive zuriickgehende Verlebendigung theologischen Denkens und praktisch-kirch-
licher Religionsiibungn, M. Heidegger, Phanomenologie des religiasen Lebens, p. 159.

23 H.-G. Gadamer, tin &zit tlthalogique de jeunesse de Heidegger, texto que precede as interpreta(Bes fe-
nomenolagicas de AristAteles, Mauvezin, T.E.R. 1992, p. 9.

24 Heidegger fala sobre a necessidade de uma interpretkäo da teologia medieval enquanto histOria
do espirito vivente (zum lebendigen Leben). Esta perspectiva a uma influéncia clara de Duns Scot.
Cf. M. Heidegger, Traiti des categories a de la signification, Gallimard, Paris, 1970, p. 35.

383



MANDELA BRITO MARTINS

mente vivida, tal qual a se podia encontrar principalmente na Etica e na RetO-

rica. A leitura impunha o respeito pelo intimo conhecimento que o jovem

Heidegger possuia da histOria da dogmatica medieval e a maneira como ele se-

guia os caminhos de Lutero, e para alem deste, Agostinho e o neoplatonismo,

ate Sao Paulo e o Evangelho de Joao, para vir a AnstOteles, e pondo ao dare

as suns prOprias interrogaciaes vitais# 25.

Ele fala igualmente dos 'companheiros de viagem', corn os quaffs Heidegger

mantinha, nesta 6poca, assidua e continua relacao. Poderemos, no entanto inter-

rogar-nos se realmente a importancia de Agostinho ten a mesma relevincia pan

o filOsofo alemao, como a de AristOteles. A nossa resposta e afirmativa. Vejamos o

que nos diz o prOprio Heidegger sobre a filosofia e a teologia medievais.

«0 centre de uma tal interpretaclo de Agostinho, orientada sobre as constru-

cees lOgico-ontolOgicas fundamentals da sua doutrina da vida, deve ser procurada,

nos tratados relativos a querela pelagiana e na sua eclesiologia. A ideia de homem e

de ser-ai, que e operathria, remonta a filosofia grega e a teologia patristica, fundada

no pensamento grego, na antropologia paulina e no Evangelho de Joao.
0 essential, no conjunto das tarefas da destrucao fenomenolOgica, nao e

simplesmente de mostrar ou de de ilustrar as diferentes correntes e as filiaciaes,
mas de fazer realcar em cada memento decisive da antropologia ocidental, as

estruturas lOgicas e ontolOgicas capitais, atraves de urn retorno as fontes orgi-
niarias. Uma tal tarefa nao poderi ser levada a cabo senao se dispuser de uma

interpretacio concreta da filosofia aristotelica, orientada sobre o problema da
facticidade, isto 6, de uma antropologia fenomenolOgica radical, 26.

Na verdade, segundo ele, a ideia de homem, que domina na cultura ociden-

tal, e essencialmente dupla: grega e crista A importancia da origem teolOgica da
especulacao mistica e filosOfica que vai ate a epoca da Reforma protestante, expli-

ea a posicao religiosa fundamental que corn Lutero sera de novo confrontada com
a teologia tardo-escolastica. Ora, esta teologia e resultante de uma concepcio de

homem que esta directamente ligada essencialmente as diferentes disciplinas ans-

totelicas tais come, a Fisica, a Psicologia, a Etica e a Ontologia 27.

A este propOsito Heidegger fala da necessidade de uma re-interpretacao da

filosofia e da teologia medieval, por intermedio do neoplatonismo, veiculado prin-

cipalmente, nos primOrdios da idade media por Agostinho. Da mesma maneira que

atraves dele e, oem certa medida, de uma forma ben) mais importante, do que aquilo que co-

25 H.-G. Gadamer, Un &it theologique de jeunesse de Heidegger. Tableau de la situation hermeneutique,

pp. 11-12.
26 Idem, p. 33.
27 Ibidem.
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mumente se costuma pensar, o prOprio AristOteles« 28 . Urn dos exemplos paraclig-
miticos, e referidos por Heidegger, sao os ComenteMos as Sentemas de Pedro Lombar-
do. Seria necessirio, portanto, segundo o filOsofo alentho, efectuar uma anilise da
estrutura hermeneutica das Sentemas que permitiria assim revelar, um neoplatonis-
mo por intennedio de Agostinho, de Jeronimo e de Joao Damasceno 29.

Na mesma ordem de ideias, dever-se-ia, realizar urn trabalho de interpreta-

(do em relacio, a versa() demasiado aristotelizante do pensamento de Sao To-

mas de Aquino. Para isso, Heidegger propunha-se libertar AristOteles do pen-
samento cristao 30 , mas inversamente, compreender coda a filosofia patristica
medieval, isto e, agostiniana, escolistica e neoescolistica, operando um retorno

a AristOteles e a partir deste ate Platao, de forma a extrair os elementos especi-
ficos do pensamento filosOfico e teolOgico cristao.

A relacao entre Agostinho e o neoplatonismo — que alias o titulo destas

justifica — determina uma posicao teOrica de Heidegger no quadro ge-
ral de uma histOria das doutrinas filosOficas.

A tao apregoada delimitacao negativa (Die negative Abgrenzung) em relacao
histOria objectivante, sobre a qual fala Heidegger, consiste essencialmente em

compreender o pensamento de Agostinho no ambito de uma filosofia neopla-

tOnica que trabalha conjuntamente corn os motives essenciais da dogniatica fi-
losOfica e teolegica 31.

«0 neoplatonismo e Agostinho nao Sao pura casualidade, mas ao contrario,

devem ser assumidos, e hi-de alcancar-se a sua historicidade ate ao genuine,

em cuja dimentho de efectuacio se constitui o prOprio do la, onde nos nos co-
locamos hoje. A histOria afecta-nos e some-la nos mesmos. E justamente isso

que nos nao vemos hoje, quando acreditamos ter e possuir a histOria numa vi-
sa«) histOrica objectivante, que ate hoje nunca foi alcancada» 32.

A delimitacao tearica e temporal, a qual Heidegger esta de sobremaneira

interessado em realcar, e ao nivel da historicidade, come que pretendendo rea-

28 Idem, p. 32.
29 Ibidem.

Ver a este respeito: C. Esposito, Quaestio mihi foetus sum. Heidegger di fronte ad Agostino, in Ripen-
sate Agostino: interiorità e intenzionalitd, Atti del IV Seminario Intemazionale del Centro di Studi
Agostinani di Perugia, Roma, 1993, pp. 230-231.

31 M. Heidegger, Phanomenologie des religiesen Lebens, p. 170.
32 dsleuplatonismus und Augustinus werden niche zu einer Beliebigkeit des Fades, sondem in der

Betrachtung soli gerade ihre Historizitat ins Eigentliche sich steigern als etwas, in dessen eigen-
thmlicher Wirkungsdimension wir selbst heute stehen. Die Geschichte trifle uns, und wir sind
sie selbst; und gerade dal3 wir das heute niche sehen, wo wir sie in einer bisher unerreichten ob-
jektiven Geschichtsbetrachtung zu haben und zu beherrschen meinen», Idem, p. 173.
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lizar efectivamente essa experiencia da vida facticial que o neoplatonismo de

Agostinho realizou nele e agora passa a realizar em ribs. E unicamente a partir

daqui que nos poderemos entio elevar-nos hoje, no nosso ser-ai.

Heidegger apresenta nestes textos e de forma programitica, a importincia

capital de Agostinho durante toda a epoca medieval e mesmo posterior. Con-
tudo, podemos adiantar que esta perspectiva deveri ser completada corn outros
textos, infelizmente ainda nao publicados, onde o fil6sofo delineia as linhas

fundamentais do pensamento antigo e escolistico. Urn desses textos e urn curso
ministrado no semestre de invemo na universidade de Fibrourg-en-Brisgau, de

1915-1916, intitulado, «Grundlinien der antiken and scholastichen Philosophic"). 0 ou-

tro texto, de 1926-1927, e urn curso ministrado na universidade de Marbourg,

intitulado, «Geschichte der Philosophic von Thomas Amin bis Kant», no qual, Heideg-

ger, efectua uma leitura da filosofia de Tomas de Aquino ate Kant.

4. A interpretacio heideggeriana do livro X das Confisges

0 livro X das Confisscies conclui a narrativa da experiencia pessoal de

Agostinho no sentido profundo do confiteri, em relaclo a ele mesmo e em rela-

cao a Deus. Pelo menos e o que exprime Agostinho nas suas Retractationes,

quando justifica a estrutura geral da obra:
«Do primeiro livro ao decimo, e questao de mim mesmo; nos ties outros

livros trata-se das Escrituras sagradas, a partir destas palavras: «no inicio, Deus

criou o ceu e a terra, ate ao repouso do sabbat03.
A escolha deliberada de Heidegger, ao introduzir esta passagem das Retractatio-

nes, visa a justificar a tematica central da sua prOpria interpretacao: a questao do eu.

Nas primeiras linhas do livro X Agostinho mostra qual é o sentimento que

o habita. Segundo Heidegger, o sentido do confiteri exprime a atitude da situa-

clo actual e temporal do prOprio Agostinho relativamente I sua nova expe-

riencia pessoal, a de homem convertido.
«Fazei que eu Vos conheca, 6 Conhecedor de mim mesmo. (...) Mas

amastes a Verdade, pelo que, quern a pratica alcanca a luz: Quero-a tambem
praticar no meu coracao, confessando-me a V6s e, nos meus escritos, a urn

grande nUmero de testemunhap34.
0 motivo essencial deste livro e o de poder conhecer Deus, da mesma

maneira que ele, Agostinho e conhecido; trata-se de procurar a verdade nao

33 Rect.I1,6,1 (BA 12 p. 461).
34 1Cognoscam te, cognitor meus, cognoscam, sicut et cognitus sum. (...) Ecce enim veritatem di-

lexisti, quoniam qui facit earn, venit ad lucem. Volo earn facere in corde meo coram te in con-
fessione, in stilo autem meo coram multis testibus}), Con/ X,1,1 (CC 27 p. 155).
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somente diante de Deus mas diante dos outros. Trata-se de mostrar as predis-

posicOes do seu prOprio espirito, em relacao a Deus e a si mesmo, no momen-
to presente da sua confissio. Por outran palavras, o eu vai ser explicitado a par-
tir de uma temporalidade do presente 35.

4.1 — A nocio de memoria

§ 7 — Divisao ternitica do livro X

Uma das ideais centrais do livro X, e a nocao de memoria. E nela, onde

nos encontramos a existencia de Deus. A memoria e descrita por Agostinho
como urn santuario «penetrate amplum et infinitum» 36.

Heidegger consagra-the urn longo desenvolvimento, os § 8 e § 9. Porem,

ela e referida de forma constante, ate ao § 11. A sua leitura acompanha o rit-

mo dado por Agostinho. Desta forma nos sugerimos uma divisao do comenta-

rio heideggeriano, estabelecendo para isso, um paralelismo com a divisao do

texto agostiniano, apresentado na edicao da Biblioteca agostiniana. Represen-

tamos, por isso, urn quadro que toma visivel esse paralelismo:

Heidegger Capitulos Agostinho

§ 7 Capit. Introdutivo Capit. 1-5
As retractationes das As rathes da confissao actual
Confessionum de Agostinho
a divisio dos capitulos

§ 8 Capit. 1-7 Capit. 6-7
Introducio ao livro X a) o motivo do confiteri § 1 0 amor e a procura de Deus

b) o saber para ele mesmo a) 0 que 6 amar Deus?
c) a objectividade de Deus b) Como encontrar Deus?...
d) a essencia da alma ultrapassando-sea 51 mesmo

Para encontrar Deus e necessirio
interrogar e julgar as criaturas
Deus esta acima da alma

§ 9 Capit. 8-19 Capit. 8-19
A memoria a) o espanto diante da memoria § 2 A memoria e o seu contend°

b) os objectos sensiveis (Capit. 8-14)
c) os objectos insensiveis a) contend° da memOna
d) o discere e o acto teoretico b) accOes passadas
e) os afectos e a sua forma de e darem saber cientifico
0 ipse mihi ammo paixOes da alma
g) as aporias relativamente ao (Capit. 14-19)

esquecimento a) recordacao e imagem
h) o que 6 procuran b) memoria e esquecimento

35 Conf X,3,4 (CC 27 p. 156); cf. M. Heidegger, Phanomenologie des religiOsen Lebens, p. 177.
36 Conf X,8,15 (CC 27 p. 162.

387



MANDELA BRIM MARTINS

Heidegger Capitulos Agostinho

§ 10
De vita beau

Capit. 20-23
o modo de ter da vita beam

o gaudium de ventate

c) a yentas na orientacio da 'queda'

Capit. 20-29
§ 3 A memOria e a vontade da vida

feliz
a) Deus esti realmente na memOria

(24)
b) nlo como um objecto qualquer

(25)

5 11
O 'como' da questlo
e a compreensio

Capit. 24-27 c) Como Deus esti na memOria
(26)

§ 12
0 cuidado (cura)
enquanto catheter
fundamental da vida
facticial

Capit. 28-29
difuslo da vida
a ambiguidade da vida

Capit. 27-29
Oracle)

§ 13
A primeira forma da
tentatio: concupiscentia
came

Capit. 30-34
as 3 orientacfies da possibilidade
da defluxio
o problema do eu sou
a voluptas
illecebra Mourn

e) voluptas aurium
I) voluptas oculorum
g) operatores et sectatores pulchritudinum

exterior=

Capit. 30-34
§ 1 A concupficencia da came

§ 14
A segunda forma da
tentatio: concupiscentia

ocuhnum

Capit. 35
videre in came et videre per (amen
a curiosidade de si — olhar
circunspecto no mundo

§ 2 A concupiscencia dos olhos

§ 15
A terceira forma da
tentatio:
ambitio wadi

Capit. 36-38
comparaclo entre as duas
primeiras formas de tentacle,
timers velle et amari velle

amor laudis
a verdadeira orientaclo do prazer

Capit. 36-41
§ 3 — 0 orgulho

§ 16
A consciencia da

importkia de si em
avanco de si mesmo

Capit. 39
A auto considerack de si mesmo

.

§	 17
A molestia — a factici-

dade da vida

Capit. 42-43
0 Cristo mediadoro tcomot do ser da vida

molestia — a colocacäo em perigo
da auto-apropriacio de si mesmo

AS CONFISSOES DE SAM° AGOSTINHO — ACTAS DO CONGRESSO INTERNACIONAL

NOs constamos que existem tres momentos importantes, onde Heidegger

analisa os tres fenOmenos essenciais abordados por Agostinho. Eles sao: a me-
maria, a vida feliz e as tentaceles.

0 § 7, expee a estrutura do texto de acordo corn uma reparticao dos capi-

tulos, segundo a coerencia e as tematicas ai abordadas de forma a assegurar a
articulaclo do conjunto.

«Em relacao a visa° de conjunto, e preferivel ter como ajuda, a divisao dos

capitulos; o que ajuda na articulacao subsequente. A distribuicao e a reuniao

dos capitulos isolados em grupos aparecerlo, de imediato, voluntariamente» 37.

Notamos, contudo, uma particularidade no § 8: e o Unico onde existe uma

correspondencia entre a divisao tematica do agrupamento dos capitulos corn as

alineas respectivas. Verificamos assim portanto, o agrupamento do capitulo 1

ao capitulo 8, correspondendo coerentemente cada terra a cada alinea.

Uma outra particularidade se situa no § 17: Heidegger debruca-se sobre a
nocao de molestia, enquanto determinacao da facticidade da vida. Mas se nos
verificarmos bem, a tematica da molestia nao tern paralelo algum corn o terra
do Cristo mediador que ocupa os Ultimos paragrafos da analise do Iivro X.
Heidegger enxerta aqui a questio da molestia que se encontra directamente re-
lacionada corn a nocao de tentatio e, sobre a qual Agostinho tinha falado nos
capitulos 28, 31 e 35.

Apresentamos de forma sucinta a divisao tematica da interpretacao heideg-
geriana do livre X:

1 — 0 primeiro moment() corresponde aos § 71 8. Heidegger analisa os
capitulos 1-7. Depois de uma breve introducao, segue-se a determinacao on-
tolOgica da memOria. No § 8 Heidegger expOe os quatro motivos essenciais da
memOria.

2 — No segundo momento, os § 91 11, Heidegger desenvolve estes mes-
mos motivos essenciais da memOria e a descoberta da vida feliz, sobretudo no
§ 10. Deus esti na memOria, mas nab da mesma forma que qualquer outro ob-
jecto.

3 — No terceiro momento, do § 12 ao § 17, Heidegger explicita o con-
ceito de cura, enquanto caracter fundamental da vida facticial. E a partir da no-
cao de cura que as tres tentaceies do espirito sao desenvolvidas.

Atraves da leitura do texto heideggeriano, pressente-se que os dois polos

1Fiir die 4:Ibersichbi mag die Kapiteleinteilung zu Hilfe genommen werden, was fiir die na-
chfolgende Artikulation nicht unwichtig ist. Die Verteilung and Zusammennahme der einzel-
nen Kapitel in Gruppen wird zunachst 	 erscheineoe, M. Heidegger, Phanomenologie
des religiosen Lebens, p. 177.
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de atencao vac, para a memoria e para a tentatio. Entre uma e outra existe uma

correlaclo estreita. Finalmente, nos § 13-5 15, trata-se de expOr a nocao de

tentatio nas suas formas essenciais: a) concupiscentia carnis; b) concupiscentia oculo-

rum; c) ambitio saeculi.

4.2. — A determinac5o ontolOgica da memoria

§ 8 — Os quatro motivos essenciais da memoria

Para Agostinho e segundo as suas prOprias palavras a memoria e uma pro-

funda et infinity multiplicitas 38 . Ela revela no mais fundo do homem aquilo que

ele e: quid ergo sum, Deus meus? Responder a questao do «ergo sum>, e respon-

der a questao da natureza mesma da mern6ria".

38 Con/ X,17,26 (CC 27 p. 168).
39 A flora° de memoria, no pensamento de Agostinho e bastante importance. NM nao podemos

desenvolve-la aqui em todos os seus aspectos. Podemos dar, todavia, algumas informagOes Uteis
a este respeito: J. Moran, La teoria del conocimiento en san Agustin, Enchiridion systematic° de su

doctrina, Valladolid, 1961; M. N. Castex, La memoria metafisica segun el libro X des Confesiones, in

Sapientia, vol. XIX, 1964; L. Cilleruelo Por que memoria Dei ?, in Revue des etudes augustiniennes,

vol. 10, 1964; G. Madec, Pour et contre la memoria Dei, in Revue des etudes augustiniennes, vol. 11,
1965. 0 debate empreendido entre G. Madec e L. Cilleruelo e J. Moran a propOsito das teses
defendidas por estes altimos sobre a memoria Dei, parece-nos interessante de assinalar. Corn efei-

to, segundo estes, a memoria Dei e somente uma experiencia de urn «habit° natural inconscien-

cm. Por urn lado, estes autores explicam a memoria Dei atraves, de um mecanismo que des de-
signam como platenico e que se limita a uma justificacio da memoria por urn a priori habitual.
Mas, por outro lado, este mesmo mecanismo pretende dar uma explicaclo metafisica daquilo
que 6 verdadeiramente a memoria. Ora, sendo assim, existe uma grande diferenca entre a sim-
plicidade da explicacio da memoria Dei e o fundamento sobre o qual estes autores se baseiam.
Por conseguinte, o problema colocado por G. Madec silo se trata de per ou nao, em causa a
existencia de uma memoria Dei no pensamento de Agostinho, mas antes o de criticar a explica-
carp demasiado simplista a este respeito. Daqui resultaria que a memoria Dei seria do somenteuma
reminiscencia habitualmente assegurada por um mecanismo mnemOnico platemico: «La memoria
cilleruelienne me parait relleter confusement la riche complexite de la pence augustinienne»,
G. Madec, p. 92. Por sua vez, E. Gilson, Introduction a Petude de la philosophic de saint Augustin,

pp. 71-72, afirma que, nos primeiros escritos, Agostinho usa uma linguagem prOxima da teoria
platOnica da reminiscencia e por este facto a memoria e essencialmente definida como memoria
do passado. Em contrapartida, a teoria da iluminaclo implica, nao uma memoria do passado mas
uma memoria do presente. 0 que nos interessa, quanto I nogio da memoria, é a questao de sa-
ber se a leitura heideggeriana permitir-nos-a colocar o acento sobre urn dos polos da memoria
ou antes sobre os dois. Para urn estudo detalhado da nocao de memoria em Agostinho ver: K.
Winkler, La theorie augustinienne de la memoire a son point de depart, in Augustinus Magister vol. I,

Paris, 1954; G. J. P.O' Daly, Memory in Plotinus and two early texts of St. Augustin in Studio pa-

tristica, vol. XIV, part. 3, 1976; R. J. Teske, Platonic reminiscence and memory of the present in St.

Augustine, in The new scholasticism, vol. LVIII, 1984; Oeing-Hanhoff, L., Zur Wirkungsgeschichte

der platonischen Anamnesislehre in Collegium philosophicum, Studium Joachim Ritter zum 60. Ge-

burststag, Basel, Stuttgart, 1965.
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Nos suplementos de Oskar Becker, Heidegger apresenta uma definicao de
ornemoria»

«A memoria nao e qualquer coisa que se efectua de uma forma radical-
mente existencial, mas a maneira grega, o seu conteitdo degrada-se: nao e urn
como «o que estava» corn de e «e» num «estava», mas antes, despreendida,
qualquer coisa que esti presente Ia mesmo, a saber, o facto de que a verdade
invariavelmente durivel, em direccao da qual, de projeta-se e classifica-se» 40.

Situemos antes de mais o comentario de Heidegger em relacao ao texto
agostiniano: trata-se do capitulo VIII, no § 2 das ConfissSes. Agostinho discute
o conteUdo da memOria 11 . Ele e o resultado da percepcao e da sensacao, os
quail Sao definidos por Heidegger como um modo de efectuacao que nao e
radicalmente existencial. Corn efeito, os diversos conteUclos da memoria dds-
tern nela a maneira de urn 'ser degradado'. Corn esta expressio egehaltlich abfal-
lend» ser degradado, Heidegger visa aqui concepcao grega platOnico-aristotelica
a ate mesmo plotiniana, da flock de memoria. Para AristOteles e para Plotino
a memoria a essencialmente sensivel.

Na concepclo aristotelica, ela esta directemente ligada a critica platOnica
da dvdtkvflaig 42 . 0 Estagirita critica a teoria da reminiscencia platenica, pois
considera impossivel que uma ciencia seja fundada na anamni,sis (Fedro 72 et
Menon 82 b).

Por seu lado, Heidegger revela a memoria como essencialmente 'aquilo que
estd presente ld' (was da selbst vorhanden ist) e nao como uma simples retencao do
passado. Ela e uma estructura ontolOgica presente a ela-mesma, que tern o po-
der de cobrir, de recobrir e de descobrir a verdade E no § 9 que ele aprofun-
da esta memoria no seu sentido ontolOgico.

«E desta forma que, por exemplo, ao mesmo tempo que [ele — Heideg-

aMemoria nicht radikal existenziell vollzugshaft, sondern griechisch, gehaltlich abfallend, nicht
wie res war» trait ihm und rist* in einem .wars, sondern abgelöst, was da selbst vorhanden ist,
dal3Wahrheit unveranderlich rfiestand» hat, wohin er sich dann wegwirft und einordnets, M.
Heidegger, Pheinomenologie des religiOsen Lebens, p. 247. A traduccao desta passagem 6 dificil; exis-
re uma ambiguidade no texto em relacao ao dativo rihrroi: a que diz respeito? NOs julgamos que
se trata do oconteUdo» da memoria, mas deixamos a questao em aberto.

41 rIbi sunt omnia distincte generatimque servata, quae suo quaeque aditu ingesta suns, sicut lux
atque omnes colores formaeque corporum per oculos, per aures autem omnia genera sonorum
omnesque odores per aditum narium, omnes sapores per oris aditum, a sensu autem totius cor-
poris, quid durum, quid molle, quid calidum frigidumve, lene aut asperum, grave seu leve sive
extrinsecus sive intrinsecus corpori. Haec amnia recipit recolenda, cum opus est, et retractanda
grandis memoriae recessus et nescio qui secreti atque ineffabiles sinus eius: quae omnia suis
quaeque foribus intrant ad earn et reponuntur in ea. Nec ipsa tamen intrant, sed serum sensa-
mm imagines illic praesto sunt cogitationi reminiscenti eam, Conf. X,8,13 (CC 28 pp. 161-162);
(BA 14 pp. 163-165).

42 Cf Metafisica A, 9, 993 a
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gel se interroga, se Agostinho consegue compreender a memoria «radical-

mente, existencialmente», no seu sentido de finalizacao, Heidegger considera

que ele soube romper o quadro e a estrutura do conceito habitual e de dar

provas de uma autentica sensibilidade fenomenolOgica, tanto na identificacao

dos fenOmenos concretos como na maneira de os tratar» 43.

No livro X, Agostinho da a nocao de memoria uma amplitude ontolOgica,

tal como ela aparece no De Trinitate, nos livros X, XIV e XV. Mas, ao contra-

do, no livro XI do De Trinitate, a memoria tern essencialmente uma funcao

imaginativa; ela e uma faculdade operatOria de reminiscencia, onde se produ-

zem as lembrancas do passado: ela e afinal uma faculdade de retencao. Ora, o

mesmo ja nao acontece nos outros livros do De Trinitate, e no livro X das

Confiss5es, onde a memoria possui este sentido ontolOgico enquanto presenca

de si mesma e alem de si mesma: «transibo ergo et memoriam, ut attingam eum» 44.

«0 conhecimento do passado ndo e para Santo Agostinho um simples caso particu-

lar da memoria» 45 . Entre a memoria sui 46 , enquanto presenca a si mesma, e a me-

moria retinens', enquanto representacao da recordacio, existe uma diferenca

fundamental: aquela que vai de uma ontologia do ser temporal a uma feno-

menologia da percepclo temporal. Ora, aquilo que faz a complexidade da es-

peculacao de Agostinho, em relacao ao tempo e a disposicao de todos estes

patamares: em existenciais, fenomenolOgicos, e finalmente metafisicos, que

realizam o questionamento total do tempo.
A memoria a mais do que uma simples recordacao do passado, ela produz

no homem urn certo eaupncdv, o que significa para Agostinho urn stupor me

apprehend it 48.

Os quatro motivos essenciais da memoria, desenvolvidos por Heidegger,

sac) os seguintes: a) o motivo do confiteri; b) o saber para si mesmo (Das Wissen

urn sick selbst); c) a objectividade de Deus; d) a essencia da alma. Destes quatro,

aquele que chama mais a atenclo e o da alinea b, que trata do saber para si
mesmo. 0 sentido da confissao agostiniana, no inicio do livro X, colocava ja

em evidencia dois aspectos fundamentais: «Cognoscam te, cognitor meus, cognos-

cam, sicut et cognitus sum» 49 . 0 sentido desta confisslo consiste, em tomar cons-

43 1 Greisch, Souci et tentation, in Philosophie de la religion entre ithique et ontologie. Textes reunis par

M. M. Olivetti (Biblioteca dell'Archivio di Filosofia, 14). Padova, Cedam, 1996, p. 316.

44 Corti X,17,26.
46 1 Guitton, Le temps et l'étemiti diet Plotin et saint Augustin, p. 244.

46 De Trin.XIV,6,8.
47 De Trin.XI,3,6.

Conf. X, 8,15; cf. M. Heidegger, Phanomenologie des religidsen Lebens, p. 182.

46 Conj. X,1,1.
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ciencia do seu auto-conhecimento, mas ao mesmo tempo, o de declarar nega-
tivamente a impossibilidade total do conhecimento de si-mesmo.

Segundo Heidegger o que e importante definir neste contexto e a questao
do estatuto do omihi factus sum» em relacao a confessio.

«EQuaestio mihi factus sum' 50». Compreender significa para o homem a
sua prOpria compreensao global 51 . Ao contrario, «acreditar» significa a sua rela-
cao ao Divino. «Terra difficultatis 52 . Liga-se a diferenca de sentido referen-
cial!» 53 . Tamen est aliquid hominis quod nec ipse scit spiritus hominis [...]
quibus tentationibus resister valeam, quibusve non valeam 54) 55.

Este comentirio esta misturado corn diversas citacOes do livro X e conjuga
quatro tipo de problemas: 1) uma hermeneutica facticial que determina as di-
ferentes maneiras do mihi sum; 2) a relacao entre acreditar e Deus e a inevitivel
diferenca do sentido referencial; 3) a impossibilidade para o homem de se co-
nhecer totalmente; 4) as tentacOes e o mihi sum.

A citacao da quaestio mihi factus sum encontra-se no capitulo X, 33, onde
Agostinho esta a falar das tentaceies.

«Eis em que estado me encontro! Chorai comigo e chorai por mim, VOs
que praticais o Bem no vosso interior, donde saem essas accOes (facta). Estas
coisas, Senhor, nao Vos podem impressionar, porque nao as semis. Porem, 6
meu Senhor e meu Deus, olhai para mim, ouvi-me, vede-me, compadecei-

-Vos de mim e curai-me. Sob o vosso olhar transformei-me, para mim mes-
mo, num enigma que e a minha prOpria enfermidade» 56.

Mas na verdade, a utilizacio das diferentes referencias agostinianas de Hei-

degger, nao nos permite efectivamente saber exactamente a que passagem se
refere explicitamente, a segunda citacao que faz alusao ao questionamento do
horrem sobre ele mesmo (Coil X, 16, 25).

A ideia mais importante a retirar desta abordagem e a facticidade do mihi

'° Can! X,33,50.
5t Can" X,16,25 (CC 27 p. 167).
62 Cant X,16,25.
53 Idem.
54 Con/ X,5,7 (CC 27 p. 158).
55 («Quaestio mihi factus sum«. Begreifen ist bei einem Menschen sein Umfassen des Menschli-

chen; aber Glauben ist sein Verhaltnis zum &afflict/en. «Terra difficultatis. Beachte den vers-
chiedenen Bezugssinn!n Tamen est aliquid hominis quod nec ipse scit spiritus hominis [...] qui-
bus tentationibus resistere valeam, quibusve non valeam), M. Heidegger, PRinomenologie des
religiosen Lebens, p. 178.
nEcce ubi sum! Here mecum et pro me Bete qui aliquid boni vobiscum intus agitis, unde facta
procedunt. Nam qui non agitis, non vos haec movent. Tu autem, domine Deus meus, exaudi
respite et vide et rniserere et sana, in cuius oculis mihi quaestio factus sum. Et ipse eat tango(
meus', Con/ X,33, 50 (CC 27 p. 182).

199 393



MANVELA BRITO MARTINS

sum em relacilo ao conhecimento de Deus e do homem ele mesmo. Agostinho

tenta explicar o teor do mihi sum como determinacio existencial. Nio se trata

de especificar o estatuto do ego sum enquanto cogitata, na medida em que estes

virio somente depois, mas a descoberta do solo ontol6gico que caracteriza o

mihi sum, antes mesmo de todo o desenvolvimento dos cogitata. Neste sentido a

refleno agostiniana vem apoiar a critica heideggeriana da perspectiva cartesia-

na do cogito ergo sum".

4.3 — A memoria e o acto teOrico

§ 9 — Sobre o modo de ser das afeccOes — analise das alineas d) e e) na leitu-

ra heideggeriana

d) discere e o acto teOrico

Os dois outros motivos da memoria sio objecto de estudo nestas duas ali-

neas: Heidegger empreende uma anilise da memoria e do seu contend°, den-
lhando para isso os objectos que ela trata. A memoria infinita e urn misterio

insondivel 58 . Esta parte da memoria que transcende os outros animais e a par-

te mais superior, aquela onde Deus habita 59.
A presenca da memoria na mais alta esfera do espirito humano pressupOe

uma fungdo teoretica por excelencia. Ela nao e a Unica, e certo. Tambem a

mens e o amor sio da mesma natureza, tal como Agostinho o declara no De

Trinitate. Com efeito, nesta obra o espirito humano e compreendido segundo

uma triade, analOgica a Trindade divina.

57 Esta critica sera desenvolvida em Sein und Zeit, a partir do § 19.
58 Para Descartes a memoria nao e infinita. A ideia de urn ser soberanamente perfeito e infinito,

encontra-se no espirito finito, porque existe mais realidade na substincia infinita do que na subs-
finita. Em contrapartida, para Agostinho, a memoria e infinita, ela transporta a marca dis-

tintiva do homem em relacdo aos outros seres, como sendo urn espirito que participa do ser di-
vino.
sSed ubi manes in memoria mea, domine, ubi ilic manes? Quale cubile fabricasti tibi? Quale
sanctuarium aedificasti tibi? Tu dedisti hanc dignationem memoriae meae, ut maneas in ea, sed
in qua eius pane maneas, hoc considero. Transcendi enim parses eius, quas habent et bestiae,
cum te recordarer, quia non ibi te inveniebam inter imagines rerum corporalium, et veni ad
panes eius, ubi commendaui affectiones animi mei, nec illic inveni te. Et intraui ad ipsius animi
mei sedem, quae iW est in memoria mea, quoniam sui quoque meminit animus, nec ibi tu eras,
quia sicut non es imago corporalis nec affectio viventis, qualis est, cum laetamur, contristamur,
cupimus, metuimus, meminimus, obliviscimur et quidquid huius modi en, ita nec ipse animus
es, quia dominus deus animi Cu es et commutantur haec omnia, tu autem incommutabilis manes
super amnia et dignatus es habitare in memoria mea, ex quo te didici«, Genf. X,25,36 (CC 27
p. 174).
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Para a memoria o	 pode ser apreendido numa duracao e numa certa
permanencia 60 , Nela existe o conhecimento do eu como coisa. A maxima

husserliana, de it is coisas elas mesmas, torna-se urn desafio a realizar.

«Qando eu oico dizer que ha tres especies de questOes, a saber: «se uma

coisa existe (an sit) qual a sua natureza (quid sit)?, e qual a sua quididade?» re-

tenho as imagens dos sons de que se formaram estas palavras, e vejo que eles

passaram corn ruido atraves do ar, e ja nao existem. NI° foi por nenhum dos

sentidos do corpo, que atingi essas coisas significadas nestes sons, nem as vi em

pane nenhuma a nao ser no meu espirito» 61.

Os tres tipos de 'questees, sobre as quaffs fala Agostinho, sio os objectos,

agora, nao-sensiveis, presentes na memoria 62 . Ele design-os como a disposi-
cao da prOpria memoria (ad manum posita in ipsa memoria) 63 . Esta expressao
verbal ad manum posita, determina a maneira como estas tres formas de conhe-
cimento, o «an sit, quid sit e quale siP, se relacionam com a memoria. Ora,

aquilo que se encontra I disposicio, e o que se traduz geralmente em lingua-

gem tecnica de Heidegger por Vorhanden e Zuhanden. No contexto do co-
mentirio do livro X das Confissdes, ele di a sua prOpria leitura deste «ad manum

positurm.

«0 que e portanto «ad manum positum”, esta disponivel de maneira ordena-

da, e conhecido, e apreendido. Se ele permanece algum tempo fora da nossa

atencio ele submerge mas nao cal inteiramente no exterior da consciencia e

deve sair como qualquer coisa de novo e quase original: «quod in animo [ex
quadam dispersions) colligitur, id est cogitu p) 64.

60 Em Stirs und Zeit § 19 e § 22, a ideia de permanencia e exprimida, em termos de 'manter em
permanencia' «standiger Verbleib»; ela caracteriza o modo essential do ente. Heidegger fala, neste
contexto, de Descartes, para quern o permanecer do ente e exprimido pelo verbo «remanerm. Cf
J.-L. Marion, Sur le prisme metaphysique de Descartes, p. 183. Pan Agostinho e o opermanerm ou
ainda o emanerm. Cf. De Trin.I1,9,16.

61 «At vero, cum audio tria genera esse quaestionum, an sit, quid sit, quale sit, sonorum quidem,
quibus haec verba confecta sunt, imagines teneo et eos per auras cum strepitu transisse ac iam
non esse scio. Res vero ipsas, quae ibis significantur sonic, neque ullo sensu corporis attigi neque
uspiam vidi praeter ammum meum et in memoria recondidi non imagines earum, sed ipsas),
Con/ X, 10,17 (CC 27 p. 163).

<2 Cf. Pheinomenolagie des religiesen Lebens, p. 184.
63 Cory5 X,11,18 (CC p. 164).
64 <Was so «ad manum positum ests, geordnet verfiigbar ist, das ist Gewulltes, Gelemtes. Bleibt es

langere Zeit unbeachtet, so versmkt es wieder, fallt aber nicht ganzlich auBerhalb des Bewull-
tseins und mull wieder wie etwas Neues und Erstmaliges hervorgeholt werden: "quod in animo
[ex quadam dispersione] colligitur, id est cogitur"«, M. Heidegger, Phanomenologie des religiesen
Lebens, p. 185.
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A expressio 'ad manum positum' e sinOnimo da expresslo grega rrpoxeLpOv.
Esta nocio esta directamente ligada a significack do «comprehendere» Ela, tern,
por sua vez, uma significaclo muito particular na tradicao latina clissica, pois
design 'aquilo que esti a disposicao de (praesto est). Este tipo de formulacio
estilistica e herdeira desta tradick da qual, Agostinho faz uso. Ela desaparecera
praticamente na Idade Media.

Para Heidegger, ad manum positum implica urn duplo acto da memoria: a
maneira de saber enquanto efectuacao actual e a maneira de saber enquanto

poder completamente realizado e efectuado. Isto significa para Heidegger que
ad manum positum caracteriza o acto teOrico do conhecimento; ele nao e uma
simples visa() teOrica mas um conhecimento acompanhado do agir.

Na verdade, as coisas que estao na memoria: an sit, quid sit, quale sit, sac) as
'ipsae res' ou seja, as pragmata ou a praxis para os gregos 65 ; elas constituem a ba-
se da merlin/U. Estes diferentes modos do conhecer, no seu estado de disper-
sao sao chamados a apresentar-se (occurrere) a inter-K .10 (intentio) do espririto,
como 'ao alcance de', ou seja 'I sua disposclo'. Corn efeito, podemos entdo
entrever que as nocOes de Vorhandenheit e de Zuhandenheit, formuladas ern Sein
und Zeit, possuem no contexto desta leitura do livro X das Confisseies, a origem
primordial da sua conceptualizack.

Para Agostinho, a descoberta das coisas elas-mesmas, isto e, a (res) 66 ,e dis-
cemida pela memoria no interior (intus) do espirito. A memoria esti 11 corn o
seu contend°. Por conseguinte a memoria e urn Vorhanden, porque ela esti,
ela mesma. Quando as coisas que constituem a memoria sao discemidas no in-
terior do espirito, endo a descoberta dessas coisas a #qualquer coisa para», elas
ad manum posita. E isso mesmo o que quer diner conhece-las e apreende-las.

Desta maneira a compreenslo daquilo que esti I minha disposick faz urn
ente ao alcance da ink) (Zuhandenheit). As coisas sao assim urn ente a disposi-
ck Vorhandenheit, ou seja (praesto sunt) e um ente ao alcance (Zuhandenheit),
isto e (ad manum posita)67.

No De Trinitate Agostinho fala da memoria no sentido de urn vraesto est»
para explicar que existe verdadeiramente uma memoria do presente. Ainda
que Heidegger nao mencione e nab comente nenhuma passagem do De Trini-

Em Sein und Zeit, p. 71, Heidegger fala do ease como acoisas, utilisando a expressio latina res.
"Notemos ainda que Heidegger utilisa a expressio ems» em Sein und Zeit, para precisar que ela

nao a indeterminada gem si mesmaa ontologicamente; «ela suplie ji uma caracterizazdo untold-
gica antecipada e implicitaa p. 71. E porque a res esti ji dotada de urn certo valor e de um certo
ter, que as coisas ji nao sac) unicamente de simples coisas.
Em Seneca ads encontramos estas dual expresslles opraesto tint» et «menu centre), que sao sinOni-
mas destas, empregues por Agostinho; e o zrpoxespOv nos gregos antigos.

tate, quer seja ern Augustinus und der Neoplatonismus 68 quer ern Sein und Zeit,
pareceu-nos Util e adequado lembrar a discussio, a fim de reforcar a corn-
preensdo do Vorhanden e do Zuhanden, tendo em conta a conceptdo agostinia-
na da memoria no sentido ontolOgico.

A presenca do espirito a si mesmo denota a presenca da alma diante dela
mesma. Diz Agostinho:

«Donde se tirou ela mesma, a alma, senlo do seu face a face consigo prO-

pria? Onde coloca-la no seu seu prOprio olhar send° diante dela mesma (ante se
ipsam)?» 69.

E mais I frente:

«Por conseguinte, assim como as coisas passadas se chama memoria, a fa-

culdade que as retem e as recorda, da mesma maneira, em relacio ao presente,

que e a alma presente a si mesma, se pode chamar, sem chavida alguma, me-

moria, a faculdade que permite a alma estar presente a ela mesma (sibi praesto
est), a fim de poder conhecer-se atraves do seu prOprio pensamento e unir
atraves do amor a memoria e a inteligencia» 7D.

e) Os afectos e a maneira de se darem

A relaclo entre a memoria e os estados afectivos, é urn dos aspectos essen-

cicias, abordados por Agostinho. Diz respeito ao contend° da memoria.

Heidegger atribui-lhe uma grande importancia, e isto ern funclo de uma

inspiracao husserliana. Mas analisemos antes mais o comentario de Agostinho a
propOsito das affections. Os afectos estdo contidos na memoria.

«As paixOes do meu espirito encontram-se 11 tambem na memoria; nao da

mesma maneira (non illo modo) como o espirito as possui de mesmo, quando

de as sente, embora de forma bem diferente, segundo a forca que possui a

prOpria memoria. Corn efeito, a alegria que eu tive, recordo-me sem alegria; a

minha tristeza passada, eu lembro-a sem tristeza, o temor que pot vezes me as-

somou, experimento-o sem medo; e o desejo amigo, eu lembro-me sem dese-

Heidegger faz contudo, alusào ao De Trinitate, quando ele fala de Dilthey. Ele inspira-se de
Diltheyem algumas das suas leituras sobre Agostinho. Cf. Phanomenologie des religiesen Lebens,
p. 164.

69 «Uncle igitur aufertur mens nisi a se ipsa, et ubi ponitur in conspectu suo nisi ante se ipsam?a,
De Din. XIV,6,8 (CC 50 A p. 431).

7° «Quapropter sicut in rebus praeteritis ea memoria dicitur, qua fit ut valeant recoli et recordari,
sic in re praesenti quod sibi est mens memoria sine absurditate dicenda est qua sibi praesto est ut
sua cogitatione possit intellegi et umunque sui amore coruungis, De Trin. XIV,11,14 (CC 50 A
p. 442).
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jo. Por vezes acontece o contrario, eu lembro-me corn alegria da minha triste-

za desaparecida e lembro-me coin tristeza da minha alegria»

Agostinho distingue a «maneira» de ser dos afectos enquanto modos de

sentir e como o espirito os possui, no momento em que ele os sente, e os
afectos enquanto estrutura afectiva existencial e ontolOgica. Esta «maneira»
descrita por Heidegger como «aquilo que e conforrne a essencia da memOria» 72.

Os afectos (affectiones) saos os estados de alma que na filosofia antiga eram
designados pelas paixOes da alma n Agostinho designa-os como perturbationes
animi, dizendo que elas sao quatro: cupiditas, laetitia, metum et tristitia74.

A memoria e definida por Agostinho como uma grande potencia (magna
vis 73 , immensa capacitas 76). Ela contem nao somente tudo aquilo que e percebi-
do e imprimido nos sentidos do corpo, mas tambem tudo aquilo que e pensa-
do (cogitare) pelo espirito, tudo aquilo que e recordado (reminiscere) e finalmen-
te tudo aquilo que e da ordem do ser afectado (affectiones).

«A memoria e afectiva e «situante)): ela a situante porque todo o objecto e appreen-
dido num conjunto e é conservado pela memoria neste horizonte, ela consegue atraves
deste, retomar a sua possessizo# 77 . Por outras palavras, a memoria e afectiva e si-
tuante na sua prOpria constituicao de ser-ai.

Reparemos, alias na persistencia corn que Agostinho utiliza os adverbios
ubi e ibi, especialmente a partir do capitulo 8,12, ate ao capitulo 29,40, onde
se trata de discutir a memoria e o seu contendo: «ubi sunt thesauri innumerabi-
hum imaginum» 78; ffibi mihi et ipse occurro» 79 ; «ubi expertus sum vitam meam?»80;
«ubi tnanes? n> 4a ; «ubi to inveni?” 82.

Mas os afectos sao distintos da memoria, concebida esta, como ser-

71 aAffectiones quoque animi mei eadem memoria continet non Ma modo, quo eas habet ipse ani-
mus, cum patitur eas, sed aho multum diverso, sicuc sese habet vis memoriae. Nam et laetatum
me fuisse reminiscor non laetus et tristiam meam praeteritam recordor non tristis et me aliquan-
do timuisse recolo sine timore et pristine cupiditatis sine cupiditate sum memor. Aliquando ete
contrario tristitiam meam transactam laetus reminiscor et tristis laetitiam», Conf X,14,21 (CC
27 p. 165).

72 «Die Weise ist dem Wesen der memoria entsprechend», M. Heidegger, Phanomenologie des yell-
gieisen Lebens, p. 186.

73 Cf. Cicero, De fin. 111,10,35; IV,6,11.
74 Cf. Conf X,14,22.
79 Conf. X,8,15.
76 Conf X,9,16.
" A. Solignac, Notes complementaires aux Confessions (Bibliotheque augustinienne, 14) p. 564).
78 Cf. Con/ X, 8,12.
79 CEConf. X, 8,14.
8° Cf. Conf X, 21,30.
81 a Conf. X, 24,35.
82 Cf. Conf. X, 26,37.
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-afectado. Os afectos sac) as impressOes sensitivas que o espirito sente no mo-

mento presente.

«Certamente me apoio na memoria quando afirmo que existem quatro

panthes, que perturbam o espirito: o desejo, a alegria, o temor, e a tristeza.

Qualquer que seja a discussao que se possa fazer a este respeito, dividindo cada

uma delas pelas especies dos seus generos e definindo-as, ai encontro que dizer

e declaro-o depois. Mas nao me altero (perturbor) corn nenhuma daquelas

perturbaccies (perturbationes) quando as relembro com a memoria. (...) Quern

de nos falaria voluntariamente da tristeza e do temor, se fOssemos obrigados a

entristecer-nos e a teener, sempre que falamos de tristeza ou temor? Contudo

nao falariamos se nos nao encontrassemos na nossa memoria, nao so os sons

destas palavras, conforme as imagens gravadas (imagines impressas) em nos pe-

los sentidos do corpo mas tambem as nocees (notiones) desses sentidos. As

nocOes nao as alcancamos por nenhuma porta da came, mas foi o espirito

que pela experiencia das prOprias emocOes, as sentiu e confiou a memoria,

ou entao foi a prOpria memoria que as reteve seen que ninguem lhas entre-
gasseo 83.

Heidegger escolhe precisamente esta passagem do livro X para explicitar o

modo de recordaclo e de representacio dos afectos. Estas paixOes sac) uma re-

presentacao dos afectos no momento actual, quando elas nao sic) senao uma

recordaclo daquilo que foi afectado. Na temporalidade das imagens gravadas,

nos distinguimos a presentificacao (Gegenwartigung), isto 6, aquilo que e da or-
dem do ser presente (Gegenwartigsein) na percepcao imediata e a re-
presentificacao (Vergegenwartigung), que e da ordem da reproduclo e, portan-

to, daquilo que e passado e foi retido na memoria.

Por seu lado, a situacao ou afectabilidade representada nao existe agora na

forma autentica. E neste sentido que Heidegger pode afirmar que «a re-

-presentcaMo da afectabilidade nao e determinada a partir do caMcter afectado da situa-

83 aSed ecce de memoria profero, cum dico quattuor esse perturbationes animi cupiditatem, laeti-
dam metum tristitiam, et quidquid de his disputare potuero dividendo singula per species sui
cuiusque generis et definiendo, ibi invenio quid dicam atque inde profero, nec tamen ulla ea-
rum perturbation perturbor, cum eas reminiscendo commemoro. (...). Quis enim talia volens
loqueretur, si quotiens tristiam metumue nominamus, totiens maerere vel timere cogeremur?
aEt tamen non ea loqueretur, nisi in memoria nostra non tantum sonos nominum secundum
imagines impressas a sensibus corporis sed etiam rerum ipsarum notiones inveniremus, quas nul-
la ianua tarns accepimus, sed eas ipse animus per experientiam passionum suarum sentiens me-
moriae commendauit aut ipsa sibi haec etiam non commendata retinuit», Conf X,14,22 (CC 27
p. 166); cf. M. Heidegger, Phanomenologie des religiosen Leber's, p. 186.
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ydo representada'> 84 . por esta ran° tambem que Agostinho pode afirma «nec ta-
men ulla earum (affectiones) perturbatione perturbon>.

E Heidegger comenta dizendo: «eu ndo sou perturbado pelo ser presentificado,
transportado pela excitaydo. (A re-presentificacdo ela-mesma niio determina a situaciio
representada) 85 . Nem o ser presentificado nem a re-presentificacao constituem

os afectos enquanto modos autenticos da memoria.

Mas, ao contra:6o, a autenticidade desta disposicao do eu a si mesmo im-

plica a capacidade da memoria em conter estas mesmos afectos, nela prOpria.

Daqui resulta a disposicao dente ser afectado a si prOprio, gracas a uma relaclo

corn o mundo 86 . Por isso Heidegger explica que oa forma de conhecimento relati-
vo a realizapio actual — mundo do si prOprio?— e a forma do conhecimento relativa-
mente ao ter completamente realizado — acto teórico” 89 , sao duas coisas diferentes.

Nem urn nem outro realizam a presenca de si prOprios na memoria e a sua

'disposibilidade' a si prOprios; e nisto precisamente que consiste o catheter

noemitico, isto e, quando a co-pertenca dos estados afectados do espirito se

posicionam na memoria.

«[Eu estou presente a mim mesmo] (Mihi praesto sum 88) na memoria, e cer-

tamente nao somente no sentido restrito de me lembrar. [E isso] o discemi-

8° «Die Vergegenwartigung von Affektionen ist nicht bedingt vom Affektionscharakter der verge-
genwartigten Situation's, M. Heidegger, Phanomenologie des religidsen Lebens, p. 186.

es <Werde ich selbst dutch ihr Gegenwartigsein nicht in Erregung gebracht, eperturbaturta. pas
Vergegenwartigte selbst determiniert nicht die Vergegenwartigungssituation), M. Heidegger,
Phanomenologie des religiasen Lebens, p. 187. Tanto a presentificaCio, que e da ordem da percep-
cao intuitiva, como a re-presentificaclo, que e da ordem da reproduccao, sao ambas, dois mo-
dos inautenticos de intencionalidade perceptiva.

86 Os afectos sao elevados a un nivel ontolOgico autentico, isto e, ao amor. No entanto, nas Con-
fissoes, estes nao significam unicamente a diversidade e o mUltipio ou ainda, aquilo que e defini-
do pela actualidade re-presentada. 0 afecto, em Ultima instancia a uma especie de profundidade
da alma: Confessio itaque mea, Deus meus, in conspectu tuo tibi tacite fit, et non tacite. Tacet
enim strepitu clamat affectua, Cant X,1,1 (CC 27 p. 155). No De Doctrina Christiana, 11,1,2
(CC 32, p. 33), a 'afectabilidade' e urn modo de significacao: rEt vultus irati seu tristis affectio-
nem ammi significat, etiam nulla ejus voluntate qui aut iratus aut tristis esW. Existe alias uma
certa analogia corn o que AristOteles afirma no De Interpretation 16 a, que as palavras faladas sao
os signos dos estados de alma. Para Agostinho existe tambem uma relaclo entre as expressOes
corporais enquanto signos (naturalia sign) e os estados de alma A relacio entre os afectos (bathe")
ou seja, as paixOes, e a rethrica seria urn outro debate que se relaciona cam este que aprofun-
damos.

87 «Die Weise des Wissens von aktuellen Vollztigen — Selbstwelt? — und die Weise des Wissens
vom Vollzogenhaben — theoretische Akte's, M. Heidegger, Phanomenologie des religitisen Lebens.
p. 185.

es «Intus haec ego, in aula ingenti memoriae meae. Ibi enim mihi caelum et terra et mare praesto
sum cum omnibus, quae in eis sentire potui, praeter ilia, quae oblitus sumr, Cont. X,8,14 (CC
27 p. 162).
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mento, o coligir e o pensamento (discemere 89 ; colligere 90 cogitare), mas tam-
bem pela maneira como esta mernfiria contem os afectos do meu espirito
[catheter] noemificm>91.

«Eu estou presente a mim-mesmoo isto significa que na memoria nab existe
somente a faculdade de se lembrar mas pertence-lhe tambem todos os actos in-
tencionais, que poderao ser descritos, em termos husserlianos, como compo-
nentes das vivencias intencionais.

Os afectos sib as vivencias intentionais da fenomenologia noematica, tal
como o descreve Husserl no § 85 de Ideen I. A estas vivencias intencionais
correspondem os correlatos intencionais que nos podemos qualificar, em lin-
guagem agostiniana, as imagens representadas e gravadas na memoria destes ac-
tos intencionais.

A particularidade da analise agostiniana e de distinguir os afectos enquanto
componentes da memoria, — e neste sentido eles resultam de uma anilise ei-
detica — os afectos enquanto experiencia sensitiva, quando nos os sentimos no
momento actual. Por isso, Heidegger pode afirmar, «a maneira como as afectos
ndo tratados na memoria e bastante diferente daquilo que nela e recebido pela experiencia
actual 'quando ela os ressente'»".

4.4 — MernOria e vida feliz

5 10 	  5 11 - A procura da vida feliz

E pelo desejo de uma vida feliz que a memoria se transcende. A memoria
dela mesma desiderativa. «0 que e que eu amo, quando te amo? Em que

poder de espirito eu te encontro? Eu devo ultrapassar igualmente a memoria.
Mas o que eu procuro e aquilo que eu amo deve estar de uma outra maneira
na memfiria» 93 Existe nela a vontade da vida feliz. Do §10 ate ao §15, Hei-

"Haec omnia memoria teneo et quomodo ea didicerim memoria teneo. (...) Ergo et intellexisse
me saepius ista mernini, et quod nunc discerno et intellego, recondo in memoria, ut postea me
nunc intellexisse meminerim, Conj. X,13,21 (CC 27 p. 165).

80 "Quocirca invenimus nihil esse aliud discere ista, quorum non per sensus haurimus imagines,
sed sine imaginibus, sicuti sunt, per se ipsa intus cernimus, nisi ea, quae passim atque indisposite
memoria continebat, cogitando quasi conligere atque animadvertendo curare», Con/ X,11,I8
(CC 27 p. 164).

88 (grrlihi praesto sum 's), in der memoria (n.20,21,22,14), und zwar nicht nur das discernere, colli-
gere, cogitate, im engeren Sinne des meminisse, sondem «affectiones quoque animi mei eadem
memoria contineto (und noematisch), M. Heidegger, Phanomenologie des religibsen Lebens, p. 186.

92 "Die Weise, wie the Affektionen in der memoria gehabt werden, ist sehr verschieden von der,
in der sie beim aktuellen Erfahren gehabt werden, 'cum patitur eas'*, Ibidem.

93 M. Heidegger, Phanomenologie des religiesen Lebens, p. 192.

401



MANULLA 131(11() MAXIMS

degger explica em que consiste a procura da vida feliz e o fenOmeno da tenta-
eão. «A que e que eu chamo portanto `busca'? 0 que e que eu busco entao?» 94

— pergunta-se Agostinho. — E, responde Heidegger, a busca de Deus, en-
quanto vida feliz. — «A procura e o sentido mesmo do procurar Deus' e a sua vela-
* corn a ideia de si prepric» 96 . «Entdo, como Te hei-de procurar, Senhor? Na

verdade, quando eu Te procuro, meu Deus, busco a vida feliz (beata vita).

Que eu Te procure para que a minha alma viva» 96.

Por sua vez, a tentatio manifesta o duplo sentido da ipseidade: quer no
sentido do defluxus in multa, quer na ideia de continentia . Na memoria existe
o diverso e a multiplicidade, mas para que haja pensamento ela deve unificar
(colligere) e reunir (cogitur) n esta diversidade. Plata() ji declarava que a inteli-
gencia do homem «deve exercer-se naquilo que se chama ideia, indo de uma multi-
plicidade de sensafaes ate uma unidade, cuja reunicio, designa precisamente o acto de
reflexcico> 98 . Para Agostinho, ao contririo, a ideia (6764 e substituida pela

forma imutivel que ordena este agregado. Esta capacidade de o fazer, revela
Deus, Ele mesmo.

Corn efeito, e Deus que ordena a unidade do 'eu' e n5o a sua dispersio
(per continentiam quippe colligimur et redigimur in unum). A continentia revela assim
a enkrateia, isto e o dominio de si prOprio sobre a qual, falavam ja, os filOsofos
antigos 99.

Falta agora especificar a natureza da memoria enquanto «amans memoria».

0 movimento da narrativa do livro X mantem esta ambivalencia: por um la-

do, Agostinho busca a natureza desta memoria e do que ela pode conter, por

outro lado, esta memoria procura a vida feliz que precisamente, a ultrapassa.

A transcendencia e necessiria porque e neste preciso momento que a memoria
intelectual e elevada ao grau de «immensa vehementewlm.

Mas que significa afirmar memoria amans? Na origem desta memoria desi-
derativa esta uma tradicao platdnica e neoplat6nica. No Fedro de Plano, a re-
cordacio e portadora de urn delirio de amor [pavia] que transporta o homem

" «Was heifit eigentlich suchen? Was suche ich denn eigentlich? M. Heidegger, Phanomenologie
des religiOsen Lebens, p. 192

95 1 Greisch, Souci et tentation, p. 317.
96 «Quomodo ergo te quaero, domine? Cum enim te, deum meum, quero, vitam beatam quaero.

Quaeram te, ut vivat anima mea p , Cony X,20,29 (CC 27 p. 170).
97 Cf Conf. X,11,18; X,29,40.
95 Platio, Pedro, 249 b.
" Cf. P. Hadot, Ezercices spirituels et philosophic s antique, Paris, 1981, p. 30
'°° eQuae natura sum? Varia, multimoda vita et immensa vehementern, Con/ X,17,26 (CC 27

p. 168).
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em direccao da vida contemplativa nn . Ela transporta a marca do desejo e este,
por sua vez, e o responsivel da presenca do Deus no homem e do catheter
etereo do seu pensamento.

Na verdade, a memoria amorosa experimenta o desejo daquilo que nio es-
ti I medida das suas possibilidades 192 . E aqui que se conjuga a memoria sui coin
uma memoria tui. A sua capacidade estende-se temporalmente em direcelo do
outro. «A tenscio desiderativa na relacao as coisas e aos serer, manifestando a temporali-
dade do sujeito; o objecto desejado ao pro-par-se, pro-jeta o eu alem dele mesmo, existe
e transcende-se 193 . Agostinho declara no livro VI das Confissees:

«Admirava-me e ji de Te ter amor e de ndo amar um fantasma (phantasma)
em vez de Ti. Nao permenecia estivel no gozo do meu Deus, mas era arreba-

tado para Ti pela ma beleza e logo arrancado de 6, pelo meu peso, para me
despenhar a gemer, sobre as infimas, criaturas»th4.

5. — A tentacle e a cum

§ 13 — §15: As tres formas de tentacio

Heidegger di inicio, desde o §13 ate ao §15, 5 sua analise do «fenOmeno
da tentacle)». As tres tentaeOes das quais fala Agostinho, a saber a concupiscentia
carnis, a concupiscentia oculorum e a ambitio saeculi, sao objecto de discustho por
pane de Heidegger, que as caracteriza como um ferthmeno que se liga directa-
mente e, antes de tudo, a uma compreensao do «eu sou» (Ich bin).

Porem, o §12 ocupa urn lugar central porque ele permite reunir num 56
momento o fenOmeno da dispersio da vida (Zerstreung des Lebens) e o cuidado
(das Bekirmmertsein). Aquilo que Heidegger designa por fenOmeno da dispersao
da vida, e o fenOmeno da «distentio animi» ao nivel da temporalidade, e o da «in
multa defluximus» ao nivel da existencia facticial. Em Sein and Zeit Heidegger
designa-o par «ausweichende Abkehn, isto e, um «desvio evasivo» 199 . Em AristOte-

'°' A influfncia do Fedro de Platäo sobre Agostinho encontra-se numa passagem do De Civitate
Dei, XIII,19; cf. E. Hoffman, in Introduction au De Civitate Dei CSEL 40; cf. P. Alfaric, L'evo-
lution intellectuelle de saint Augustin, p. 231.

102 Cf. Conj. X,17,23.
103 G. Florivd, Le desir chez Proust, Louvain, Paris, 1971, p. 107.
104 «Et mirabar, quod iam te amabam, non pro te phantasma, et non stabam frui deo meo, sed ra-

piebar ad te decore tuo moxque diripiebar abs te pondere meo et ruebam in ista cum gemituD,
Goof VI1,17,23 (CC 27 p. 107).

1 ° 5 A traduclo desta expressah por E. Martineau e a de urn «détournement qui l'esquive<, p. 114.
Encontramos em C. Esposito, Quaestio mihi factus sum. Heidegger di fronte ad Agostino, op, cit.,
p. 238, uma formula mais literal e sugestiva: «diversione evasive>.
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les, este desvio evasivo e o da Befindlichkeit, que significa os mUltiplos sentidos
do TO5sn.

A ambivalencia da vida e vivida como experencia; ela é a dispersao e a di-

versidade das possibilidades da existencia. Mas ela transporta, igualmente corn

ela, a possibilidade de uma unidade, da dispersao e da diversidade. Esta unida-

de e produzida por Deus 106.

Heidegger apresenta o fenOmeno da tentacao, segundo quatro tipos de
problemasur:

o problema da tentacao, relacionado-se essencialmente a facticidade do eu.
o problema do «in multa defluximus».

o sentido do questionamento «quaestio mihi factus sum».

o problema axiolOgico referente a hierarquia dos valores, relativos ao feri-

meno da tentacao.

Devemos, portanto, determinar em primeiro lugar, o sentido desta «que-
da no mUltiploy (in multa defluxere) que possui uma afinidade conceptual
corn aquilo que Heidegger chama em Sein und Zeit, a Gewoienheit. Com
efeito, em Sein und Zeit, o ser em queda pertence I constituicao existencial
quotidiana do /4.

Mas no nosso contexto actual nos devemos verificar se «in multa defluxi-
mus» manifesta a possibilidade de exprimir o fenOmeno da tentatio enquanto
existential. A frase de Agostinho — ele repete tees vezes no parigrafo 28, 39
— explica a forca existencial da sua interrogacao. Por seu lado, Heidegger

parafraseia mais do que uma vez a passagem de Job, 7,1 da Itala insistindo so-
bre o catheter fundamental (Grundcharakter) no qual Agostinho experimenta
a vida facticial: «Numquid non tentatio est vita humans super terram sine ullo in-
terstitio?» 108.

Segundo J. Greisch a anilise da tentacao manifesta o ponto culminante da
leitura heideggeriana 109 . Prolongando esta opiniao, consideramos que nao
somente ela, mas tambem a concepcao de memOria.

Existe um duplo sentido para a nocao de tentacao. Ela inscreve-se numa
inspiracao biblica onde se encontram conjugados os dois significados.

«Os Diversos sentidos da tentacao. [No primeiro sentido] 1. «tentatio de-
ceptionis»: com a tendencia de levar a queda; [No segundo sentido] 2. «tenta-

tio probationis» corn a tendencia a Or a prova. No primeiro sentido: tentacao

106 M. Heidegger, Phdnomenologie des religiosen Lebens, p. 205.
1 °7 Idem, p. 263; cf. J. Greisch, Souci et tentation, p. 317-318.
Ic's M. Heidegger, Phanomenologie des religiosen Lebens, p. 206.
1 °9 J. Greisch, Saud et tentation, p. 316.
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significa unicamente a tendencia I queda (o diabo); no segundo sentido, signi-
fica Deus que nos coloca I experiencia»

Em Sein und Zeit, o `cuidado' revela a estrutura originaria total do Dasein e
por outro lado, a multiplicidade fenomenal da constituicao do todo estrutural.
A cura (cuidado) esta. «destinada a preparar a problematica fundamental ontolOgica, a
questdo do sentido do ser em gerals 111.

A tentacao e definida, por sua vez, como duas experiencias de «si mesmo».

Ela significa a partilha entre o «in multa defluximus» e a «continentia», enquanto
dois fenOmenos autenticos que estruturam o ser do homem 112 . Precisemos
ainda o pensamento de Heidegger, a partir dos motivos existenciais augustinia-
nos e a luz dos conceitos ontolOgicos aristotelicos. Se aquilo que especifica o
«in multa defluximus» e o caracter polisernico do sentido do ser o 66ia e TOO€

n em contrapartida as tres formas de tentacao exprimem o sentido da origem

da existencia enquanto realizacio historial da facticidade 113.
Mas e necessario distinguir nesta hermeneutica da facticidade, por urn lado,

aquilo que designa o sentido categorial desta mesma existencia, cujo valor fun-
damental e desocultar o sentido formal das categorias, isto 6, o sentido profun-
do do ktyeiv e, por outro lado, designa o sentido da hermeneutica historial
realizada, ou seja, a questao do ser em devir 114.

Por Ultimo a `cura' e a articulacao total originaria. Ela e conexao que religa
o homem a sua prOpria defincao. Agostinho exprime esta totalidade como ex-
periencia existencial da relacao entre eu e o Deus pessoal: «Quando eu estiver
unido a Ti de todo o meu ser (ex omni me) em parte nenhuma sentirei dor e labor e a
minha vida sera entiie plenamente tune 116 . A adesao ao «tu» divino resume no fim
de contas a totalidade do 'meu ser' que nab pode existir verdadeiramente sem
que Deus o preencha da sua presenca..» Libertas do seu peso aqueles que enches.
Porque ndo estando cheio de ti, sou peso para mim» 116 . somente quando eu tiver
aderido a Deus que eu nin serei mais para morn dor (dolor) e labor (labor); aqui-

«Verschiedener Sinn von tentatio. 1. tentatio deceptionis: mit der Tendenz des Zu-Rall-
-Bringens, 2. tentatio probationis: nut der Tendenz zu priifen. Im 1. Sinn versucht nur der
Teufel (diabolus), im 2. Sinn such Gott« M. Heidegger, Phanomenologie des religiosen Lebens,
p. 273.

"' M. Heidegger, Sein und Zeit, p. 142.
112 Corn efeito, e numa linguagem ontolOgica que Heidegger efectua esta leitura, ao designa-la co-

mo «eigentliche Verstehensrichtungr.
113 M. Heidegger, Phanornenologie des religiosen Lebens, p. 232.
114 Idem, p.232.
' 1- 5 «Cum inhaesero tibi ex omni me, nusquam erit mihi dolor et labor, et vita mea rota plena tea,

Conf. X,28,39 (CC 27 p. 175).
114 «Nunc autem quoniam quem to imples, sublevas eum, quoniam tui plenus non sum, oneri mi-

hi sum«, Conf. X,28,39 (CC 27 p. 175).
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lo que faz o peso para mini e quando eu vivo longe de ti, meu Deus. e(A. minha

vida e a minha prdpria vida, eu existo. Quando eu me unir a ti, do fundo de mim mes-

mo, quando me apoio totalmente e radicalmente em ti — 'a vida sera toda plena de ti' —

qualquer relacio corn a vida, a inteira facticidade sera penetrada por Ti e sera realizada de

forma a que toda a realizacao se complete diante de Tip 117 . E porque eu naio me deixo

ser preenchido por ti, que eu me tomo num peso para mim mesmo. Esta situa-

cab de me sentir: «Oneri mihi sum», «um peso para mim-mesmo» exprime muito

bem uma experiencia que se pode caracterizar pela figura afectiva da «Mihi quaes-

tio factus sump. Para Agostinho, as tres tentacaes especificadas por «concupiscentia

concupiscentia oculorum, e ambitio saeculi» exprimem tees grandes vicios para a

existencia humana. A primeira, consiste numa deleitacao voluptuosa dos cinco
sentidos, segundo as quais o homem se toma escravo dos seus desejos. A segun-

da, caracteriza a vanidade de uma curiosidade que deseja o conhecer pelo conhe-
cer. A terceira, e aquela que define o orgulho e a superbia naqueles que querem

ser adulados. Ela diz respeito a todas as formas de auto-suficiencia e mesmo de
arrogincia, exercidas pelo prazer de ser louvado e de ser respeitado 118

Heidegger interpreta as tres tentacaes ao nivel ontolOgico Elas significam

o sentido da experiencia da vida. Entre a primeira forma de tentacao e a se-
gunda, existe uma especie de tentacio intermediaria que permite aproximar e

ao mesmo tempo distinguir, a concupiscentia oculorum e a curiositas cupiditas: e a

tentatio in came e a tentatio per camem 119.
Mas as ties tentacees sac) para ser efectivamente articuladas:
«Atraves desta terceira forma de tentacalo o `ipse' articula-se activamente

sobre urn modo determinado, na medida em que ele dever ser tornado no
sentido prOprio, e na medida em que ele esta 'corn', isto e, a auto-significaclo

toma-se a finalidade da deleitacao» 120.

Na verdade, a articulaclo e produzida pela ipseidade na sua relaclo corn o mun-
do. E neste sentido profundo que a articulack se toma a finatidade da deleitacao.

A significacio nao e simplesmente da ordem da linguagem, mas vai alem desta.

117 «Mein Leben ist eigentliches Leben, ich existiere. Wenn ich Dir anhánge, von dem Letzten mei-
nes Selbst, wenn ich alles and das radikal auf Dich setze — vita erit tota plena to 	 alle Le-
bensbeziehungen, die game Faktizitat von Dir durchherrscht, so vollzogen, daB alter VoRzug
vor Dir sich vollzieho, M. Heidegger, Phanomenologie des religiösen Lebens, p. 249.

118 Pascal discute esta classificacao agostiniana identificando a concupiscencia da came, a concupis-
cencia dos olhos e do orgulho, coin tres formas substanciais: a came, o espirito e a vontade. Cf.
Pensies, ed. Lafuma, p. 933.

119 M. Heidegger, Phanomenologie des rehgasen Lebens, p. 223
121 «Bei der 3. Form der tentatio ist das Selbst in bestimmter Weise vollzugsmiBig artikulierend,

sofem es ausdracklich urn es selbst geht, es im eigentlichen Sinne wichtig genommen werden
soli, es 'dabei' ist, d. h. die Eigenbedeutsamkeit wird 'finis delectationis l», Idem, p. 228.
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