
RESUMO: O artigo se concentra na apropriação
fenomenológica realizada por Martin
Heidegger dos capítulos primeiro ao sétimo do
Livro X das Confissões de Agostinho,
correspondendo ao § 8 (“A introdução ao livro
X”) da preleção friburgense do semestre de
verão de 1921 intitulada “Agostinho e o
Neoplatonismo”1. No presente parágrafo da
preleção Heidegger discorre sobre quatro
aspectos da confissão­louvor de Agostinho: 1º)
O motivo do confiteri diante de Deus e diante
dos homens (Confessiones, X,1­4); 2º) O saber
relativo a si mesmo no contexto do abismo da
consciência humana (Conf. X,5); 3º) A
“objetualidade” de Deus não é acessada
originariamente a partir da perspectiva grega
dos atributos divinos (Conf. X,6); 4º) A
essência da alma recebe sua vida do próprio
Deus, o qual a “ultrapassa”. Daí a confissão:
“quem é Aquele que está cima do cume de
minha alma?” (Conf. X,7). Na minha leitura
destacarei somente os três últimos aspectos
com base na leitura que Heidegger faz do ser
da vida de Agostinho de Hipona sob a ótica do
sentido de realização da vida como fenômeno
originário. Confessar tanto sobre o que sabe a
respeito de si mesmo (Selbst) como também o
que ignora sobre si mesmo e, ao mesmo tempo,
tornar­se uma questão para si mesmo só faz
sentido com base na conexão concreta da
experiência fática do si, no existir próprio
autêntico. Na atitude da busca agostiniana de
Deus e de si mesmo, Heidegger entrevê uma
pulsão fenomenológica quando ele fala sobre
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A apropriação contemporânea da Idade Média realizada aqui se
inspira na afirmação do medievalista Martin Grabmann, segundo

qual Martin Heidegger teria preenchido o “esqueleto dos textos medievais com
carne e sangue da filosofia viva contemporânea” ao interpretar
fenomenologicamente “Duns Escotus” em seu “Escrito de Habilitação”
(Habilitationsschrift) (1915/1916)2. É justamente sob esta ótica que se coloca a
minha aproximação das Confissões de Agostinho, ou seja, no contexto das
apropriações fenomenológicas do jovem Heidegger enquanto docente assistente
de Edmund Husserl, entre 1919 a 1923, na Universidade de Freiburg, mas ao
mesmo tempo em confrontação crítico­positiva com os pensadores de sua
época. Heidegger examina alguns fenômenos da vida interior que surgem na
situação histórica de realização de Agostinho e na conexão de efeito
(Wirkungszusammenhang) na qual nós nos encontramos também, como
preconiza a tarefa fenomenológica: no que diz respeito aos fenômenos da
experiência de Agostinho, “os modos de acesso têm uma conexão na realização
atual, na facticidade do próprio experimentar”3, tal como sucederá na
abordagem sobre as tentationes emAgostinho.

Qual teria sido o ponto de partida para compreender o interesse de
Heidegger pelo texto das Confissões de Agostinho? Talvez a reflexão filosófica
de Agostinho seja acerca da dramaticidade da existência pessoal confessada ao
longo do Livro X sob a dinâmica fática do “peso” da vida enquanto
“deformada” (“eu sou um fardo para mim mesmo” [oneri mihi sum])4, da
“preocupação pela vida”5 à medida que se dispersa em muitas coisas (“in multa
defluxere”)6, seja o tema da tridimensionalidade da temporalidade atribuída à
alma no Livro XI: “os três tempos são: o presente do passado, o presente do
presente, o presente do futuro” [...] “o presente do passado é a memória; o
presente do presente é a visão (contuitus); o presente do futuro, é a
expectativa”7.

A relação de Heidegger com o pensamento de Agostinho, na década de
1920, pode ser caracterizada, em princípio, de três modos possíveis. Em
primeiro lugar, a apropriação parcial do pensamento do bispo de Hipona,
especialmente de suas descrições da alma inquieta no célebre movimento de
quaerere Deum (procurar a Deus) e do conceito do tempo nos livros X e XI das
Confissões, respectivamente. Nesta interpretação heideggeriana das Confissões,
o encontro com Agostinho constitui certamente um momento privilegiado na

Deus sob a perspectiva da realização (Vollzug),
isto é, na dinâmica existencial do quaerere
Deum. Enfim, a ambiguidade do percurso de
Agostinho é explorada por Heidegger ora com
base em uma interpretação objetivante em
razão da influência da metafísica grega (Deus
como objeto de fruição [fruitio Dei]), ora a
partir de uma abordagem histórico­existencial
com base na vida fática.
PALAVRAS­CHAVE: conhecimento; divino; alma;
fenomenologia; idade média

God and himself, Heidegger sees a
phenomenological drive when he talks about
God from the perspective of realization
(Vollzug), that is, in the existential dynamics of
the quaerere Deum. Finally, the ambiguity of
Augustine's journey is explored by Heidegger,
sometimes based on an objective interpretation
due to the influence of Greek metaphysics (God
as an object of fruition [fruitio Dei]),
sometimes based on a historical­existential
approach based on phatic life.
KEYWORDS: knowledge; divine; soul;
phenomenology; middle age
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história do questionamento de Heidegger acerca da história essencial do ser8.
Em segundo lugar, a rejeição da reflexão agostiniana a partir do momento em
que ela se associa à esfera do transcendente, de Deus, da eternidade. Esta
pesquisa fora considerada por Heidegger como abandono da facticidade e
retorno às concepções metafísicas clássicas. Nesta postura, Heidegger proclama
como opção metodológica, no semestre de 1921­1922, um “ateísmo de
princípio” como dever da filosofia, ou seja, para ver e captar a vida fática em
suas possibilidades ontológicas decisivas, a filosofia há de ser
fundamentalmente atéia, renunciado a uma revelação, a qualquer certificação
prévia de haver assegurado a posse do sentido próprio da vida9. Em terceiro
lugar, o não­reconhecimento de sua dívida face às descobertas de Agostinho:
enquanto a facticidade continua a exercer sua função básica para a analítica
existenciária, a reflexão agostiniana é cada vez mais agonizante até tornar­se
objeto de observações exclusivamente negativas10.

Seja como for, Heidegger aborda o pensamento de Agostinho no Livro X
das Confissões com inequívoca ambiguidade: ora desejando captar a
especificidade da experiência cristã das origens através do sentido do ser da
vida em Agostinho (cf. o fenômeno da tentatio), ora entrevendo as
circunstâncias da infiltração ou intrusão do pensamento grego no horizonte
cristão da experiência agostiniana: “o cristianismo em que cresce Agostinho já
está totalmente petrificado de elementos gregos e porque o grego já
experimentou uma ‘helenização’ e orientação no neoplatonismo, se é que não o
tenha experienciado antes, como a mim me parece completamente possível,
enfim, uma cristianização”. Portanto, acessar a experiência singular de
Agostinho com base na “forma objetiva da metafísica e da cosmologia gregas”
significa ocultar um fenômeno de radicalidade muito maior: a vida fática e suas
conexões de sentido11: pensar o ser (Deus) como ser­presente, ser­representável,
como summum bonum, repouso do coração12, implica distanciar­se da
temporalidade originária e, portanto, do sentido de realização da vida fática, de
sua íntima motilidade.

Nos capítulos 1­4 do Livro X das Confissões, deparamos com o motivo
da confissão de Agostinho, e Heidegger considera as Confissões como uma
hermenêutica do si: através de seu confiteri, Agostinho realiza uma
“interpretação” de si mesmo, cujo motivo profundo reside em ser para si
mesmo uma “questão”: Quaestio mihi factus sum13. Esta mesma declaração
pode significar também: “Eu me tornei uma questão”. Este “segredo
impenetrável”14 que eu sou provém da obscuridade que envolve a origem
(Woher: archē) e o fim (Wohin: telos) de meu ser fático. Há também outro texto
de Agostinho que expressa o fato de que o ser humano é faticamente
responsável de seu ser e que não pode deixar de sê­lo: “Eu sou um peso para
mim mesmo”15. Portanto, ser um ponto de interrogação deve ser compreendido
no contexto da realização da Selbsterfahrung (experiência de si­mesmo): o
acento é colocado no Wie, isto é, no como da experiência de mim mesmo:
"como me experimento a mim mesmo na medida em que experimento a
tentação"16

Nos capítulos cinco, seis e sete do Livro X, Heidegger, depois de chamar
atenção para o motivo do confiteri, destaca três aspectos de sua leitura sobre o
caráter paradoxal da confissão de Agostinho: (1º) confessar tanto o que “sabe”
de si mesmo quanto o que “ignora” sobre si mesmo (X,5,7); (2º) certeza
indubitável que anima a busca de Agostinho: está seguro de que ama a Deus
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(X,6,8): “esta certeza, que se torna assim ‘a vida de sua vida’ (Deus autem tuus
etiam tibi vitae vita est [“O teu Deus é também para ti a vida da tua vida”],
X,6,10), faz com que, para Agostinho, a autoafecção (o fato de experienciar­se
como vivente) e a hetero­afecção (viver da vida mesma de Deus) sejam
absolutamente inseparáveis”; (3º) por essa mesma razão, Deus ultrapassa a
vida psíquica, uma vez que Ele é Aquele que está “acima do cume de minha
alma”17 (X,7,11).

1. A CONFISSÃO SOBRE O SABER DE SI MESMO (“[...] TAMEN EST ALIQUID
HOMINIS, QUOD NEC IPSE SCIT SPIRITUS HOMINIS, QUI IN IPSO EST”[...]
“CONFITEAR ET QUID DE ME NESCIAM”)18

O primeiro aspecto diz respeito ao saber de si mesmo (Wissen um sich
selbst), e esse projeto da “realização da verdade sobre si mesmo” se faz “diante
de Deus”, que conhece tudo e para quem nada permanece oculto. A narração do
percurso cognoscitivo e experiencial de Agostinho é uma dinâmica interna da
alma em direção a Deus e de Deus em direção a alma: a “confissão na presença
de Deus (coram Deo), que se realiza no interior do homem, em seu coração,
exterioriza­se ao mesmo tempo pela confissão diante de testemunhas, diante
dos homens (coram hominibus). Em referência ao abismo da consciência
humana (Conf. X,5), Agostinho alarga a extensão de sua confissão no capítulo
cinco, e aqui a explicação fenomenológica poderá superar no sentido formal e
de modo essencial, ao longo da apropriação do Livro X, a consonância
existente ao nível de mera narração entre o sujeito que experiencia e o
experienciado, ou entre Agostinho e o conteúdo de sua fé, realidades que são
uma coisa ao nível da ressignificação da noção “experiência” (Erfahrung) na
medida em que o experienciar surge da convergência entre o confrontar­se
subjetivo com as formas e o impor­se objetivo das próprias formas:
“Experimentar não quer dizer ‘tomar conhecimento de’, mas confrontar­se com
(Sich­Auseinander­Setzen mit) o fato de que as figuras do que é experimentado
se impõem (das Sich­Behaupten: “o impor­se”) a nós”19. Portanto, experienciar
significa que o impor­se do confrontar­se dá a forma do próprio
experienciado20.

Agostinho deseja confessar, não somente o que sabe dele mesmo, mas
igualmente o que ignora de si mesmo, pois, afirma Agostinho, “contudo, há
algo no homem que nem mesmo o próprio espírito do homem conhece (...) a
que tentações sou capaz de resistir e a quais não sou capaz” (Conf. X,5,7).
Certamente o que Agostinho sabe de si mesmo implica também a atuação da
alma no exterior, e isso acontece através de suas potências ou faculdades
(entendimento, memória, vontade, sentidos). Portanto, o saber de si mesmo, na
medida em que é um atuar exterior, faz referência a alguma coisa de
intermediário. Mas, para confessar o que ignora de si mesmo, Agostinho tem
necessidade da luz de Deus. É só no contexto dessa luz, onde a alma não pode
atuar com suas potências ou faculdades, que se torna possível procurar o que
Agostinho desconhece de si mesmo: à luz do pensamento de Mestre Eckhart, de
quem Heidegger recebeu os primeiros impulsos para seu caminho de
pensamento, podemos dizer justamente que no “fundo da alma” (enquanto o
mais íntimo e oculto de um ser) não existe nenhum intermediário, nenhuma
atuação, pois, ao contrário, é desse “fundo” que as potências da alma efluem:
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“[...] as forças emanam imediatamente do ser da alma. [...]”21: enquanto as
potências da alma estão direcionadas para as criaturas, para o mundo criado, o
fundo da alma, o seu ser, está direcionado “por natureza” a Deus e só Deus é
capaz de receber: “[…] Pois ali, por natureza, ela nada recebe a não ser somente
o ser divino, sem qualquer meio […]”22. É só com base em uma irrupção da
alma para seu interior, na estranheza a todos os meios e a todas as imagens, que
se descortina a luz para confessar o que Agostinho ignora de si mesmo. É por
isso que nada é tão estranho à alma quanto ela mesma, uma vez que é
impossível a geração de sua própria imagem. Os sentidos são incapazes de
gerar qualquer tipo de conhecimento em relação à alma, pois não têm acesso a
sua essência, “e assim ela sabe todas as outras coisas e desconhece a si
mesma”23.

Não obstante o paradoxo da confissão do saber e da ingorância relativos
a si mesmo, eis um certeza indubitável: o amor de Deus. A confissão não diz
respeito somente ao que um homem sabe de si, mas também àquilo que não
sabe. E o que sei, com certeza? “Domine, amo te” (“Senhor, te amo”) (Conf.
X,6,8). Trata­se de uma certeza fundada sobre uma espécie de evidência ainda
natural, enquanto sustentada pelos testemunhos de toda realidade que continua
repetindo que há que amar a Deus. Todavia, é uma certeza que concerne a uma
realidade sobre a qual não se sabe com precisão o que é em sua essência.
Poderíamos transcrever esta frase na fórmula do Livro XI das Confissões acerca
do tempo e dizer até mesmo a propósito de Deus: Se ninguém me perguntar, eu
sei; se quiser explicá­lo a quem me fizer a pergunta, já não o sei24. Uma vez
que se trata das Confissões como busca de Deus, como movimento mais radical
da vida de Agostinho, é preciso superar inclusive a essencial convicção natural
na existência de Deus e a inclinação para amá­lo, a fim de assumir uma atitude
filosófica e perguntar­se de que se está falando quando se fala de Deus: Quid
autem amo cum te amo?”(Conf. X,6,7). Nesse sentido, no pensamento de
Agostinho é absolutamente central o quaerere Deum, isto é, a atitude de buscar
a Deus como estrutura ontológica para a vida do eu; portanto, o papel
constitutivo desta “confissão” não possui somente um caráter psicológico, ético
ou teórico. Em cada fase de reflexão (por exemplo, a narração dos Livros I a
IX), Agostinho indica, em uma atitude aberta, conscientemente focada em
alcançar, não tanto um ponto de chegada, mas um novo modo de ver as coisas,
o resultado mais significativo, imediatamente utilizável para retomar o da busca
com uma maior – quando nunca de modo definitivo – clareza em relação à
direção e à meta às quais se inclina o temporalizar­se de sua existência cristã.
No Livro X, esta atitude do procurar, que se apresenta decididamente como
traço característico, enfático e deliberado da vida de Agostinho, revela­se como
transcendência do eu para o Tu divino, irredutível aos atos de sua consciência
religiosa. Por fim, Agostinho ama a Deus com uma certeza “que não procede de
nenhuma percepção, de nenhum sentimento, de nenhum pensamento, de
nenhum estado de consciência. Ele ama a Deus e do amar deriva o procurar”25.

2. A OBJETUALIDADE DE DEUS (“QUID AUTEM AMO, CUM TE AMO?”)26

O segundo aspecto concerne à objetualidade de Deus (Die
Gegenständlichkeit Gottes) e aos seus modos de acesso ora objetivantes,
segundo a metafísica grega, ora com base na facticidade do próprio
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experimentar. Agostinho responde à pergunta “quem é Deus?” nos capítulos
seis e sete do Livro X. Com base na certeza de que ama a Deus, Agostinho
procura resposta para a pergunta: Quid autem amo cum te amo? No movimento
de perguntar à criação (o universo) que o circunda – “à terra, à natureza, aos
mares e abismos, e aos animais que ali vivem, ao mundo inteiro, o sol , à lua, às
estrelas” – e, em seguida, de voltar o olhar para si mesmo (Conf. X,6,9),
constatamos dois elementos importantes. De um lado, a estranheza de
Agostinho seja em relação ao mundo que ele interpela, seja em relação ao
homem exterior que domina os sentidos e que conhece justamente através das
potências ou faculdades da alma. De outro lado, a dinâmica imanente do
procurar, que Heidegger interpreta em sentido fenomenológico. No primeiro
caso, o mundo em sua totalidade ao qual Agostinho pergunta se é o Deus que
ele ama, encontramos o silêncio eloqüente: “não somos o que procuras”. O ente
em seu conjunto, no status de subordinação radical, cala sobre a essência de
Deus: Ipse fecit nos (Conf. X,6,9). A pergunta exige uma base indispensável: a
relação transcendental que é impossível que o mundo estabeleça com Deus; o
homem, porém, possui tal condição, uma vez que pode julgar, interrogar e,
especialmente, tem estruturalmente a possibilidade de procurar, mesmo que esta
procura seja do tipo aparentemente ascensional. No segundo caso, emerge a
dinâmica mesma de um procurar a Deus que não paralisa a sua fé em uma
estável e eterna contemplação. Com base nesse movimento existencial do
quaerere, Agostinho chega no fundo infundado de sua alma, e aí poderá não
somente conhecer a Deus e a si mesmo, mas também possuir o Deus que ele
procura. Esse conhecer, longe de ser a soma quantitativa de noções sobre Deus,
é experienciável no agir mesmo do viver e, nesse sentido, o conhecer na
experiência fática da vida não tem o estatuo de objeto, mas de significatividade:
“Deus é para ti até mesmo a vida de tua vida”. Fenomenologicamente, esta
significatividade indica o “caráter de realidade” ou “sentido de existência”:
indica que algo existe, está imanente no próprio comportamento. No caso do
procurar dinâmico de Agostinho em seu confiteri coram Deo, é possível
entrever que o que se dá como significativo na experiência fática está além da
simples enunciação “Deus é Sumo Bem”: há alguma coisa dada na procura
religiosa de Agostinho, cujo “sentido de existência” ou “caráter de realidade” é
problemático: o chegar de alguma coisa na vida, expressa através da
significatividade, implica evitar a teorização da experiência, mantendo a
vitalidade da própria experiência religiosa.

3. A NATUREZA DA ALMA (“QUIS EST ILLE SUPER CAPUT ANIMAE MEAE”)27

O terceiro aspecto concerne ao único lugar no qual Agostinho pode
procurar o seu Deus ou ao procurar conhecer a natureza do Deus que ele ama: a
alma (Conf. X,7,11: Quis est ille super caput animae meae?). Não é uma parte
qualquer da sua alma, mas a memória enquanto a parte mais complexa do
homem interior. É aqui que reside em sua parte interior (anima), melhor que a
parte exterior (corpus), o lugar possível para interrogar, julgar e, portanto,
conhecer a Deus como resultado de um processo de superação: “Quem aquele
que ultrapassa o cume de minha alma?”28. A pergunta desencadeia o
movimento de superação: chegar a Deus através da alma, mas acima da alma.
As etapas deste movimento são indicadas com o verbo transibo: “Irei além
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desta minha força...”. Portanto, como comenta Paul Ricoeur, “a busca de Deus
dá, imediatamente, uma dimensão de altura, de verticalidade, à meditação sobre
a memória. Contudo, é na memória que Deus é primeiramente buscado. Altura
e profundidade – são a mesma coisa – escavam­se na interioridade”29. Sobre
este movimento agostiniano, Heidegger chama atenção para a pergunta
afirmando: “Deus é alguma coisa que também ultrapassa a alma, justamente a
alma (‘ultra­passar’ [über­ragen]: novo sentido! Quis est ille super caput
animae meae?)”. Este ultrapassar/transpor não é simplesmente sinal da ótica
grega, segundo a qual Deus é definido como Criador em relação à sua criatura.
Embora esta tendência grega esteja presente em outras passagens de Agostinho
– onde Deus é concebido como summum bonum, summa pulchritudo, lux,
dilectio, incommutabilis substantia30 –, convém observar o novo sentido
descortinado e imediatamente sublinhado por Heidegger: “Não somente a idéia
de um ter­sido­criado objetivo!”31. Portanto, ao conceber a alma ultrapassada
por Deus, Agostinho entrevê a possibilidade que é apropriada à alma de
encontrar a Deus em seu cume, ou em sua mais radical profundidade, tornando­
se uma só coisa com Ele. Esta superação, iniciada com a pergunta “Quem
aquele que ultrapassa o cume de minha alma?” só será possível quando a alma
converter todo seu modo de saber através do qual está habituada a conhecer:
trata­se de um conhecer cujo estatuto é a experiência de significatividade.

Mas em Agostinho deparamos com a ambigüidade fundamental na
passagem de um modo ligado ao objeto conhecido à nova modalidade através
da qual é possível unir­se a Deus: de um lado, Heidegger sublinha a intenção
agostiniana de percorrer o caminho espiritual e concreto do buscar a Deus com
base no sentido de realização em vista de explicitar a vida fática histórico­
existencial: “S. Agostinho fez valer o significado central do mundo do si­
mesmo para a vivência cristã originária [...] A sentença ‘crede ut intelligas’
significa que o si­mesmo deve realizar­se na vida plena antes de poder
conhecer”32; de outro lado, é inegável que a linguagem de Agostinho retoma o
aparato conceitual grego clássico para expressar o objeto do conhecimento
como um mero Gegenstand: Deus é definido como “objeto”. Esta oscilação da
reflexão agostiniana é enfatizada com razão por Heidegger: “O ir e vir da
consideração da experiência como meio objetivamente disponível e como
interpretação referida à realização”. Mas a procura de Agostinho não deve ser
interpretada à luz da perspectiva da filosofia grega, mas só na ótica
fenomenológica ou sob a pressão dos fenômenos: em Agostinho, não se trata
mais de saber “se Deus é isto ou aquilo, mas se eu ‘nele’ (darin) = ‘com ele’
(damit) = ‘vivendo nele’ = (darin lebend) encontro a Deus”33.

Seja como for, mesmo aceitando as flutuações da análise de Agostinho
sobre o problema de Deus, ao longo do Livro X reconheceremos como Deus
seja para o homem vida da vida: “Quando procuro a ti, Deus meu, procuro a
vida feliz. Procuro­te para que viva a minha alma”34. A partir desta “transição
do conceito ‘teológico’ da transcendência para sua significação existenciária”35,
Agostinho aponta para o fato de que o espírito vivo de Deus se realiza como
motilidade da alma: “S. Agostinho viu no ‘inquietum cor nostrum’ a grande e
incessante inquietude da vida”36. Na verdade Agostinho procura, não
“conteúdos” (bens), mas a “coisa mesma”, que se traduz no modo de possuir a
vida. Portanto, isso não significa um direito de retorno aos fenômenos, mas uma
“realização autêntica” do Etwas originário que escapa ao modelo epistêmico
que guia a fenomenologia husserliana da presença plena do fenômeno no ideal
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de uma visão em carne­e­osso.
Por fim, concluamos com a questão ontológica colocada por Agostinho

em Conf. X, 20,29. A busca de Deus coincide com a vontade da vida feliz,
aspirada por todos os homens. Como encontrar e possuir a felicidade? Não
determinando o seu conteúdo, mas no modo como ela é buscada. Portanto será
com base na elucidação das modalidades da busca e da posse da vida feliz (o
Wie des Habens der vita beata)37 que Agostinho chegará à questão do que ela é
(o Was). Desse modo, “a questão quomodo quaero Deum se transforma,
portanto, na questão quomodo quaero vitam beatam”. Com bem observou
Heidegger: “Vitam quaerere, vitam beatam quaerere, não é um conteúdo na
ordem pela qual o quaerere mesmo obteria seu próprio sentido relacional, de
modo que a realização passasse a ser decisiva”. A existência autêntica consiste
justamente nisso: “apropriar­se do ‘ter’, de modo que o ter se torne um ‘ser’”:
“possuímos a vida [...] feliz no conhecimento, e por isso a amamos, e também
desejamos alcançá­la para sermos felizes”38. Nesse sentido,
metodologicamente, a experiência recai em seu como (Wie): só no viver fático
que se pode realizar a posse de Deus. O sentido do ser de Deus só estará
disponível para nosso modo de conhecer à medida que vivermos a
temporalidade de maneira realizadora, isto é, através de um modo peculiar de
viver a experiência fática da vida: “O sentido da temporalidade determina­se
por sua relação fundamental com Deus, de tal maneira, porém, que somente
aquele que vive a temporalidade de maneira realizadora (Zeitlichkeit
vollzugsmässig) pode entender a eternidade”39. Na tarefa de procurar e de
possuir a Deus, “é importante a alusão à condição de realização genuína
(eigentliche Vollzugsbedingung) do experimentar a Deus”40. É justamente esta
abordagem histórico­existencial com base na vida fática que Heidegger
descortina dentro da interpretação objetivante presente na experiência
agostiniana de Deus, uma experiência “inviolável” e estranha às categorias
teóricas enunciadas sobre o divino nas malhas da linguagem teológica.
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