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Resumo

O objetivo do artigo consiste na apresentacao da génese do pensamento de Ernest
Troeltsch e da estrutura de sua filosofia da religiao, tal como se encontra na prelagao académica
intitulada “Introduciao a Fenomenologia da Religidao”, ministrada por Martin Heidegger no
semestre de inverno (WS) de 1920-1921 na Universidade de Freiburg na qualidade de assistente
de Edmund Husserl. A esséncia ou a Ideia fundamental homogénea da vida religiosa é
declinada em quatro momentos que, enquanto expressam uma grandeza dotada de mobilidade
viva e interior, exibem fins e valores de vida desenvolvidos dialeticamente ao longo da hist6ria
universal: 1°) os géneros de sua defini¢do formal (a esséncia psicoldgica da religiao); 2°) o a priori
da razdo religiosa (a esséncia epistemoligica da religiao); 3°) a religidio como tipologia geral
enquanto realizagao dos momentos psicolégico e epistemoldgico na historia das religides; 4°)
o religioso como principio de todo « priori (posi¢ao da religido no complexo total da razao) (a
essencia metafisica da religido) (Gesamtansgabe |[= GA] 60, pags. 26-27). Acompanhando o resumo
do texto heideggeriano, explicitamos também as problematicas tratadas com digressoes e
complementos tedricos nas notas de rodapé. Nas consideragdes finais Heidegger se posiciona
criticamente enfatizando a diferenga principial entre filosofia e ciéncia, uma vez que Troeltsch
converte a religido em objetualidade de seu conhecimento a maneira da prépria ciéncia: “as

disciplinas da filosofia religidlo nao surgem da religiao enquanto religiao. Considera-se
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previamente e se classifica o religioso como objetualidade (Objekt)” (GA 60, p. 27). Portanto,
contrariamente a proposta tedrica de Troeltsch, Heidegger examinara na segunda parte da
prelecdoa religiosidade crista nas epistolas de Paulo em sua realidade fatica com base na historia
do si-mesmo, ou seja, concebera a historia no sentido da autocompreensao da vida religiosa
individual desde seu mundo, que é também morada de Deus.
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Abstract

The aim of the article is to present the genesis of Ernest Troeltsch’s thought and the
structure of his philosophy of religion, as found in the academic prelate “Introduction to the
Phenomenology of Religion”, given by Martin Heidegger in the winter semester (WS) of 1920-
1921 at the University of Freiburg as an assistant to Edmund Husserl. The homogeneous
essence or the fundamental idea of religious life is declined in four moments that, while
expressing a greatness endowed with living and interior mobility, exhibit ends and values of
life developed dialectically throughout universal history: 1) the genres of their formal definition
(the psychological essence of religion); 2) the a priori of religious reason (the epistemological
essence of religion); 3) the religion as a general typology as the realization of psychological and
epistemological moments in the history of religions; 4) the religious as the principle of all «
priori (position of religion in the total complex of reason) (the metaphysical essence of religion)
(Gesamtausgabe [= GA] 60, pgs. 26-27).Following the summary of the Heideggerian text, we
also explain the problems dealt with digressions and theoretical supplements in the footnotes.
In the final remarks Heidegger critically positions himself by emphasizing the main difference
between philosophy and science, since Troeltsch converts religion into the objectivity of his
knowledge in the manner of science itself: “the disciplines of religion philosophy do not arise
from religion as religion. The religious is previously considered and classified as objectivity
(Objekt)” (GA 60, p. 27). Therefore, contrary to Troeltsch’s theoretical proposal, Heidegger
will examine in the second part of the lecture Christian religiosity in Paul’s epistles in their
factual reality based on the history of the self, that is, he will conceive the history in the sense
of self-understanding of individual religious life from his world, which is also the home of God.
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Introdugao

A confrontagio critico-fenomenoldgica de Martin Heidegger com a filosofia da
religidao de Ernest Troeltsch (1865-1923) ¢é realizada no capitulo 2 da primeira parte, §§ 5-6
(“Tendéncias da filosofia da religido na atualidade”), da preleciao académica “Introdugao a
Fenomenologia da Religiao” (HEIDEGGER, 1995, p. 19-30)'. Nela Heidegger dedica
estrategicamente uma analise a filosofia da religido de Troeltsch, precisamente porque nele
se cruzam diversas influéncias que permitem esbogar o prisma das interpretages sobre a
esséncia da religido: esta provém da teologia ou da filosofia da religido? O debate
concentrado de Heidegger ¢ instaurado sob certa tensao, considerando as competéncias
teologicas e filosoficas de Troeltsch. Este ndo somente era um competente te6logo como
docente em Heidelberg — onde também ministrava curso de filosofia a partir de 1909 ap6s
o falecimento de Kuno Ficher (1824-1907) —, mas também era titular de uma catedra de
filosofia desde 1915 na Universidade de Berlin, deslocada a sua intencao da faculdade de
teologia para a faculdade de filosofia a fim de remediar a oposicio dos tedlogos
conservadores ligados a Reinhold Seeberg (1859-1935). Enquanto tedlogo sistematico,
Troeltsch compreendia a teologia como uma ciéncia histérica e ética cuja tarefa era abordar
o cristianismo com os métodos das ciéncias historicas da cultura, e esta definicio da
teologia como uma ciéncia histérica da cultura faz eco a distingao neokantiana entre ciéncias
da natureza e ciéncias da cultura de Heinrich Rickert (ver TETAZ, 2001). Eis, portanto, a
tensao de que falavamos ha pouco:de um lado, a sua atraciao pelos trabalhos exegéticos da
Escola da Histéria das Religides (Religionsgeschichtliche Schule), da qual Troeltsch era o

depositario sistematico em sua vertente mais “dogmatica”; de outro lado, a recusa

1 H4 uma tradugio brasileira do volume 60 da Gesamtansgabe de Martin Heidegger: Fenomenologia da 1 ida
Religiosa. Tradugdo de Enio Paulo Giachini; Jairo Ferrandin & Renato Kirchner. Petrépolis/Braganca
Paulista: Vozes/Editora Universitiria Sio Francisco, 2010 (22014). No presente artigo, optei pot seguit a
edicdo alema de 1995.

2 A julgar pela nota “Piedade — Fé. Em relagdo com os salmos da contianca (Frommigkeit — Glaube. 17gl.
Vertranens psalmen)” (inicio de 1919) de sua prelecdo abortada “Fundamentos filoséficos da mistica
medieval”, Heidegger (HEIDEGGER, 1995, p. 329-330) cita provavelmente uma passagem de Is 30,15,
faz uma referéncia ao artigo “Glaube” da primeira edicdo da Religion in Geschichte und Gegenwart e remete a0
artigo do exegeta Hermann Gunkel (do Realkengyklopidie der Protantischen Tehologie). Embora Heidegger
pretendesse ler os Salmos da fé confiante e compara-los com os Salmos das lamenta¢Ses, ndo ha, porém,
qualquer mencio dos Salmos das lamentagdes Nesta #ofa transparece a influéncia inequivoca dos trabalhos
exegéticos Gunkel sobre o profetismo, que utilizava criticamente o texto biblico para chegar a vida: a
pesquisa do Sitz im Leben dos textos biblicos visava encontrar a situagio vital na qual as Sagen (narracoes
literarias) eram contadas e implicava, a0 mesmo tempo, o interesse pelos mundos fundamentalmente
religiosos. Trata-se do Uwaelt, isto é, o mundo do entorno, a medida que se apresentava como um
“motivo” da autenticidade da vida religiosa. Gunkel reiterou um principio segundo o qual a Escola da
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categorica de algumas de suas posicoes dogmaticas assaz liberais para favorecer as de outro
tedlogo, discipulo de Albrecht Benjamin Ritschl (1822-1889) (ver CHALAMET, 2012;
2016), a saber: o luterano Wilhelm Herrmann (1846-1922), patrono da “teologia dialética”
(ver sobretudo CHALAMET, 2005; 2016)3. Além disso, Heidegger faz um resumo dessa
confrontacio complexa que implica a explicitacio do debate em questio. E o que
procuraremos realizar no presente artigo com algumas digressoes e complementos.
Embora considere outros textos do tedlogo Troeltsch, a fonte de Martin Heidegger
para detalhar os quatro caminhos complementares da filosofia da religido em sua prelegao
¢ o texto de 1906, intitulado “Esséncia da Religido e da ciéncia da religiao™ (Wesen der Religion
und der Religionswissenschafl) (TROELTSCH, 1922, p. 452-499). Antes de comentar a
proposta de Troeltsch, Heidegger coloca a seguinte questao: “Quais zzefas Troeltsch fixa a
filosofia da religidao? Sua meta ¢ a elaboracao de uma determinagio cientificamente valida
da esséncia da religiao” (HEIDEGGER, 1995, p. 20). Qual seria a resposta para determinar
a esséncia da religido em Troeltsch? Na obra deste tltimo a determinagdo da esséncia da
religido provém da filosofia da religido e nao da teologia como pensava Adolf Von Harnack
em sua obra “A esséncia do Cristianismo” (1900). Adotando uma concepcio heterogénea
para determinar a esséncia, Troeltsch julga que a esséncia deva ser pensada como um

conceito ideal 2 maneira da concepgao epistemologica de Kant, ou seja, enquanto um reino

Histdria das Religides deve priotizar mais uma histéria da religido do que a histéria das religides, de tal modo
que a teologia seja compreendida como histéria da religido da predade. Portanto, o ponto de partida para
compreender o sentido da Escritura ndo esta nos textos escritos, mas no ambito da histéria da oralidade,
onde ideias religiosas nascem e se desenvolvem, e os géneros literarios utilizados nos textos escritos sao o
fruto de uma lenta gestacdo. A#ds dos Salmos, hd vida vivida, irredutivel ao discurso tedrico. Cf.
CAMILLERI, 2008, p. 469-509; aqui, p. 498, 507-508.

3A expressdo “teologia dialética” surgiu com base no artigo de Friedrich Gogarten (1887-1967), no qual o
autor apresentava a Deus como crise absoluta para todo homem. Wilhelm Herrmann foi um tedlogo
luterano que tinha afinidades com a teologia de Albrecht Ritschl a medida que este insistia na
independéncia da religido em relagéo a ciéncia natural e a filosofia. Suas publica¢bes programaticas so:
Die Religion in der Theologie (1876) ¢ Die Religion im V erhaltnis zum Werterkennen und zur Sittlichkeit, (A Religiao
emt relagdo ao valor do conbecimento e da moralidade, 1879). Ensinou a na Universidade de Marburg desde 1879,
onde, no final de sua carreira docente, estudaram Katl Barth e Rudolf Bultmann: estes absorveram um
conjunto de compromissos bdsicos concernentes a tarefa da teologia, incluindo (1) a independéncia da
teologia como disciplina, com sua prépria fonte e métodos adequados ao seu objeto; (2) uma concentragao
¢ristoldgica, ou seja, na crenca de que o conhecimento de Deus procede da vida de Jesus, uma vida de total
submissdo a vontade divina; (3) a rejezgdo da teologia natural, juntamente com o estudo cientifico da religido
para recuperar, desse modo, o verdadeiro conceito luterano de fé; e, por fim, (4) uma oposiao a apologética
como um erro categorial, uma vez que se busca uma explicacio histérico-racional para uma realidade
supramundana e suprahistorica (a revelacdo de Deus). A obra de Herrmann traz precisamente a marca da
tensdo e do paradoxo que caracteriza a teologia dialética: Lei e Evangelho, ocultagdo e revelagio de Deus,
transcendéncia e imanéncia. Sobre a teologia da experiéncia religiosa em Wilhelm Herrmann, Cf. também
McCORMICK, 1997, p. 49-67; aqui, 51-52.
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de ideias cientificamente validas, e seguramente a luz do principio hegeliano do
desenvolvimento (Entwicklung) que alimenta o movimento historico. Esta alianga com
Hegel aparece inequivocamente na caracterizagao do conceito de “esséncia” em seu texto
“Was heisst ‘Wesen des Christentums’ (1903) como: (1) uma abstracao da unidade de
manifestacoes, (2) uma critica e um ato, e (3) um ideal que incorpora um principio
normativo (a ser formado através de subsun¢oes do futuro). Se o primeiro aspecto ¢é
perfeitamente compreensivel, as duas ultimas categorias designam a dinamica histérico-
temporal que torna o conceito de “esséncia” realmente um conceito de desenvolvimento
para o pensamento histérico de Troeltsch desde 1900. Ao compreender a “esséncia” do
Cristianismo como ato, Troeltsch niao sé enfatiza a premissa do desenvolvimento dos
fenomenos histéricos, mas a0 mesmo tempo acredita que tal movimento histérico nao
deve ser abarcado, de modo algum, por uma racionalidade inadulteravel (cf. RICCI, 2001,
p. 50-51).

Com base nessa formulagiao geral da esséncia de natureza tedrica, a posi¢ao de
Troeltsch se distancia certamente de uma visao fenomenolégica geral (por exemplo, a de
Edmund Husserl) que concebe a esséncia como estrutura formal ou material da coisa
mesma, isto ¢, como seu a priori concreto, bem como da interpretacio de Heidegger na
prelacio “Introducdo a Fenomenologia da Religido”: aqui, discutindo a relacdo entre
fenomenologia hermenéutica e histéria da religido para extrair a meta e o objeto da filosofia
da religido, Heidegger mostra “que todos os motivos da compreensao historica devem ser
suscitados pela experiéncia fatica da vida”. S6 com a “destrui¢ao” das “pressuposicoes” da
compreensio filosofica da religido é possivel exibir fenomenologicamente as tendéncias
que motivam o projeto mesmo do historiador das religioes (HEIDEGGER, 1995, p. 78).
Para Troeltsch a filosofia da religido s6 pode realizar sua tarefa — isto ¢é, determinar a
“esséncia” da religido — através de quatro ambitos especiais de investiga¢ao. No primeiro
ambito (Psicologiada religido) investigara esséncia da religido significa esforcar-se por
apreender as propriedades essenciais e caracteristicas de uma manifestacao psicoldgica. Em
seguida, no segundo ambito (Teoria do conbecimento da religido) é o caso de reconduzir
precisamente o fenomeno religioso ao conjunto de processos psiquicos dados (antes de
tudo ao fenémeno central que ¢ a crenga) em seu conteudo de verdade normativa ou de
validade (determinacio do a prori religioso) e nao limitar-se ao simples reflexo da

consciéncia. Esta verificacao conduz, por sua vez, ao estudo das formas histéricas nas quais
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esta validade ¢ realizada, ou seja, como a verdade da esséncia se desenvolve em um
movimento imanente que atravessa diversas formacoes historico-religiosas. Trata-se do terceiro
ambito identificado com a Jhistdria da religido (no corpo do texto de Heidegger:
Religionsgeschichte). Por fim, no quarto e dltimo ambito (Metafisica da religiao), tal movimento
¢ inserido na reflexdo concernente a questao metafisica da relagao de Deus com a filosofia,
onde a ideia de Deus ¢é afirmada nessas formas histéricas enquanto objeto existente

(enquanto estado-de-coisa, Sachverhal)*.

1. Psicologia

Heidegger inicia sua analise com a primeira meta da psicologia de Troeltsch:
“descrever os fenomenos religiosos: os fenémenos em si mesmos, imediatamente e
independentemente de toda teoria” (HEIDEGGER, 1995, p. 20). Embora seja uma
descricao dos fenomenos religiosos livre de teorias, nao se atribui qualquer funcao critica a
luta contras os préprios pressupostos dessa psicologia da religiao, uma vez que a
compreensao de Troeltsch certamente se fundamenta em materiais provenientes da
historia das religides. Verdade ¢ que a abordagem de Troeltsch afasta um certo
“positivismo” da psicologia, a semelhanca de Max Weber que o expulsou da sociologia
cujo ambito incide sobre problemas de fato e de causalidade sendo, portanto,
axiologicamente neutra®. Assim procedendo, Troeltsch recupera no conjunto de sua obra
outra forma para tratar cientificamente da religido a medida que se localizam elementos
constantes nos fenémenos religiosos para, sem seguida, depreender certas leis gerais. Tal é
o pensamento norteador da psicologia cientifica do século XIX: a busca de um nexo de

fenomenos psiquicos regulado por leis regulares e necessarias.

4+ Cf. HEIDEGGER, 1995, p. 20-26. Para a versdo original da obra de Troeltsch e um comentario critico-
analitico de seu pensamento sobre a filosofia da religido, cf. sobretudo CAMILLERI, 2017, p. 71-131.

5 Troeltsch e Heidegger (ver nota seguinte) receberam influxo do pensamento de Max Weber, como
constamos seja na obra do primeiro (Die Sogiallehren der christlichen Kirchen und Gruppen de 1912), seja nas
prelecoes do segundo durante a sua primeira fase de docéncia em Freiburg (1919-1923). No caso de
Troeltsch, a influéncia da sociologia de Weber teria minado paulatinamente a tentativa tedrica de encontrar
uma nova visao ou um sistema de valores que pudesse conter o fluxo da constante individualizacio dos
agentes sociais. Daf o desafio de Troeltsch: partindo do estudo da propria histéria, como encontrar uma
validade normativa para a £é¢ do Cristianismo diante da “ciéncia” histérica moderna que evidencia a
relatividade dos valores em geral? Sobras as relagdes entre Troeltsch et Weber, ver GRAF, 2005, p. 257-
280.
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Trata-se aqui do uso do conceito de “tipo-ideal” tomado de empréstimo do método
da sociologia compreensiva de Max Weber com objetivo de elaborar uma tipologia das
formas religiosas como indicadores das forcas dinamicas da historia interagindo com as
condi¢oes sociais de uma época. Este conceito sociolégico de Weber nao é uma exposigao
do real, mas intenciona evidenciar zezos de expressao univocos dos agentes sociais na medida
em que as a¢oes humanas estdo em uma relagao subjetiva com o comportamento de
outrem®. Mas a ideia de objetivar o “processo psiquico”, isto ¢, apresenta-lo em sua pureza,
com base no #jpo de ver privilegiado, ou seja, precisamente a partir do modelo tradicional
que norteia o olhar colocado nos fenémenos religiosos — como, por exemplo, “oragoes,
cultos, liturgias, grandes personalidades religiosas, pregadores, reformadores, etc.”
(HEIDEGGER, 1995, p. 20) —, implica esvazia-lo de toda referéncia viva ao si-mesmo em
sua dimensdo pré-tedrica propria e constitutiva. Em outras palavras: em vez de partir de
uma concepeao teodrica com base em conceitos prévios para classificar ou ordenar os
fenomenos religiosos, busca-se o efeito global das intencionalidades; o efeito destas
inviabiliza o principio de razio para compreender as coisas que acontecem
verdadeiramente na existéncia humana: a cada vez deparamos com o agugamento da vida do
si-mesmo em suas multiplicas dire¢ces de sentido.

Em seguida, Heidegger apresenta dois caminhos metodolégicos para a psicologia

interpretar os fenomenos religiosos: uma “psicologia individual”, cujo representante é

William James, e uma “psicologia dos povos”, cujo porta-voz é Wilhelm Wundt. Sem
excluir nenhum deles, Troeltsch sempre se inclinou mais para a psicologia individual do

que a psicologia dos povos. Ao lado do pragmatismo de William James, Heidegger

¢ Nio ¢ possivel aqui aprofundar o pensamento de Max Weber, tampouco explicitar as criticas de
Heidegger nesse periodo. Esta influéncia ¢ destacada por SLAMA, 2018, p. 200-222. Heidegger critica o
método de Weber por ter traido o ponto de partida fatico inicial. Deixando de lado a facticidade interativa
dos atos sociais, Weber teria associado o si-mesmo a uma estrutura de conceitos prontos, éticos e politicos.
O comportamento nio ¢ observado em seu agugamento (Zugespizhed?) da vida do si-mesmo (por exemplo, ir
a igreja para rezar), mas através da classificagio ou ordenacio (pertencer a uma Igreja). Com base em uma
concepedo causal da sociedade, Weber retiratia da acdo social seu sentido de realizacao individual e/ou
coletivo: o sentido social ndo seria mais partilhado, mas somente “préximo” de todos os individuos que a
ele se referem. A normatividade social ndo consiste em um ideal explicito norteador (como pensava Weber
na perspectiva de uma concepcio causal da sociedade), mas, para Heidegger, ela resultaria de usos a
medida que sdo partilhados e nio ordenados. Enfim, o /ogos social mostra as relagbes em jogo e, nesse
sentido, o /ggos ndo é o lugar de um contrato, ainda que implicito. A palavra é sempre vivificada pelo
didlogo que une, autenticamente ou ndo, a multiplicidade das experiéncias vividas. Cf. também

HEIDEGGER, 1993, p. 89-196.
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menciona a “psicologia descritiva” de Dilthey na psicologia troeltschiana da religiao”. Nao
ha davida quanto a esta dependéncia para com Dilthey, uma vez que Troeltsch julga que
os fatos da psicologia, em sua configuragiao empirica, sao fatos da consciéncia de natureza
bem mais complexa, e a psicologia procede precisamente assim: caminhando a partir dos
fatos de consciéncia simplesmente dados aos fatos complexos com o objetivo de
reconduzir os conteudos espirituais a esses elementos mais simples. Uma vez descobertos
os fatos — a realidade religiosa em seu conjunto —, e, tendo-os descritos fora de toda
observacdo exclusivamente tedrica e a partir da neutralidade axiolégica (por exemplo, a
importancia dada aos sermdes, as meditagoes, aos livros de devogao dos grandes mestres
espirituais), a psicologia depara com uma “complexidade” de tal natureza que se impoe
imediatamente a “questdo da verdade e um juizo de valor”. Dai a necessidade de uma

epistemologia da religiao.

2. Teoria do conhecimento

Como as coisas se colocam com base na problematica de um sextido a ser conferido
a todo esse material especifico sobre a realidade religiosa em sua totalidade? Ora, uma coisa
¢ separar as grandes manifestacoes religiosas que a histéria das religides nos apresenta, outra
coisa é encontrar o “womento de validade contido nos processos psiquicos”, afirma Heidegger
citando a obra de Troeltsch, Psicologia ¢ teoria do conbecimento na ciéncia da religiao
(TROELTSCH, 1905). Em termos precisos do pensamento de Troeltsch isso significa
afirmar precisamente que a investigacao epistemologica tem por meta extrair o valor de
validade e de verdade dos processos psiquicos que caracterizam a consciéncia mistica. E
preciso entdo ultrapassar o estagio da psicologia meramente descritiva para buscar uma
“racionalidade” ou “logicidade” enquanto dmago origindrio das manifestagoes religiosas mais
tipicas. Encoberto pelas multiplas manifesta¢oes religiosas, esse dmago origindrio é entendido

por Troeltsch em termos de “juizo de validade” no contexto da filosofia transcendental

7 Sem poder aprofundar aqui a importincia da hermenéutica de Dilthey e o pragmatismo de James em
matéria de experiéncia religiosa, particularmente significativo ¢ o conceito diferenciado da experiéncia
religiosa desenvolvido por Matthias Jung: trata-se de um conceito susceptivel de premunir a reflexido
filoséfica sobre a religidlo contra um duplo impasse metodolégico: a adocdo ndo-critica da
autointerpretacao dos sujeitos e o desconhecimento da dimensao referencial da experiéncia religiosa. As
implicagbes dessa questdo sio abordadas a luz da confrontagdo com Dilthey e James para articular, com
base na estrutura do conceito hermenéutico de experiéncia, a questio da referéncia transfenomenal do
discurso religioso e suas pretensoes a verdade trans-subjetiva: cf. JUNG, 1999.
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dos neokantianos de Baden, Windelband (cf. “Das Heilige”, de 1902) e Rickert. S6 com
base em uma teoria geral do conhecimento ¢é possivel remontar aquém do fato
(psicologico-fatico) para chegar a “legalidade essencial conforme a razio que preside a
formacao das ideias religiosas” (HEIDEGGER, 1995, p. 21). Portanto, nao esta mais em
jogo testemunhar a realidade de fenomenos religiosos, mas em provar a necessidade racional
que preside inicialmente a formagao das ideias religiosas. Portanto, estamos diante de uma
abordagem que privilegia a dimensao teorética da religido na esteira do neokantismo.

Ora, segundo Immanuel Kant, a necessidade racional em questao deve revelar-se
sob sua forma a priori para que seu carater transcendental-originario seja garantido. A lei a
priori da formacao das ideias religiosas esta conectada com o « priori da razao mais geral.
Este ¢é, portanto, o fundamento da teoria troeltschiana do a priori religioso que, em um
primeiro momento, entendia racional no sentido tedrico-racionalista (como validez geral ou
racionalmente necessario), mas que, postetiormente no proprio corpus troeltschiano em
filosofia da religiao, segundo Heidegger, o concebeu nao como racional mas como um «
priori religioso com conteudo irracional: “mostrar este a priori religioso supoe fixar a
‘verdade’ religiosa em geral, o elemento racional do religioso”, separando-o assim do
psicolégico-fatico (HEIDEGGER, 1995, p. 21). Ha, portanto, um problema na
abordagem de Troeltsch acerca do conceito de autonomia seja do ponto de da revelacio
crista, seja do ponto de vista da filosofia transcendental kantiana: de um lado, a religido é a
relagao do espirito com uma realidade transcendental e irredutivel a consciéncia, realidade
que ele mesmo reconhece ser condicionante neste sentido de relagao (autonomia no sentido
de provir do dom da Revelagio); de outro lato, no ambito da filosofia transcendental
neokantiana, a consciéncia religiosa possui fundamentalmente a forma da espontaneidade:
enquanto consciéncia de validade, ela tem a propriedade de ser um “poder produtivo de
afirmacao” (autonomia no sentido de singularizar a religido no que diz respeito as outras
esferas da cultura).

Mas tal problematica ja se encontrava na questio norteadora da filosofia
transcendental do préprio Kant: como definir as condi¢oes de possibilidade de toda
experiéncia? No ambito de uma experiéncia determinada como algo de imprevisivel e
surpreendente — mas a0 mesmo tempo capaz de nos ensinar —, como conceber um Deus

definido como “ideal transcendental”? Este Deus poderia ser adorado ou, inversamente,
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ele nao bloquearia o caminho para todo conhecimento intelectual de Deus?® Mas, em
relagio a doutrina de Kant sobre isso, seria realmente legitimo identificar o ideal
transcendental com o Deus da consciéncia religiosa, pergunta com razao Jean Greisch?
(GREISCH, 2002, p. 313).Seja como for, como encontrar o equilibrio em uma critica que
permita a0 homem conscientizar-se de sua contribui¢ao ativa no que diz respeito a forma
fenomenal do sagrado e do divino, sem ser obrigado a descortinar nisso somente uma
projecao de seus desejos infantis? Seguramente foi uma tentativa insipiente de Troeltsch
em determinada fase de seu pensamento, mas que so foi realizada com a filosofia da religido
in nuce de Richard Schaeffler em sua analise da experiéncia religiosa. Em sua obra
monumental Schaeffler reivindica uma nova interpretagao autolegisladora da razio
kantiana, ou seja, pleiteia outra maneira de postular a necessidade de uma crenca tedrica
nas capacidades da razio, que deixa de ser uma evidéncia nas situagdes nas quais ela é
ameagada dissolver-se diante de toda forma de experiéncia religiosa compreendida como
parte da histéria de nossos encontros com o sagrado, aberta sobre o futuro, sempre
surpreendente e, igualmente, coerente.’

Mas, retornando ao texto da prelecio de Heidegger, como entender mais
concretamente a teoria do apriori religioso de Troeltsch? Ou, no vocabulario de Heidegger,
nao utilizado por Troeltsch em nenhum lugar, o que significa a expressio “a priori
irracional”? Antes de tudo, o @ priori religioso “exerce uma dupla fungdo: ele é a0 mesmo
tempo a expressao da autonomia da religido e de sua universalidade trans-psicologica”
(GREISCH, 2002a, p. 407). No primeiro caso, trata-se da fundacio da dualidade
inultrapassavel do universal necessario e das doagoes empiricas; no segundo, ele constitui
a base de uma teoria dos valores culturais. F justamente na esfera de“um ato cultural

orgdnico”’ (= um ato historico organico), enquanto abarca o sentido originario da atitude
78 g > g

8 A questdo de Deus constitui uma das questdes que ultrapassam os poderes da nossa razdo, ainda que, de
modo paradoxal, elas nos sejam zzpostas pela natureza mesma da razio, afirma Kant no Prefacio a Critica
da Razao Pura (edicdo A de 1781). Esta questdo certamente preocupou Kant desde inicio e reverbera até
o fim de seu itinerario intelectual. Eis o texto de Kant no qual descreve a situagdo dramitica, ou até
paradoxal, da razdo humana frente ao seu destino singular: “Em certo género de seus conhecimentos, a
razdo humana tem um destino singulat: sente-se importunada por questdes a que nio pode esquivar-se,
pois clas lhe sdo impostas [aufgegeben] pela propria natureza da razdo; mas também nao podem resolvé-las,
pois ultrapassam toda a capacidade da razdo humana” (Ak IV,7). Sobre os interesses da razio e a questio
de Deus em Kant sob a perspectiva ¢ritica, ver GREISCH, 2012, p. 191-250.

2 O autor elabora uma nova légica da experiéncia transcendental, na qual a experiéncia é compreendida
como dialogo com a realidade: cf. SCHAEFFLER, 1995.
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religiosa, que Heidegger denuncia que o problema do a priori religioso égeralmente
falsificado e fundamentado precariamente na psicologia moderna da religido: esse
problema nao existe fora de uma filosofia transcendental e, além disso, restringindo-se a
terminologia kantiana, deparamos com outro problema: o transcendental e o @ priori sao
termos que significam a mesma coisa: “independéncia da experiéncia”. Ora, se na nota “O
a priori religioso” [1917] (HEIDEGGER, 1995, p. 312-315; ct. CAMILLERI, 2008, p.
273-301) de Heidegger estd em atoa descricao daexperiéncia mistica e religiosa, arraigada na
situagao de si-mesmo ou do eu histérico que existe interpretando seu mundo, que ¢é
também a morada de Deus, surge a questio de como compreender adequadamente a
especificidade da filosofia da religido de Troeltsch comparado com o pensamento kantiano.

Esta especificidade do pensamento de Troeltsch se aproximaria da concepgao do
jovem Heidegger que procurava também compreender o “hiatus irrationalis, ja entrevisto
por Fichte, entre o empirico e o apriorico, entre o individual e o universal, entre a intui¢ao
e o conceito, entre o factual e o 16gico” (GREISCH, 2000, p. 138). Se o conceito de apriori
religioso de Troeltsch oferece, portanto, as melhoras garantias de um justo equilibrio entre
o empirismo e o idealismo, sobre a qual repousa toda sua filosofia da religiao, permanece,
porém, nao elucidado, em sua concepcao do a priori religioso, a experiéncia religiosa origindria,
tal como Heidegger a compreende, por exemplo, nas notas de uma prelecio abortada
intitulada “Os fundamentos filosoficos da mistica medieval” (1918-1919) (HEIDEGGER,
1995, p. 303-337): a ideia de uma racionalismo imanente a experiéncia que preside o
encontro da consciéncia e do mundo no ambito da vida religiosa é inaceitavel para a
fenomenologia da vida fatica (CAMILLERI, 2008, p. 288). Quanto a expressao “a prioti
irracional” utilizada por Heidegger para expressar a dificuldade da filosofia de Troeltsch,
nao se trata da modificagao da forma do a priori, que permanece sempre racional. Houve
na verdade uma modificacdao da apreciacio do conteido racional do « priori em razao de
duas fases de pensamento de Troeltsch, aproximadamente de 1904 a 1906: com base em
uma mudanc¢a de paradigma racional, na definicdio de a priori religioso jaz um

condicionamento reciproco da consciéncia religiosa e da consciéncia de validade. Troeltsch

Quadrami — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume VIII, n° 1-2, 2020 — ISSN 2282-4219

157



teria assim “identificado aprioricidade e racionalidade formal; por conseguinte, é um
modelo a-teorético que teria ocupado o primeiro plano”1?.

Uma vez apresentada a teoria do conhecimento de Troeltsch, Heidegger trata
brevemente da situagao teoldgica de sua época destacando a importancia da “teologia
protestante” na investigacio das filosofias da religido estritamente filoséficas. E o caso, por
exemplo, do tedlogo protestante alemao Albrecht Ritschl (1822-1889) e de sua Escola, que
colocaram grande vigor na vida cientifica e apreenderam o desenvolvimento do processo
religioso nos aspectos concretos da religiosidade crista. O reconhecimento do
protestantismo em matéria de filosofia da religido concerne a teologia marcada
profundamente pela Awfklirung, e a elaboracao de uma filosofia da religido em Troeltsch
nao se identifica simplesmente com uma histéria da religido, mas implica a conquista de
conhecimentos normativos a partir da propria historia da religido e com base em uma
filosofia idealista da historia. A questiao fundamental colocada pela abordagem filoséfica da
religidao de Troeltsch concerne, portanto, a validade normativa do cristianismo na linha dos
pressupostos neokantianos. Na esfera da teologia catdlica de seu tempo, Heidegger
reconhece que a luta contra a modernidade no pensamento neoescolastico da filosofia
catolica, ainda que combatida na Alemanha e na Franca, ¢ uma realidade que, entre outros
fatores, configurara o chamado “sistema do catolicismo”, que Heidegger julgara inaceitavel
e que o levara a ruptura formal em 1919. Em seus cursos reunidos no volume 60 da
Gesamtausgabe (Fenomenologia da vida religiosa) de 1920-1921, Heidegger declina toda a sua
paixdo pela mistica medieval, pelo cristianismo das origens e por Agostinho na medida em
que procura exibir uma experiéncia religiosa origindria enquanto “lugar experiencial” absoluto,
onde a doagao de sentido especificamente religiosa ja esta contida na vivéncia mesma. Dai
a critica de Heidegger a teologia catdlica neoescolastica de sua época “Nao se pode dispor
livre e arbitrariamente de tais vivéncias, respeitando simplesmente as prescri¢oes da lei
eclesiastica” (HEIDEGGER, 1995, p. 334).

Por fim, a0 comentar a abordagem do problema da filosofia da religido com base
na propria filosofia, Heidegger entrevé uma renovagio da especulagao filoséfico-teoldgica

com a aproximacao a Johan Gottlieb Fichte (1762-1814) e Georg Wilhelm Friedrich Hegel

10 T'rata-se de uma analise desenvolvida por Rudolf Kéhler em 1920 extraida apud CAMILLERI, 2017, p.
85-86.

Quadrami — Rivista Internazionale di Filosofia Contemporanea — Volume VIII, n° 1-2, 2020 — ISSN 2282-4219

158



(1770-1831). Esse dois filésofos, juntamente com Wilhelm Joseph Schelling (1775-1854),
sao os principais protagonistas do Idealismo alemao. O periodo deste movimento foi o
século de ouro das filosofias do Absoluto com suas flagrantes diferencas do ponto de vista
filosofico: Fichte partiu do ex absoluto, Schelling descobriu o absoluto na indiferenca absoluta
e, em Hegel, o absoluto s6 pode ser entendido como espirito absoluto (cf. GREISCH, 2012,
p. 251-309: Le Sezgnenr de létre’ et ['historicité de I"Absolu). A observagao de Heidegger explicita
uma tendéncia do proprio pensamento de Troeltsch, que foi influenciado pelas filosofias
de Fichte e Hegel. Ora, nos inicios de 1900 o “retorno a Kant” da Escola neokantiana de
Baden ¢ igualmente um retorno ao Idealismo alemao, particularmente com base em Fichte
e Hegel, mas este ultimo retorno foi bastante se/eivo. No topico seguinte veremos como,
para Troeltsch, do ponto de vista da filosofia da histéria de cunho hegeliano, sera
impossivel provar a construcdo dialética e logica segundo a qual o cristianismo € a religido
absoluta quando se parte do modo de pensar a histéria de acordo com a ciéncia historica.
Esta sé6 conhece fendmenos concretos, individuais. A Ideia do ctistianismo sé vive nas
formacoes histéricas inteiramente individuais. De um lado, se no pensamento de Troeltsch
deparamos com a dimensdo objetiva na constituicao da experiéncia religiosa e de seus
modos de conhecimento, Heidegger, de outro lado, esta em busca de uma fenomenologia
da religido que priorize o viver religioso a partir de uma certeza pessoal absoluta a luz da
teologia dialética de Wilhelm Hermann, mas sem enveredar uma concepgao
excessivamente psicologizante!!. Verdade é que aqui a apropriacdo fenomenologica
heideggeriana esta em construcdo, mas sua preferéncia metodologica pela teoldgica
dialética esta patente na prelecio académica. Em outras palavras: a preferéncia de
Heidegger diz respeito a seguinte critica: diferentemente de Troeltsch que julgava que a

essencia da religido remeteria a um reino de ideias cientificamente validas, Wilhelm

11O autor citado por Heidegger na prelecio é Friedrich Uberweg (Grundriss der Geschichte der Philosophie), §
22 (e ndo o § 43, segundo a reconstrugio de CAMILLERI, 2017) que se refere a influéncia de Kant sobre a
teologia e a ciéncia naturais: cf. HEIDEGGER, 1995, p. 23, nota. O que interesse aqui sdo as implicacoes
sistematicas desta influéncia para a especulagio teoldgica. Em sua discussio Uberweg visa nio somente a
teologia moderna de Ritschl e sua Escola, mas também cita nesse contexto a obra de W. Herrmann (Die
Metaphysik in der Theologie). Entre outras aproximagdes, Herrmann compreende a revelagdio como um
processo que nos coloca “diante de Deus”, mas exatamente diante da realidade de Deus [Wirklichkeit
Gottes|. Heidegger considera o coram Deo como uma categoria constitutiva do ser-religioso. Além disso,
segundo as palavras de Rudolf Bultmann, Heidegger conhecia muito bem o pensamento de Herrmann,
pai da teologia dialética. Para uma fundamentagio da influéncia de Herrmann sobre o jovem Heidegger,
ver CAMILLERI, 2008,p. 359-361.
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Herrmann afirma que tal atitude implicaria a incapacidade de apreender o saber segundo a

qual a religido é, antes de tudo, um viver, uma experiéncia vivida.

3. Filosofia da hist6ria

Uma vez consideradas as vertentes da psicologia e da epistemologia, a filosofia da
historia constitui a terceira etapa da filosofia da religido de Troeltsch, cujas raizes remontam
a questao da possibilidade de uma teologia histérica. Em outras palavras: se provermos um
fundamento histérico-critico para a teologia, inevitavelmente abandonaremos as
afirmagoes dogmaticas que nortearam as investigacoes dentro da histéria do Cristianismo
primitivo levada a cabo pela Escola ritschliana. No caso da versao do cristianismo de
Ritschl, objeto de critica era, portanto, o nucleo da mensagem enquanto justica moral
presente na pregac¢ao de Jesus sobre o Reino de Deus. Mas Heidegger nao se detém aqui
no desafio pela pergunta histérica como questao central quando surge a Escola da Histéria
das Religides com a obra de Troeltsch, embora a concepgao da historicidade viva esteja no
centro de suas preocupagdes na mesma preleciao académica.

Com base em seu texto de 1906, Troeltsch aborda os momentos principais desta
terceira etapa. Primeiramente, explica que o critério de validade descoberto pelo e no «
priori religioso possibilita considerar a realidade psicolégico-genética da religido sob um
novo prisma. Em segundo lugar, ndo se trata mais de aprofundar o discernimento dos
géneros de experiéncia ou de precisar a concepcao do elemento transcendental na religido,
mas doravante sera preciso mostrar como um conterido de verdade religiosa valido se diferencia
no ambito das formas psicologicas. Em terceiro lugar, para atingir esta meta, é preciso
entdo considerar a realidade e a pluralidade histérico-psicolégicas da vida religiosa, tais
como elas se manifestam nas formagoes particulares concretas ou positivo-historica se
descobrir assim como todas procedem de uma #nidade interior que deve ser apreendida
enquanto obyetivo normative. Este algo de comum e de universalmente valido que lhes ¢é
imanente nao é o conceito universal abstrato. O objetivo normativo das dire¢oes
convergentes permite julgar a for¢a ou fraqueza de uma realizagao, que jamais sera absoluta.
Em termos mais decisivos, a questio é a seguinte para Troeltsch: o modo de pensar
histérico inclui, em sentido positivo, o reconhecimento do cristianismo como a expressao
mais elevada do universo religioso, quando comparado com as outras religides? Trata-se

fundamentalmente de uma comvicedo pessoal, responde Troeltsch, mas nao faltariam razoes
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de ordem geral capazes de subtrair esta decisio do puro arbitrio. Embora considere o
cristianismo nao somente como ponto culminante, mas também como ponto de
convergéncia de todas as dire¢oes nas quais se desenvolveu a religido na historia, Troeltsch
julga que tal juizo nao equivale a realizacdo do conceito universal de religido construido
pela abstracdo. Portanto, a posi¢ao apologética evolucionista segundo a qual cristianismo
tenha se tornado “religido absoluta” no sentido forte do termo, isto ¢, a religiao do conceito
esgotando a esséncia da religido é derrubada pela forca da verdadeira ciéncia historica,
afirma ainda Troeltsch!?. Esta convic¢do de Troeltsch pressupoe naturalmente a aceitagao
da principal tese historicismo, segundo a qual o estudo da historia, longe de constituir a
chave para aquisicao da cultura, revelou paulatinamente a relatividade e, por extensao,
invalidou os valores e crencas da cultura ocidentais.

Mas retornemos as consideracoes de Heidegger sobre a filosofia da histéria em
Troeltsch. Para manifestar a necessidade histdrica no religioso, é preciso proceder a uma
“separacao do psicologico e do apridrico”, pois “a historia das religides considera a
realizacdo do a priori religioso no curso fatico da histéria espiritual — ndo os meros facta,
mas as /ezs segundo as quais a religido se desenvolve historicamente” (HEIDEGGER, 1995,
p. 23). Ora, na abordagem mesma de Troeltsch o conceito de religido ¢ norteado por uma
concepedo prévia de filosofia da historia: o tedlogo concebe a religido como revelagdo natural
universal de Deus a alma humana, que se inicia nas origens da historia, se dispersa através
da historia em diversas correntes para concentrar-se e manifestar-se com um clarao singular
nos profetas hebreus e na pessoa de Jesus. Um principio proveniente de sua filosofia da
historia, filosoficamente discutivel, é o que postula a “impensabilidade da consciéncia do
Absoluto com um ponto singular e contingente da historia”!?. Embora Heidegger nao
apresente esta concepc¢dao de religidlo em Troeltsch, seguramente o destino de uma
comunidade espiritual especifica na obra do tedlogo precede a reflexdo e tende a uma

filosofia da histéria a medida que esta se configura como uma orientacao histérico-

12 Ct. BRITO, 2010, p. 999-1017, especialmente, p. 1002-1003.1009. Emilio Brito comenta a obra de
Troeltsch, Histdria das religides e o destino da teologia, de 1902.

13 BRITO, 2010, p. 1017. Com base nesta concep¢io prévia, ¢ a propria filosofia da religido que fala dela
mesma, de sua autotoconcep¢ao da Ideia religiosa. O pressuposto filoséfico de Troeltsch ndo poderia
impedir ao crente de reconhecer, naquilo que aconteceu ao corpo de Jesus, um evento de revelagio do
Absoluto na carne do mundo. O Absoluto e o contingente nio sio grandezas incompativeis, precisamente

pelo fato de que sdo incomensuraveis. Elas se penetram, mas sem imiscuir-se. Cf. MOINGT, 2000, p.
185-197.
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espiritual para uma geragdo em crise profunda. Seguir uma necessidade /Jzstorica no religioso,
tal como Heidegger destaca no texto, significa delegar a filosofia da histéria a missao de
aprofundar o sentido da filosofia da religiao. Esta conduz, em dltima analise, a questio do
principio teleolégico e da participagiao dos individuos nessa finalidade dltima, ou seja, as
questoes que nao encontram respostas sem a idéia de um a/m da histéria humana
(CAMILLERI, 2017, p. 96). Mas Heidegger aqui utiliza o termo “histéria da religiao” em
vez de “filosofia da histéria” como o faz Troeltsch. Seja como for, Troeltsch jamais pensou
a historia sistematica da religido sem a filosofia da histéria da religido.

Esta filosofia da histéria da religido examina “a realizacdo do priori religioso no
curso fatico da histéria espiritual — ndo os meros facta, mas as leis segundo as quais a religido
se desenvolve historicamente” (HEIDEGGER, 1995, p. 23). O a priori religioso de
Troeltsch, diferentemente do « priori 16gico que concerne ao sujeito epistemologico e a sua
razao, ¢ destinado a exteriotrizar-se em termos de uma execucao ediata através da “historia
do espirito” (Geistesgeschichte). Concretamente isso significa que as forcas espirituais para
Troeltsch sdo criativas e moldadas pelo a priori da experiéncia religiosa e, nesse sentido,
enquanto encarnadas dinamicamente em uma comunidade espiritual, nao conduzem a uma
solidao intelectual, mas apontam para uma dire¢ao de crescimento da prépria comunidade,
ndo obstante o império do movimento histérico que tende a relativizar um ideal universal
necessario de existéncia pautado pelo sistema da Etica. Por tras da moralidade da
consciéncia e da ética da cultura ha um individuo concreto que decide com base na
motivacao que brota do mais profundo nivel espiritual de sua esséncia, inacessivel ao
sujeito epistémico no sentido kantiano.

Esta historia espiritual ou histéria das ideias nao é entendida pelo jovem Heidegger
no sentido de sequéncia cronolégica ou a partir de uma concepgao hegeliana absolutamente
teleolégica, mas com base em uma trama hermencéutica que se revela através de uma
experiéncia ontologica e nao légica ou metafisica, ou seja, em termos de uma “histéria do
espirito fundamentalmente kairolégica, na qual a experiencia vivida do ser [Seznserlebnis| e o
instante [Augenblick] se condicionam mutuamente” (HEIDEGGER, 1995, p. 328;
CAMILLERI, 2008, p. 436).Mas tal interpretagao evidentemente nao éa de Troeltsch, pois,
ainda que pense além da simples factualidade, sua concepcao nao descortina absolutamente
a esfera da facticidade. A realizacdo do a priori religioso de Troeltsch se concentra no plano

das leis histéricas com base na apropriacao do conceito hegeliano de “desenvolvimento”
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(Entwicklung): foi “Hegel quem entreviu este objetivo”, afirma Heidegger, mas precisando
na sequéncia que, para Troeltsch, “seu método construtivo” deve ser rejeitado
(HEIDEGGER, 1995, p. 23). Portanto, Troeltsch realiza uma apropriagao critica do
conceito hegeliano destacando, por exemplo, em Die Absolutheit des Christentums und die
Religionsgeschichte(1902), a sua idéia de coeréncia na medida em que possibilita abarcar em
uma unidade interior a imensa pluralidade das formagoes religiosas positivas. Quanto a
rejeicdo do construtivismo hegeliano por parte de Troeltsch, nada permite, portanto,
compreender a histéria como o desenvolvimento de um Conceito geral. Para Troeltsch, tal
negacio nao implica rejeitar a metafisica, mas modificar o paradigma passando de uma
metafisica construtiva que parte do Absoluto em Hegel para uma “metafisica ‘indutiva™.
Nesse sentido, a filosofia da histéria precisa de uma metafisica especifica, isto é, de uma
metafisica  bistorica, e esta depende metodologicamente das conquistas das analises
psicolégicas e epistemologicas. Mas tal metafisica em Troeltsch inclui uma zdea/
desabsolutizado e relativizado no curso da histéria ou na corrente da experiéncia historica.
Além disso, a metafisica de Troeltsch deve proceder tendo como base a investigacao
empirica, uma vez que ela nido ¢é pressuposicdo da histéria, mas seu resultado (cf.
CAMILLERI, 2017, p. 98-99).

Por fim, na tltima parte de seu texto, Heidegger comenta o destino da filosofia da

religido de Troeltsch a luz da articulacao entre filosofia, teologia e historia das religides:

A filosofia da histéria da religido tem igualmente o dever de
compreendero presente e determinar previamente o desenvolvimento
futuro da religiao; ela deve decidir se vira uma religiao universal da razao,
surgida de forma sincretista com base nas religides universais atuais (um
catolicismo evangélico, segundo Séderblom), ou se no futuro reinara uma s6
das religides positivas (cristianismo, budismo, isld) (HEIDEGGER,
1995, p. 23).

Diferentemente do texto original de 1906 que utiliza a expressio “ciéncia da
religidao”, Heidegger acrescenta a tese de um catolicismo evangélico desenvolvido por Nathan
Soderblom e cita trés exemplos entre as religides positivas nao explicitadas na obra em
questdo. Além disso, Troeltsch menciona o cristianismo no contexto de discutir o lugar e
a importancia das principais religides atuais no desenvolvimento religioso e, com base em

sua superioridade, a Gltima questao consistira em debater a significacio e o futuro do
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cristianismo, bem como sua relacio com as religides orientais. Mas Heidegger nao restitui
na reflexao final do paragrafo da obra de Troeltsch esta superioridade do cristianismo. Ora,
no caso da problematica especifica de Troeltsch a questiao é a seguinte: como sustentar
conjuntamente a pretensao da religido crista ao absoluto ¢ a relatividade da esfera cultural
na qual esta religido nasceu, se desenvolveu e continua a evoluir? Troeltsch resolve o
problema com base em uma metodologia histérica moderna. Desde o nascimento do
cristianismo, o conceito de religido era inexistente, e somente a noc¢ao de revelacdo era
vigente. Se a conquista de conhecimentos normativos em matéria de historia da religido
esta na base da metodologia histérica, entdo ¢ fundamental a comparagao com outras
religides para fornecer critérios de valor. Desde o inicio, e especialmente com base na
apologética, o cristianismo possufa uma confian¢a ingénua em sua verdade normativa.
Nesse sentido, a absolutidade do cristianismo esta arraigada originariamente na revelagao e
niao no conceito de religido. Para Troeltsch, o cristianismo deve sua superioridade ao
dominio ético, esfera da idéia cristd mais elevada de religido no contexto da comparagio
com a histéria das religides nao civilizadas. Tal validade normativa do cristianismo ¢ obtida,
nao partir da abordagem apologética com seus postulados dogmaticos incondicionados,
mas com base na ciéncia histéria moderna seguindo uma analise comparativa com outras
religides. Consideramos assim “a histéria da humanidade como um todo no interior do
qual a ideia de verdade religiosa se realiza por degraus e chega a um ponto preciso —
justamente no fenomeno histérico do cristianismo — a sua realizagdao absoluta” (BRITO,
2010, p. 1000-1001). Em outras palavras: comparado com as outras religides na historia, o
cristianismo ¢ compreendido como a realizagdio completa do conceito de religido, a
realizacao-de-si de Deus na consciéncia humana, como a recapitulagao central e abertura
para uma vida totalmente nova. Todavia, em nome da mesma ciéncia histérica moderna, é
necessario renunciar a tese de que o cristianismo seja @ verdade absoluta, imutavel e
acabada, pois, para Troeltsch, a simples validade normativa nio é a mesma coisa que a
realizagdo absoluta do conceito da religiao.

No texto de Heidegger nao ha esse desenvolvimento da questao central abordada
por Troeltsch sobre a superioridade do cristianismo ao nivel do conceito mais elevado de
religido a partir da articulagdo reciproca das suas forcas motrizes (Deus, o mundo, a alma,
e a vida sobrenatural). Mas cabe perguntar se Troeltsch responde a questao inicial sobre a

apari¢io de uma religido universal da razao a-histérica, a ado¢ao de uma amalgama de
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diferentes tradi¢oes religiosas (com a presenca de elementos de verdade) ou a dominacao de
uma religido positiva existente. Seja como for, o proposito de Troeltsch é uma solugao
unificada com a fusdo das problematicas relativas a religido da razio e aquela da soma
sineretista de todos os elementos de verdade contidos em todas as religides. Trata-se da
preferéncia pela filosofia kantiana da religido ao nivel de sua argumentac¢ao epistemologica,
e, para Troeltsch, a religidao universal da razdo subsiste unicamente como ideal regulador a
medida que fornece um canon critico para a aprecia¢do e a retificacao da religiao positiva
e permita assim chegar a coincidéncia entre a religido da razio e a religido revelada. Tal é o
interesse de Troeltsch pela significacio da doutrina kantiana da religido para a ciéncia das
religides de sua época quando publicou em 1905 a obra Psycologie und Erkenntnis theorie in der
Religionswissenschaft. Quanto a hipotese mencionada por Heidegger de um catolicismo evangélico,
nao ha respaldo no texto de Troeltsch. Este ndo propoe uma dissolugio das diferencas
confessionais, como o faz S6derblom para que aflore o que ha de comum nas religiosidades
cristas, mas acolhe justamente essas diferencas que estao na especificidade do protestantismo
na histéria. Para Troeltsch, ao nivel do espirito do cristianismo, deve prevalecer uma
comunhio na esfera da interioridade, uma vez que no fenémeno primordial de todas as
religibes reside uma mistica que, enquanto ‘“‘vivéncia da unidade com Deus”
(HEIDEGGER, 1995, p. 24), constitui de algum modo a chave da religiosidade passada,

presente e futura.

4. Metafisica

Com o exame das trés esferas de investigagao da filosofia da religido de Troeltsch
— passando pela psicologia, pela epistemologia e pela filosofia da histéria — Heidegger
reitera que esses ambitos constituem a céncia da religido, mas, para Troeltsch, atingir
autenticamente o enzgma da religido, é preciso mergulhar na metafisica na medida em que
inclui o mistério fundamental da vida articulado ao mesmo tempo ao particular, ao
universal, ao irracional e ao racional, e que traz a marca de uma unidade irredutivel a
compreensio humana. E assim que Heidegger apresenta resumidamente o texto de

Troeltsch associando-o a um debate com Kant sobre a metafisica:

Trata-se de uma metafisica das idéias de Deus fundada em todas as
nossas experiéncias do mundo. Uma epistemologia critica (Kant, etc.)
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pode converter-se em uma tal metafisica. Pois, partindo da coesdo
teleologica da consciéncia (transcendental), chega-se a um sentido
ultimo, que exige a existéncia de Deus (HEIDEGGER, 1995, p. 24).

Acerca da possibilidade de chegar a metafisica através de uma epistemologia critica
kantiana, Heidegger nio explicita a posi¢ao de Troeltsch sobre o modo de acesso a ideia
metafisica de Deus mediante a experiéncia religiosa, se compararmos este resumo com o
original. Nesse sentido, o modo auténtico para explicitar religiosamente a convicgao de
Troeltsch de uma “vivéncia de unidade com Deus” nio se reduz simplesmente ao esquema
teérico da conexdo entre epistemologia e metafisica no sentido kantiano (o
“conhecimento” de Deus, o Sumo Bem, objeto necessario da razao)'4, mas esta em ato o
acesso a ideia de Deus como tal mediante a crenca religiosa. Verdade é que esta concepgao
se restringe ainda a fé como elemento cognitivo da piedade, ou seja, a fé como az de
abandono confiante a uma realidade compreendida em ideias. A experiéncia mesma da crenca
da ideia de Deus nio implica aprioricidade com o pensamento. Talvez esta omissao se
deva, em parte, a impressio de que, para Heidegger, parte da metafisica da religido de
Troeltsch ndo compartilha integralmente a derrocada da problematica da metafisica classica
(Deus, mundo e a alma) apos a desconstrugao realizada pela epistemologia critica na Dialética
Transcendental com base nas pretensdes cientificas das disciplinas tradicionais
correspondentes a cada desses objetos: teologia transcendental (Deus), cosmologia racional
(mundo) e psicologia racional e empirica (alma)'>.

Compreende-se a razdo pela qual Heidegger tenha enfatizado a referéncia kantiana
da argumentacdo quando fala da metafisica de Troeltsch: um itinerario que conduz da

“coesio teleoldgica da consciéncia (transcendental)”¢ a um “sentido ultimo” que exige a

14 Sobre esta problematica, ver especialmente L. ROHDEN & V. V. DE JESUS, 2016, p. 440-455.

15 1. KANT, Critica da Razao Pura, Segunda Divisao (Dialética Transcendental), capitulo III: O Ideal de
Razao Pura. A estratégia de refutacdo do argumento “ontolégico” na Dialética transcendental de Kant tem
pot missdo “denunciar os abusos da razdo pura, que se dariam justamente quando essa atreve-se a buscar
o conhecimento de objetos para além dos limites de uma experiéncia possivel. Por outras palavras, mais
enfaticas e diretas, como todos sabemos, a Dialética Transcendental pretenderia p6r um fim a metafisica
dogmatica entendida como ciéncia, expondo as diferentes faldcias em que a razio se enredaria ao tomar
os seus principios de unificacio sistematica do conhecimento como sendo objetivos ou constitutivos da
realidade. Nesse sentido, a Dialética visa inviabilizar o conhecimento de qualquer absoluto, seja ele o
mundo, a alma ou Deus”: A. L. B. FAGGION, Refutagio do argumento ontoldgico, ou filosofia critica versus filosofia
dogmatica, in: KLEIN, 2012, p. 592.

16O termo “transcendental” em Kant caracteriza o conhecimento adquirido através de uma critica da
razdo pura, ou seja, naio um conhecimento de objetos, mas um conhecimento do “nosso modo de
conhecer objetos na medida em que este deve ser possivel a prior?” (Krl”, B 25).
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“existéncia de Deus”. Ora, para o pensamento critico de Kant o conhecimento na Critica
da Raziao Pura fica restrito aos fendmenos, ou seja, aos objetos na medida em que nos
aparecem, pois na deducio transcendental os conceitos puros do entendimento tém como
esfera apenas o campo da nossa sensibilidade!”. A esse conceito de fenémeno opde-se
conceito de noumenon, que indica os objetos na medida em que ndo aparecem para nos'é,
isto é, os objetos como sao independentemente da sua relagdo com a nossa sensibilidade
(KLEIN, 2010, p. 33). Desse modo, torna-se impossivel formular uma prova da existéncia
de Deus, tal como o fizera, por exemplo, Anselmo de Aosta (1033-1190) na Idade Média
com seu tratado Prosloginm, se, no caso de Kant, entendemos por “existéncia” como

existéncia das coisas tora de nés, como existéncia da natureza, uma vez que a compreensiao do

17 Segundo KANT, o objeto da investigacdo nao consiste mais na “natureza das coisas que ¢ inesgotavel,
mas no entendimento, que julga sobre a natureza das coisas, ¢ tal entendimento também, por sua vez, s6
no tocante ao seu conhecimento « prior?” (Krl”, B 20).

18 Na investigacdo fenomenoldgica da intencionalidade de Edmund Husserl, dentro da qual se move a
fenomenologia hermenéutica do jovem Heidegger, esta teoria (neo)kantiana foi transformada
profundamente a partir de 1900-1901 (com a publicagio das Investigagies ligicas de Hussetl) seja com a
ampliagdo dos conceitos de “objeto” e de “realidade”, seja, corretativamente, com a mudanga radical do
conceito de tradicional de “consciéncia” e a sua terminologia. A intuicdo (Anschanung) nio define mais a
apreensio imediata, distinta da consciéncia mediata, discursiva; mas, compreendida em sentido
fenomenoldgico e ndo mais restrita simplesmente a intui¢io sensivel, ela caracteriza a percepgio direta da
coisa, 0 ato cognoscitivo que coloca em presenca da coisa libbaff, em “carne e osso”. O retorno ds coisas
mesmas nao pode ser identificado ou confundido com a exigéncia de fundamentacio de todo o
conhecimento pela experiéncia sensivel de objetos, afirma Husser]l em Ideias I (§§19-20, HUSSERL, 2000).
Com base na modalidade especifica o Sich-richten-auf..., do dirigir-se a..., enquanto carater de ato de toda
vivéncia (Erlkbnis), seja esta sensagdo ou percepcio, sentimento, desejo, ou conhecimento, a
fenomenologia para Heidegger (ao revisitar criticamente a “descoberta” husserliana da intencionalidade
em 1925) se norteia pela relagao que contém juntos “sujeito” e “objeto”, mantendo-os juntos e em si (intentio
e intentum), bem como suas determinag¢des tipicas. Por exemplo, uma coisa é nosso set-sujeito quando,
vendo, nos direcionamos a uma cadeira, a uma casa, ou a uma paisagem; outra, quando, sempre no ver, 7os
direcionamosa cor de uma cadeira, 4 forma de uma casa, ou 4 extensio de uma paisagem. Os “objetos” -
“cadeira”, “casa” e “paisagem”, de um lado; “cor’, “forma”, “extensio”, de outro lado (= termos de
referéncia da consciéncia) — sdo diversos, mas, como cadeira, casa e paisagem nao sio parte da nossa
consciéncia, assim também cor, forma e extensdo. Portanto, a analise fenomenoldgica da intencionalidade
explora o mesmo terreno da consciéncia (o consciencialismo), do sujeito (o subjetivismo), da psyehe
(psicologismo), da ideia (o idealismo), sem confundir-se com as problematicas inerentes as essas
tradicionais distingdes “metafisicas”. No caso da critica de Heidegger a intencionalidade husserliana, o
carater de fer sido percebido de um ente subsistente pertence ao comportamento intencional do Dasein (isto
¢, a existéncia como tal: portanto, do ponto de vista da constituicdo fundamental do préprio Dasein, a
compreensiao mesma do ente subsistente ou presente a vista [ orbandenbeii] pertence a intencionalidade
da percepcio) e, nesse, sentido, ndo é nem subjetivo e nem tampouco objetivo. Esta apropriagdo critica
da intencionalidade conduzira Heidegger a uma perspectiva histérico-existencial da fenomenologia com a
prioridade dada ao compreender hermenéutico. Cf. HEIDEGGER, 1975. Ver, por exemplo, o exemplo
percepeio da janela, onde, buscando o Zer sido percebido daquilo gue ¢ percebido, Heidegger afirma: “reside no
sentido da apreensao perceptiva mesma precisamente descobrir o percebido de acordo com o modo como
ele se mostra em si”. Descobrimos o ser do ente intramundano a partir do trato pragmatico ou
circumvisivo com os utensilios: a janela, enquanto uma coisa de uso determinado, “serve para a protegio
e para a iluminac¢do do auditério”: HEIDEGGER, 2012, p. 104-107.
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conceito kantiano de realidade depende da compreensao da tese “ser nao ¢ nenhum
predicado real”. Além disso, na Critica da Razao Pritica, o “primado da razao pratica”,
estabelecido sem dependéncia dos postulados da razio tedrica, fracassa igualmente na
tentativa de demonstrar a ideia de Deus. Portanto, a refutacdo kantiana do “argumento
ontolégico” repercutiu na teologia, especialmente escolastica. Seja como for, a posi¢ao de
Troeltsch nao ¢ declinada aqui ainda em toda a especificidade, e tampouco ela se identifica
pura e simplesmente com a tese (neo)kantiana. Talvez quem tenha expressado muito bem
o sentido genuino da mistica em Troeltsch?, enquanto imanéncia da existéncia divina na
experiéncia religiosa, foi Adolf Reinach quando atacou os neokantianos?le as tentativas de
refutar a prova ontolégica de Deus: “Nunca ¢ de tal maneira que nds, ao pensar em Deus,
estivéssemos seguros de sua existéncia. Mas que, no momento mesmo em que jorra a
vivéncia religiosa, Deus é colocado simultaneamente como existente, conforme o sentido
do contetdo da vivéncia”?2.

Na sequéncia de sua prelecdo Heidegger mostra a tentativa troeltschiana de partir
da teologia em direcio a filosofia da religiao na qual ele teria encontrado uma problematica
da conexdo entre histéria da religido e sistematica da religido. Em outras palavras: Troeltsch
teria tentado “uma reelaborac¢do e uma critica racional do material histérico-religioso

baseando-se” na noc¢ao do neokantiano Henrich Rickert de “consciéncia em geral

19 Na Critica da Razdo Pura, Kant utiliza os termos Existeny (existéncia) e Wirklichkeit (realidade efetiva).
Realidade para Kant ¢ a coisidade enquanto determinacio da coisa. Sdo contetdos quiditativos das coisas
possiveis em geral. Real é o que pertence a res, e omnitudo realitas aponta para a totalidade das determinag¢des
possiveis da coisa. Nesse sentido, ser em geral ndo ¢ nenhum predicado de coisa alguma. Por exemplo,
atendo-se ao conceito de “realidade” para Kant, “cem vales reais possiveis” e “cem vales efetivamente
reais” ndo se diferenciam quando consideramos o conteudo quiditativo de ambos os conceitos. Cf.
HEIDEGGER, 2012, p. 49-57 (“A tese de Kant: ser ndo é nenhum predicado real”).

20O conceito de “mistica” em Troeltsch deve ser entendido como uma forma de piedade e de teologia
individualista tipicamente moderna: cf. MOLENDIJK, 2019.

21 A necessidade a priori pertence a esfera do estado-de-coisa (Sachverbalts) e ndo a esfera do pensamento.
Sobre esta questdo essencial de que “o que é a priori” pertence ao dominio do “estados-de-coisas”, eis a
tese ontologica fundamental de Reinach: “As conexdes apridricas consistem [bestehen|, que todos os
homens, ou um grande nimero dentre eles, ou absolutamente nenhum, ou ainda outros sujeitos as
reconhecem ou ndo [...] Devemos rejeitar total e absolutamente o conceito de necessidade de pensamento
enquanto traco distintivo essencial do a priori [...] A necessidade exerce uma fungio no a priori — sé que,
ndo ¢ uma necessidade do pensamento, mais uma necessidade do Ser” ( REINACH, 2012, [Sur /a
Phénomeénologie|, p. 52-53). Ver meu artigo: SILVA SANTOS, 2017.

22 REINACH, 2015, p. 55-56. Na vivéncia religiosa se di conhecimento, mesmo se tal conhecimento nao
seja procurado explicitamente. Ndo ¢ um conhecimento nem a priori, nem empirico, mas um
conhecimento peculiar que estd na ordem do pré-tedrico. Dai a distingdo de Reinach entre um
conhecimento explicito e um conhecimento imanente a vivéncia e, dentro desse, se é imediato ou mediato.
A existéncia de Deus ¢ um conhecimento mediato imanente da vivéncia religiosa.
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(Bewusstsein diberbaup?)”. Esta retomada de indole metacritica de Troeltsch visa ultrapassar o
neokantismo que insere o « priori na esfera da natureza e, desse modo, negligencia o a priori
religioso veiculado pela filosofia da religido. Assim procedendo, ele pretende chegar a uma
“metafisica do cariter noumenal” com base na unidade do homem, de sua razio e de suas
atividades racionais. Esta metafisica critica deixa clara a concentragdo de seu amplo
trabalho de investigacao em dois ambitos principais: a relaciao entre Cristianismo e historia,
entre Cristianismo e modernidade, e a questdo do historicismo, onde jaz a tensao entre
pesquisa de principios e valores universalmente validos e o respeito da individualidade e
mutabilidade da experiéncia histérica. O proposito de Troeltsch inclui assim
necessariamente uma “doutrina da ciéncia” ou “ontologia” que se desenvolve em duas
etapas: primeiramente, uma explicagdo da estrutura da consciéncia em geral; em segundo
lugar, uma analise da relacdo entre consciéncia em geral e consciéncia empirica.

Este projeto so se tornara compreensivel a partir da exposi¢ao teodrica de Rickert
acerca da busca pelo objeto do conhecimento com base na via subjetiva, pela qual é possivel
descortinar as trés no¢oes do que poderia ser os tipos de objeto do conhecimento seja o
“mundo espacial externo”, seja o “objeto transcendente”, seja, por fim, o “objeto
imanente”. As essas trés concepcoes corresponderiam assim trés tipos de sujeito do
conhecimento. E ai que Rickert apresenta sua posi¢ao de uma “consciéncia em geral”
interpretada axiologicamente, ou seja, em sua epistemologia, “conceitos e proposi¢des nao
sao representagoes ou traduc¢oes do mundo, mas se fundam em atos praticos de tomada de
posicio” (RESENDE, 2013, p. 40). A tripla co-determinagdao entre sujeito do
conhecimento e objeto do conhecimento ja aparece na primeira edi¢do de sua obra “O
objeto do conhecimento” de 1892%3. O verdadeiro sujeito do conhecimento nio é
concebido de modo psicofisico onde o objeto do conhecimento ¢ entendido como o
mundo espacial externo, nem tampouco de modo psicologico (“meu eu animico com suas
representagoes, impressoes, sentimentos, volicdes”) no sentido de que o objeto do
conhecimento seria “tudo o que ¢ diferente da imanéncia da consciéncia” ou “nao depende

das atividades imanentes da consciéncia para subsistit” (“toda realidade [Wirklichkeif] que

23 H. RICKERT, Der Gegenstand der Erkenntuis: ein Beitrag zum Problem der philosophischen Transcendenz.
Tubingen: J.C. Mohr (Paul Siebeck), ¢1928. Esta obra teve seis edi¢cdes, cada qual com um texto
independente (1982, 1904, 1915, 1921/1921 e 1928). Sobte o pensamento de Rickert, ver especialmente
RESENDE, 2013, p. 29-55; 70-110.
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existe ez 57°). Para Rickert, o sujeito do conhecimento, esvaziado de todo conteudo, é
concebido como “aquilo que representa as representagdes, que percebe as impressoes, sernte 0s
sentimentos, guer as volicbes” (grifo nosso), etc. Esse sujeito epistémico ¢ simplesmente
contraparte logica desses objetos imanentes. F assim que Rickert designa esse sujeito de
“consciencia em geral” (Bewusstsein iiberbaupf). Com base no termo Bewusstheit, termo
utilizado na terceira edi¢ao de 1915, trata-se de uma consciencialidade 2 medida que expressa
uma forma pura eliminada de qualquer conteudo?. Em sua relagdo com a objetualidade
externa (“o objeto transcendente”), o sujeito para Rickert possui o carater prioritario na
operacao do nosso conhecimento que, #ansforma os conteddos da consciéncia em objetos,
distinguindo-os da pura consciéncia, sendo indiferente o material que a experiéncia nos
oferece: este assume forma somente através da apreensao categorial, e esta ¢ examinada
apenas com base no sujeito epistemologico.

Para Troeltsch, mesmo julgando que a expressao de Rickert de “consciéncia em
geral” seja indispensavel para salvaguardar a descoberta do situs a priori de todas as normas,
nao ¢ possivel erradicar a funcio central do eu individual quanto a diferenciagao entre o
sujeito psicologico e o sujeito epistemologico. O eu psicologico, com seus sentimentos e
desejos, nao pode ser desqualificado em detrimento do sujeito da teoria do conhecimento,
precisamente porque a psicologia abre o acesso privilegiado ao individual, polo essencial
para captar a dimensio de sentido principial, anterior ao ato de conhecimento. Ora,
questionamentos principiais cabem também a ontologia e no se restringem unicamente a
epistemologia, uma vez que valores historicos resultam da “consciéncia” de nossa vivéncia
da realidade mundana e, com base nessa mesma consciéncia, nos conhecemos enquanto
individuos singulares. A partir da possivel relacio (mistica) entre a dimensao do eu
psicolégico e o objeto do conhecimento re/igioso, o retorno a ontologia como condi¢ao da
metafisica em Troeltsch esta associado certamente a crenga religiosa. A forma do objeto
do conhecimento re/igioso, meta da investigacao de Troeltsch, ¢ inseparavel de seu contetdo,
ou seja, da matéria daquilo que ¢ objeto do conhecimento religioso. Ora, o problema do
conhecimento do objeto para Rickert s6 pode ser um problema formal, pois sua
transcendentalidade concerne unicamente a universalidade e a necessidade e, portanto, sem

qualquer vinculagao com alguma realidade para além da experiéncia possivel. Nessa

24 As referéncias a obra de Rickert apud RESENDE, 2013, p. 42-44.
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concepcao de conhecimento enquanto pensamento légico, dependente essencialmente do
comportamento judicativo, o termo “consciéncia em geral”, tal como Rickert a entende no
caso do “objeto imanente”, sera inconciliavel com a possibilidade de uma metafisica
religiosa em Troeltsch. Nesse sentido, Heidegger enfatiza o “fracasso da tentativa” de
retomada do conceito de “consciéncia em geral” de Rickert em razao da incompatibilidade
entre este conceito e o “material histérico-religioso” desde que se restrinja a uma pura
epistemologia (cf. HEIDEGGER, 1995, p. 24. Cf. também CAMILLERI, 2017, p. 104-
105).

E assim que Troeltsch fundamenta sua nova filosofia da religizo moderna em uma
““fenomenologia preliminar’, ou seja, em uma doutrina preliminar dos tipos de religioes
historicas. A esta descri¢ao a chama psicologia da religiao” (HEIDEGGER, 1995, p. 24).
Se a expressao “fenomenologia preliminar” aqui se refere a psicologia da religiao, Troeltsch
evoca certamente a contribuicao da obra “As variedades da experiéncia religiosa” (1902)
de William James? para sua filosofia da religido apriérico-transcendental de inspiragao
kantiana e schleiermacheriana. Por qué? Porque James descreve a natureza da experiéncia
religiosa enquanto algo que se experiencia e se vive pessoalmente com base na vivéncia da
realidade dv mundo que nos circunda, bem como os tragos principais da consciéncia
religiosa (a oracdo, as conversoes, os estados misticos, a cren¢a do homem religioso, etc.)
e o valor da experiéncia da experiéncia religiosa do ponto de vista pragmatico. Embora a
experiéncia religiosa, tal como James a descreve pragmaticamente, se misture com a fé ou
cren¢a em Deus, a experiéncia religiosa nao cessaria de ser experiéncia. O fenémeno religioso
pertence a classe dos fenémenos que modificam a personalidade do sujeito experienciador.
O estudo sobre os sujeitos nos quais os fenomenos religiosos se produziram com grande
intensidade, tais como as neuroses, evidencia como pertence a natura humana em geral as
caracterfsticas que constituem o pano de fundo onde se desenvolve a consciéncia religiosa.
Particularmente importante é o fenomeno das alucinages: em alguns casos, elas cessam
em determinado estagio onde o sujeito tem o sentimento de presenca e de realidade, sem
que nenhuma imagem definida lha aparega. Esta presenca nua produz a fé, e esta fé
determina atos. Algo semelhante ocorre com os misticos: um objeto concebido como

sendo o ser divino, mas do qual eles ndo possuem nenhuma representacao, lhes é dado

2> Sobre a concepeio da religido elaborada por James, cf. JUNG, 1999, p. 134-259.
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como tal, age em seu cora¢ao e em sua vontade. Ora, “este sentimento de presenca, na
auséncia de todo objeto dado pelos sentidos, nao foi jamais convenientemente explicado
pelo racionalismo” (BRITO, 2010, p. 850). Enfim, para James, a ideia mesma de
objetividade, caracteristica da experiéncia sensivel e da experiéncia cientifica, encerra ja uma
parte de crenga irredutivel. A fé esta no coragao de toda experiéncia.

A psicologia da religido de James matizara, portanto, o carater absoluto da
epistemologia de Rickert e abrird um caminho para a metafisica. Como? Enfatizando a
analise na consciéncia religiosa e impedindo que todo sujeito seja considerado
exclusivamente como sujeito epistemolégico, isto €, como sujeito que lida somente com
formacao de conceitos e de proposi¢oes objetivamente validas “no” mundo e nao acerca
da reflexdo “da” nossa vivéncia da realidade do mundo. A psicologia fenomenolégica da
religido examinara assim uma atividade espontanea da consciéncia, da qual esbogara uma
doutrina para identificar a especificidade do fenémeno religioso para, a partir da analise da
categoria “revelacao” como categoria universal da consciéncia religiosa, estabelecer a
irredutibilidade psicolégica do fenémeno religioso. Nesta doutrina cabera a epistemologia
um papel importante, pois “por toda parte em que a religido se atualiza espiritualmente,
fundamentos a priori sao necessarios” (HEIDEGGER, 1995, p. 24). A metafisica religiosa
proposta unificara justamente os resultados da psicologia e da epistemologia.

Para pensar a unidade absoluta e misteriosa no coracao desta metafisica religiosa,
Troeltsch a pensa como um ideal a partir do qual a vivéncia religiosa pode ser captada:
“Segundo este ideal medimos o que a vida religiosa da humanidade gera, e na forca deste
ideal trabalhamos na busca da configuracao de nossa vida religiosa atual”?¢. O conceito de
“ideal” ¢ utilizado em funcao da pesquisa de principios e valores universalmente validos,
ambito proprio do conhecimento teérico, mas valorizando ao mesmo tempo o mundo
concreto da vivéncia religiosa, onde ndo somente apreendemos a Deus, mas também
somos transportados por Ele. No mundo da vida religiosa esta unidade interior — isto é, a
correlatividade entre o eu individual e o fenomeno do Absoluto —deve acontecer na
vivencia mesma individual da historia ou da vida historica. Se a categoria da “revelagao” é
pensada efetivamente na doutrina de Troeltsch, uma consequéncia nao explicitada pode

ser descortinada aqui: um pensamento da revelacao implica 7pso facto certa distancia da

26 B. TROELTSCH, Psychologie und Erkenntnis theorie [1905], 52, apud CAMILLERI, 2017, p. 108.
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racionalidade, que ¢ precisamente nesse ato subvertida ou completada sem que, a0 mesmo
tempo, seja difamada. A unidade da metafisica religiosa de Troeltsch, arraigada na vida
histérica, liberta-se dos requisitos kantianos do conhecer através da articulagao entre o
factum da Revelagao e o poder das leis da razao.

Depois de mencionar a metafisica como auténtica filosofia da religidao, bem como
a transformagao que Troeltsch realizou nos fundamentos da filosofia da histéria, Heidegger
toca na questao das fases do pensamento de Troeltsch em relagao ao problema da histéria, mas
sem desenvolvé-la em sua prelecio académica: “No inicio [Troeltsch| concebia a historia
teleologicamente como um desenvolvimento ascendente. Mas doravante sustenta que cada
época da historia das religides tem seu sentido proprio, pois ja nao pode mais ser
considerada como simples transicao” (HEIDEGGER, 1995, p. 25). Ora, este retorno a
Hegel com a retomada da légica do movimento histérico (mas rejeitando sua concepgao
identitaria da dialética) através da critica concomitante ao pensamento de Rickert — que
concebeu a historia a partir de “um esquema logico do desenvolvimento” —, compreende-
se com base nas etapas anteriores do processo de pensamento intelectual de Troeltsch, vai
de 1883 at¢ 1921. Em 1902 com a publicaciao da obra “A Absolutidade do Cristianismo e
a Histéria da Religiao”, o Cristianismo nao era qualquer religido até esse momento, mas
uma religido absoluta, em conformidade com a terminologia de Hegel. Mas doravante
Troeltsch abandonara paulatinamente a cren¢a no Cristianismo como o mais elevado
ponto de desenvolvimento do conceito de religido. O Cristianismo nao ¢ mais « verdade
absoluta em termos de validade normativa, mas confém a verdade. Nao é mais o
cumprimento de um ideal, mas expressiao de um ideal que era capaz de ser encontrado em
varios degraus em todas as outras religides. Outras possiveis concretizagdes subsequentes
desses ideais acontecerdo na histéria do fenémeno religioso. Esta concepgio ¢ o resultado
da intensifica¢ao da influéncia do historicismo no pensamento de Troeltsch desde 1883
onde surgiam questionamentos sobre a absolutidade e relatividade dos valores. Além disso,
por volta de 1907, sob forte influxo de Max Weber, Troeltsch se convenceu da relatividade
do cristianismo e dos valores em geral, e tal posicionamento se deve a compreensiao do
condicionamento das crengas e dos valores produzido pela localizagao natural e sociologica
dos sujeitos. E durante essa época que Troeltsch escrevera sua obra “As doutrinas sociais

das Igrejas e grupos cristaos”, publicada em 1912.
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Aproximadamente no inicio da primeira guerra mundial (1914-1918), Troeltsch
deixa de lado o pensamento de um ideal de desenvolvimento, e a producio mais
significativa dessa época sera a obra “Der Historismus und seine Probleme”, sendo
originalmente uma cole¢ao de artigos escritos ao longo de um perfodo consideravel de
tempo e publicados somente em 1922. A julgar pela carta de Troeltsch enderecada
Heidegger aos 23 de fevereiro de 1918, o texto de 1919 “Sobre o conceito de uma dialética
histérica”, cuja primeira parte é consagrada justamente a Windelband, Richert e Hegel, era
de conhecimento do préprio Heidegger antes de sua publicacao. No livro em questio,
Troeltsch se esforcou vigorosamente por examinar as implica¢oes de seu direcionamento
teorético e do colapso de sua terra natal apds a guerra. Doravante esta voltado para uma
perspectiva, segundo a qual toda religido, toda cultura e tempo é uma verdade individual
em si. Durante a primeira guerra mundial todas as tomadas de posi¢ao de Troeltsch (por
exemplo, em “Fé alema e moral alema em nossa grande guerra”, de 1914: a guerra como
um meio de “desenvolvimento futuro [Fortentwicklung]”) sao norteadas pela sua concepgao
de trabalho histérico, marcada fundamentalmente por varias tensoes: Zensdo temporal entre o
passado determinando o presente e o futuro a ser determinado a partir do presente; Zensdo
epistemoldgica entre a pesquisa empirica das forgas efetivas e a construgao mais ou menos
especulativa de conceitos gerais; fensdo metodoldgica entre a construcio do passado a partir
do presente e a determinac¢ao do presente a partir do passado. Essas tensGes constituem a
forma especificamente historica do circulo hermenéutico. Diante desta contingéncia radical
face ao horror da guerra, o individuo depara com uma dimensao metafisica da historia:
experimentar a “necessidade humana de crer”, ou seja, de encontrar fontes de sentido que
se subtraem ao abalo ao qual a contingéncia radical submete os modelos culturais
assegurando coeréncia da experiéncia e a orientacido racional da agao. Dai a funcio
diagnostica (compreender o presente) e prognostica (determinar o “horizonte de espera”
dos futuros possiveis) da hermenéutica da histéria assumida por Troeltsch em vista da
orientag¢ao politica e cultural dos grupos aos quais ela se endereca (TETAZ, 2014, p. 232-
235).

Na fase final de seu pensamento (1921) Troeltsch ndo acreditava mais em coeréncia
cultural porque o sistema da ética — isto ¢, a fdbrica da consciéncia moral (de um lado, a
moralidade da personalidade e da consciéncia; de outro lado, a ética dos valores culturais)

— ndo tinha mais poder de dominio face ao relativismo do movimento histérico e julgava
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que a pessoa individual ¢ uma verdade em si mesma. No entanto, em vez de enfatizar a
total historicidade da existéncia humana com suas implicac¢ées, Troeltsch opta por salvar a
“crise do historicismo” chegando a uma sintese dos valores do Ocidente através do estudo
histérico da cultura ocidental?’. Troeltsch afirma assim que a resposta ao problema da
coeréncia entre essas verdades individuais podem ser encontradas na teoria das monadas
de Leibniz. Sem coeréncia cultural as pessoas possuem somente uma base de ordem entre
a formacio das culturas individuais, isto é, o fundamento divino. Ao desenvolvimento
espiritual universal do sistema da ética sucede o fundo metafisico e religioso da vida através
da decisao pessoal, e, a partir de entdo, a meta ¢ o sentido da histéria se encontram
justamente na realiza¢ao dos individuos. A necessidade de um espirito ideal universal nao
¢ mais encontrada na realidade objetiva, doravante nao-necessaria ¢ nao-racional, mas estd
nas decisoes individuais. Nesta ultima fase de pensamento Troeltsch, o individual histérico
nao ¢ mais cultura, isto é, formacao cultural, mas pessoais individuais. Pessoas individuais
sao agora as “ideias divinas”. Ambos — Troeltsch e Leibniz — consideram suas respectivas
monadas como ramificacdes do divino em varios niveis: de um lado, na monadologia de
Leibniz, ha uma harmonia estabelecida previamente entre as monadas individuais, mas, em
virtude da natureza do autodesenvolvimento das monadas, Deus estabeleceu harmonia
desde inicio de tal forma que estados e mudanc¢as de uma monada sem janela fossem
adaptadas e ndo interferissem com a mesma situagao de outras moénadas; de outro lado, a
versao de Troeltsch para esta idéia é a comunica¢ao do amor, entendida aqui como matéria
de coeréncia e harmonia entre o autodesenvolvimeto dos individuos culturais. Do ponto
de vista teleologico, o objetivo da histéria é desse modo a inspiracao de cada ato individual
em direcdo a meta de conter a corrente do movimento histérico, mas que nunca sera
totalmente realizado.

Portanto, na obra publicada postumamente no ano de1924, Troeltsch trata de uma
“supera¢ao” da corrente historica, mas julga que s6 existem superagoes temporarias e
relativas ao lugar, de modo que a corrente historica tera a vitoria final. Mas, considerando

que esta mesma historia concerne a0 homem concreto, ele triunfara momentaneamente

27 Cf. Em razdo de seu falecimento repentino em 1923, Troeltsch ndo pdéde ministrar uma série de
conferéncias na Inglaterra que mostram inequivocamente a inclinacio pelo pensamento de Leibniz:

TROELTSCH, 1924.
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sobre ela unicamente em razao de seu enraizamento no fundo [Grund)] divino da vida
(TROELTSCH, 1924, p. 83 et passin).

Uma vez realizada esta digressao historica e retornando agora ao texto da prelecao
académica de Heidegger, precisemos concretamente a virada do pensamento de Troeltsch.
Refor¢ando a coesdo vital e primordial entre filosofia de historia e filosofia da religiao,

afirma Heidegger:

As religides surgem de momentos racionais e de poderes espontaneos da
vida; possuem seu proprio sentido, que se torna independente e assim se
transforma em motor de uma evolugdo. Nao se pode estabelecer
nenhuma conexdao légico-dialética; um esquema légico do
desenvolvimento ¢ uma violagaio (HEIDEGGER, 1995, p. 20).

Na sequéncia deparamos com o projeto de Troeltsch: afastando-se da filosofia da
historia de Rickert e pleiteando uma ““dialética histérica” com base no artigo de 1919, ele
se volta para a concep¢ao da historia de Dilthey, e aqui Heidegger traz os conceitos
fundamentais utilizados por Troeltsch: “totalidade individual” (individuelle Totaliti?) e
“continuidade de vir-a-setr” (Werdekontinuitit), sendo que este dltimo substituiria o conceito
hegeliano de “desenvolvimento” (Entwicklung) e se associatia ao de “conexao de efeitos”
(Wirkungszusammenhang) da obra de Dilthey.

Em relagao ao influxo da concepcao de histéria de Dilthey no pensamento de
Troeltsch, Heidegger cita somente a obra “Projeto de continuac¢ao da edificagaio do mundo
histérico nas ciéncias do espirito”. Esta se compoe de textos provenientes de 1910,
inseridos no contexto da inflexao da fundacdo das ciéncias do espirito em sua vertente
hermenéutica no inicio do século XX. Ai Dilthey desenvolve, por analogia com a
“psicologia concreta”, uma “légica concreta” (reale Kategorien) elaborando suas proprias
“categorias concretas”, cuja principal dificuldade consiste em chegar a dissociacdo da base
psicolégica, mas sem eliminar a relagio com a vida que lhe confere legitimidade. Nao se
trata mais da origem das categorias, mas de sua validade com base na categoria da
experiéncia vivida (Erlebnis). As “categorias concretas” nascem da propria vivéncia em sua
dimensao temporal com base em opera¢des formais fundadas na unidade da consciéncia.
Dai a categoria mais fundamental da vida para Dilthey: a nogao de Zusammenhang, isto é,
conexao (coeréncia, relagao, continuidade, contato, nexo, coesao, sao categorias afins). Nesta

Zusammenhang, “estrutura” na qual se da originariamente a vida e onde toda experiéncia da
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vida se insere, deparamos com a #talidade de nossa consciéncia imediata. Enquanto
experiéncia vivida que fundamenta uma ordem de conhecimento distinto de toda ciéncia
da natureza, nesta “conexao” estdo representagoes, sentimentos, paixoes, tendéncias a
valores, decisGes sobre fins, etc. Enfim, na medida em que é o unico ponto de ancoragem
que permite chegar a compreensao da vida, Zusammenhang determina um “comportamento
categorial” capaz de sustentar o conjunto das “categorias do mundo espiritual”:
Zusammenhang, interagao (em oposicao a causalidade), tempo, relagiao entre todo e partes,
significagao e significatividade, desenvolvimento, formacao (Gestaltung), valor, fim, ideal,
estrutura. Dessas categorias, a significatividade possui uma func¢ao central, uma vez que,
com base na inflexao da hermenéutica e da aprioricidade dada doravante ao problema da
validade, ela ¢ totalizante enquanto apreende a experiéncia vivida em uma coesao estrutural
que persiste a0 longo de toda a vida, no seio de todas as modificaces inerentes a
temporalidade da vida (DILTHEY, 2014, p. 31, 22, 64, 18).

Uma vez feita esta sintese do pensamento de Dilthey, retornemos ao texto da
prelecao de Heidegger. Quanto a categoria formal da histéria como “totalidade individual”,
encontramos o seu fundamento em “Der Historismus und seine Probleme” de 1922 com base
na categoria da individualidade e nos conceitos de originariedade (Ursprunglichkeii) e
unicidade (Einmaligkeid), que se tornam tido importantes quanto a nog¢ao de
desenvolvimento universal (RICCI, 2001, p. 61-54). A partir da categoria central de Dilthey,
para Troeltsch trata-se da “conexdo de efeitos” (Wirkunsgszusammenhag) entre o individuo
particular e as entidades simbolicas da individualidade-coletiva (a humanidade, a esfera da
cultura Ocidental, povos, estados, classes, religides e Igrejas, comunidade intelectuais livres
ou escolas de pensamento), denominadas de multiplicidade de Gemeingeist (espirito
comunitdrio). O denominador comum dessas entidades ¢ a pessoa individual, isto é, uma
consciéncia, que se forma seja a partir de seu proprio interior e de seus juizos reflexivos,
seja igualmente naquilo que procede do exterior, realizando assim a execu¢ao da histéria
com a apropriacio mutua entre sua imanéncia e sua propria transcendéncia. Todos os
espiritos comuns, enquanto encarnados em individualidades, sao vetores de sentido de
valores, dizem respeito a reorganiza¢ao de circulos culturais concentricamente. Uma vez
enraizados em uma decisdo pessoal, individual, motivada religiosa e metafisicamente, eles
absorvem a possibilidade de decisao ou de resolugao intrinseca do homem em geral e do

homem religioso em particular. Portanto, cada espirito comum crescerd a partir da semente
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de uma decisio individual (TROELTSCH, 1924, p. 56-58). No caso do conceito
troeltschiano de Werdekontinuitit, porém, a apreensao desta conexao, de sua continuidade e
de sua unidade remete para um ato de intuicdo e de empatia quase divinatorio da parte do
historiador (CAMILLERI, 2017, p. 112-113).

Troeltsch certamente esta preocupado com o problema da hermenéutica na esteira
do pensamento de Dilthey: como a filosofia da histéria de Hegel é uma corrida a frente
dos fatos, sua abordagem ignoraria justamente as limitacoes de forcas culturais que
circundam o expectador histérico em uma “conexao de efeitos” (Wirkungszusammenhang).
Na medida em que pressupormos uma evolugdo de ideal universal, nio necessitaremos
perguntar como podemos conhecer o passado, uma vez que o espirito em noés trabalhou
para fornecer nossos ideais, valores e normas para acdo futura. Acontece, porém, que tal
crenga desapareceu, considerando que o passado nao é mais um fator determinante para
nosso conhecimento atual, mas é nosso conhecimento do passado que se enraiza na
situagao presente. A fixacdo e a analise dos objetos histéricos revelam-se como abstragao
daquilo que na realidade é um fluxo ininterrupto. Daf a surge o problema de um padriao
(Massstab) para o exame do passado. A resposta de Troeltsch a essa questio depende do
expectador (Betrachter) do passado, se ¢ um historiador ou uma pessoa ordindria que se
esfor¢a por viver moralmente. Troeltsch busca assim uma base metafisica para assegurar
coeréncia entre os individuos criativos enquanto encarnam o poder interior de um povo,
de tal modo que deve existir uma relacdo metafisica entre sujeito e objeto, ou, em outras
palavras, o entrelacamento entre o objeto e seu método, ou seja, é preciso tomar o universal
como continuidade interior ou principio de vida, ou ainda como unidade de movimento.
Nesse sentido, a consciéncia niao ¢é secretamente suprahistorica que construitia o
desenvolvimento de um ideal, logicamente necessario, com base no passado, com suas
categorias teorico-axiologicas do valor, mas deve ser igualmente compreendida no
processo de seu vir-a-ser histérico a medida que novas totalidades individuais podem surgir
a todo momento. Nesta esfera jazem, ao contrario, a liberdade e a criatividade, que tém sua
origem no presente historico a medida que se apresenta como criagdo espontinea
(TROELTSCH, 1922, p. 167).

Por fim, um ultimo aspecto sobre as consequéncias na conceitualidade do « priori
em Troeltsch em razao da sua virada para o ambito da metafisica: “Troeltsch nio

desenvolveu ainda a modifica¢ao daf resultante de seus conceitos do a priori. E duvidoso
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que ainda hoje (cf. sua recensiao do livro de Otto, Das Heilege, em Kantstudiende 1917)
mantenha o conceito de a priori religioso no sentido de Rickert (cf. Simmel)”
(HEIDEGGER, 1995, p. 26).Troeltsch passou a filosofia da histéria de Rickert para a
concepcao de historicidade de Dilthey que se recusou a explicar a totalidade do ser a partir
de um principio absoluto, como o faziam os sistemas do Idealismo alemao. Na resenha
realizada em 1918 Troeltsch compara Rudolf Otto e W. Windelband no que diz respeito
ao conceito do a priori religioso: ao primeiro, atribuiu uma posicio psicologico-
antropologica a partir da énfase dada a categoria do “irracional” na experiéncia do
numinoso; ao segundo, uma teorético-gnosiologica onde o a priori ¢ dependente das
categorias kantianas, mas sem mais a distingao neokantiana entre o ser e o valor e com o
reconhecimento da coabitacio constitutiva do racional e do irracional na consciéncia
religiosa. Quanto a compreensao do a priori emTroeltsch, doravante se inclina pela
concepeao que se origina diretamente zais na experiéncia do que na reflexdo sobre suas
condi¢oes de possibilidade, mas verdade é que tal apreciacio nao aparece declinada no
texto da prelecao de Heidegger. Troeltsch colocara sua preferéncia no a priori religioso
declinado na obra “O Sagrado” de Windelband: o sentido que nasce sob os tracos de uma
norma antindbmica que assombra toda a vida religiosa, ou seja, “o que ¢ transcendente
(misterioso), resiste as coa¢des da representacio” (GREISCH, 2002b, p. 70).
Consequentemente, a religido ¢ religido somente enquanto deixar subsistir “a consciéncia
da inacessibilidade intelectual do sagrado” (CAMILLERI, 2008, p. 570). Seja como for, a
questido das fontes da evolucdo da teoria de Troeltsch sobre o a priori religioso nao é
esclarecida mesmo com a mencao de Georg Simmel; porém, muito mais do que antes,
doravante se abre certamente para Troeltsch uma correlacio entre o a priori 16gico-histérico
e o a priori religioso. Este ultimo ¢ o /ocus de uma relagao viva e experienciada no amago do

sentimento religioso com o Absoluto.

5. Observagées criticas: a posi¢ao fundamental de Ernest Troeltsch

Na discussao anterior, Heidegger expos a abordagem tedrica de Troeltsch sobre a
filosofia da religiao a partir de um esquema heterogéneo de inspiracao sobretudo kantiana
e hegeliana. Ora, tal concepgao ¢ incompativel com o conhecimento da experiéncia crista
originaria no contexto do projeto de uma fenomenologia da religido a partir sobretudo do

paradigma da fenomenologia husserliana. Em sua exposicao critica Heidegger nao somente
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prioriza o paradigma husserliano para pensar o Cristianismo originario, mas também acolhe
criticamente as contribuicdes das pesquisas exegéticas da Escola da bistoria das religives a
medida que oferecem o material para uma ‘“destruicio” fenomenologica, a saber: a
interpretacio de uma objetualidade cientifica, as concepg¢oes prévias que norteiam tal
interpretacio (HEIDEGGER, 1995, p. 76-78). Portanto, em virtude do material assim
“contaminado” teoricamente, ¢ impossivel acessar a religiosidade crista originaria, que ¢é
justamente o problema fundamental de uma fenomenologia da religido na analise
heideggeriana das epistolas de Paulo. No exame da filosofia da religido de Troeltsch,
Heidegger deparou com uma abordagem cognitiva da religido, onde a fé e o objeto da fé,
isto ¢, Deus, sao considerados sob a espécie da realidade platonica, que recusa encontrar
no Jistorico a Gnica realidade e prefere conceber um mundo de ideias no qual pululam
“substancias, valores, formas, e principios cognitivos” (HEIDEGGER, 1995, p. 39-40).
Na segunda parte do curso (HEIDEGGER, 1995, p. 67-1506) ¢ abordada explicitamente
uma fenomenologia da religiosidade crista que parte da convic¢do de que o sentido
auténtico da temporalidade deve ser extraido precisamente do cristianismo das origens: a
partir do horizonte temporal da dimensao realizadora da facticidade crista, orientada para
um futuro nao cronolégico mas “kairologico”, a fé crista das origens preenche “o conjunto
das caracteristicas da indicacdo formal em vista da realizacio auténtica do sentido da
existéncia cristd: abertura em seu conteudo, mas dirigida para uma realizac¢ao vivida do

sentido de modo concreto e renovada” (ARRIEN, 2011, p. 161; SILVA SANTOS, 2019).
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