HEIDEGGER: INT!ERPRETACION FENOMENOLOGICA
DE AGUSTIN, CONFESIONES, LIBRO X

En el curso 1920/21 Heidegger se ocup6 en sus clases de la fenomenolo-
gia de la religién en algunas cartas de San Pablo y en el libro X de las Confe-
siones de San Agustin. En el comentario a las cartas de Pablo analiza Heideg-
ger el fenémeno de la vida religiosa y la existencia histérica de la comunidad
primitiva y del mismo Pablo. En sus comentarios al libro X de las Confesiones
de Agustin, mediante la explicacién del fenémeno de la busqueda de Dios por
parte del hombre, Heidegger pone de manifiesto lo que es para él una existen-
cia concreta, que vive en la contingencia del tiempo y de la historia, y que tien-
de a realizarse como existencia auténtica segin el ideal cristiano.

1. DESTRUCCION FENOMENOLOGICA

Heidegger comienza con la destruccién fenomenolégica. Su interpretacién
de Agustin se diferencia de otras. Por lo general, éstas coinciden en afirmar la
importancia de Agustin en la historia del espiritu de occidente. La teologia
medieval se apoya en Agustin; la recepcion de Aristételes en la edad media tuvo
lugar en discusién con Agustin; en Lutero hay también un preponderante influjo
agustiniano y Agustin ha gozado de un grande y constante aprecio en el protes-
tantismo; éste se ha dado también en la iglesia catolica: en Descartes, Male-
branche, Pascal, Jansenio, Bossuet, Fenel6n 1.

Con el desarrollo de las ciencias de la historia en el siglo xix, de la historia
de la iglesia y de la historia de los dogmas, se ha hecho una nueva reflexion
sobre Agustin. Heidegger presenta tres de estas interpretaciones: La de Troltsch,
la de Harnack y la de Dilthey.

1 M. Heidegger, Phidnomenologie des religiésen Lebens, Frankfurt, 1995, p. 159 (GA 60).
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Troltsch ha escrito un estudio titulado: Agustin, la antigiiedad cristiana y la
edad media, segun el escrito De civitate Dei 2. Tréltsch ve a Agustin desde la
perspectiva de una filosofia general de la cultura, en el contexto de la historia uni-
versal. Desde que el cristianismo entré en el ambito de la cultura y de la socie-
dad, el problema de la cultura ha sido el problema mayor para los pensadores
cristianos: ;Cémo integrar en la salvacién cristiana el mundo y los bienes reales
de la cultura? El verdadero significado de Agustin, segin Tréltsch, estaria en que
éste es el gran autor de ética de la antigiiedad cristiana. Su ética del summum
bonum es el dltimo y el mayor compendio de sintesis de la cultura antigua con el
ethos, el mythos, la autoridad y la organizacién de la iglesia catélica primitiva.

Sequn esto, Tréltsch cree que la investigacion y la presentacién de las ideas
religiosas han de desligarse de una determinada teologia dogmatica y han de
considerarse desde el punto de vista de la situacion cultural. El método de la
historia de las religiones ha de ser método histérico-cultural, que comprende en
si también el histérico-social. Con esto no quiere decir que los grandes movi-
mientos religiosos procedan directamente de la situacion cultural. Pero si cree
que pertenecen a ella. En suma: La base para la reflexion sobre la religiéon no
ha de ser la teoloégico-dogmatica, sino la filosofia general de la religién y de la
cultura. De esto depende captar o no captar lo esencial en Agustin 3,

La interpretaciéon de Harnack se caracteriza, de entrada, por partir de una
familiaridad con Agustin mucho mayor que la de Troéltsch. El punto de vista de la
interpretaciéon de Harnack es la historia de los dogmas. Lo caracteristico de Agus-
tin, segin Harnack, estaria no en la construccién de un nuevo sistema dogmati-
co, sino en la nueva vivencia del antiguo, con una experiencia personal y con
una devocién; v a esto afiadiria nuevos conceptos fundamentales sobre el pecado
y sobre la gracia. En general, Harnack pondria sobre todo el acento en esta idea:
Agustin es un reformador de la devocion cristiana; descubre de nuevo la religiosi-
dad en la religién. «El condujo la religién desde la forma comunitaria y la forma
de culto a los corazones, como don y como tarea» 4.

La tercera interpretacion que presenta Heidegger es la de Dilthey. Este
considera a Agustin en el contexto de una formacién de la conciencia histérica
y de una fundamentacién teérico-cognitiva de las ciencias del espiritu. Dilthey
destaca en esto la importancia del cristianismo. «Con el cristianismo se supera
la barrera de la ciencia antigua, que se preocupaba inicamente de representar

2 E. Troltsch, Augustin, die christliche Antike und das Mittelalter. Im Anschluss an die
Schrift «De civitate Dei», Miinchen u Berlin, 1915.

3 M. Heidegger, Phidnomenologie des religiésen Lebens, pp. 160-162.

4 ]bid., pp. 162-163; Heidegger cita a A. von Harnack, Dogmengeschichte, 5 Aufl., Tubin-
gen, 1914, p. 284.
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el mundo externo: La vida del alma se convierte en problema cientifico. Por
revelarse Dios en la realidad historica (historia de salvacion), es arrancado de la
transcendencia teérica, en Platén, y entra en el ambito de la experiencia. En
este punto est4 el origen de la conciencia histérica... ¢Qué significado tiene
Agustin en este proceso? Frente al antiguo escepticismo, Agustin ha afirmado la
absoluta realidad de la experiencia interior (en una forma que se anticipa al
cogito ergo sum de Descartes). Pero inmediatamente después se da el cambio
hacia la metafisica: Las veritates eternae son las ideas en la conciencia absolu-
ta de Dios... El alma humana es mutable y reclama una base inmutable. Esta es
la experiencia interior de la existencia de Dios (Agustin De Trinitate). Dice Dil-
they: Lo que Agustin pretendia hacer, lo han hecho por primera vez Kant y
Schleiermacher. Y comenta Heidegger, concluyendo: «Con esto Dilthey ha tras-
tocado totalmente el problema interno de Agustin» .

Segin Heidegger, aunque la direccion del acceso al objeto es diferente en
cada una de las tres posturas, el sentido del acceso es el mismo: Agustin es
visto en diferentes direcciones, pero es visto como un objeto. Troltsch lo ve en
el marco cultural filoséfico y social, desde el punto de vista del influjo que ha
tenido en este proceso; no desde el punto de vista de la formacién cristiana de
ideas o de la persona de Agustin. Harnack lo ve en relacién con el origen y
desarrollo del dogma en la iglesia antigua. Y Dilthey en el marco del desarrollo
de las ciencias del espiritu en los pueblos europeos °.

Los motivos que persiguen los autores citados en sus reflexiones son tam-
bién diferentes. Traltsch est4 convencido de que un sistema cultural desde el
punto de vista de la historia universal, ayudara a la vida espiritual en el presen-
te. Harnack tiene la conviccién de que una historia critica de los dogmas mos-
trard cémo se ha llegado a la teologia de la iglesia, que no coincide con la teo-
logia originaria cristiano-protestante. Y Dilthey también estad convencido de que
en la vision de la historia del espiritu del pasado se nos da una tarea vital con-
creta y espiritual para el presente 7.

Heidegger no acepta ninguna de estas interpretaciones de Agustin y delimi-
ta su reflexion desde un principio. Ante todo, la delimita frente a las considera-
ciones histérico-objetivas. Su investigaciéon es investigacién vital y por consi-
guiente no puede considerar el objeto en dicho sentido objetivo. Junto a éste se
da otro sentido de experiencia histérica. Para la explicaciéon que sigue, hay que
tener en cuenta que, cuando aparentemente se hable del objeto, el sentido no
va en esa direccién.

5 M. Heidegger, ibid., pp. 163-164. Heidegger cita a Dilthey, Einleitung in die Geisteswis-
senschaften | (1883).
6 M. Heidegger, ibid., pp. 166-167.
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Una precisiébn mas: El titulo del curso reza: Agustin y el neoplatonismo.
Desde el punto de vista historico-objetivo esto se refiere a la medida y al modo
del influjo de la filosofia neoplaténica en el trabajo filosofico-teolégico de Agus-
tin. Esto perteneceria al tema de la helenizacién del cristianismo, que aceptan
Harnack y Dilthey, siguiendo a Ritschl y a Schleiermacher. Pero Heidegger
cree que Dilthey no ha mostrado sobre esto sino casos y coincidencias de tipo
literario, que muestran que en el cristianismo se tomaron conceptos o térmi-
nos helenistas. Tampoco esto afectaria a la problematica que Heidegger va a
exponer aqui. Si escoge este titulo para el curso, es porque se va a centrar,
como punto de partida, en esa relacion histérico-objetiva para llegar a fené-
menos mas originarios. No quiere decir que el caso de Agustin y el neoplato-
nismo sea un caso particular del fenémeno general de la mencionada heleni-
zacion. Esta es un fenoémeno complejo, yva que en el mismo neoplatonismo
existen ya influjos orientales y probablemente cristianos. Agustin creci6 ya en
un pensamiento cristiano con influjos griegos; pero en él esta presente tam-
bién la existencia cristiana 8.

En este sentido habria que entender también unas palabras bastante cate-
goricas de Heidegger sobre Agustin, referidas por Oskar Becker. En el contex-
to, Heidegger dice que toda la filosofia patristica, en la elaboracién de la doctri-
na de Dios, depende de la filosofia griega. El motivo para ello se lo daria el
paso de Pablo en la carta a los romanos (1, 19-20), donde afirma la posibilidad
de conocer a Dios a partir de las criaturas. Estas palabras de Pablo serian una
confirmacién del platonismo v de la ascensién desde el mundo sensible hasta el
suprasensible. Estas ideas se encontrarian también en Agustin. Y afiade Heide-
gger: «No se puede, por tanto, borrar en Agustin lo platénico; y es una equivo-
cacion creer que se puede alcanzar lo auténticamente cristiano volviendo a Agus-
tin» °. En Agustin la existencia cristiana estaria mezclada con elementos griegos.
Finalmente Heidegger precisa que en su trabajo sobre Agustin va a tratar de lo
filoséfico y de lo teolégico de manera concreta. No va a abstraer primero
lo filoséfico, a fin de ponerlo como fundamento o base. Con esto no se quiere
hacer desaprarecer los limites entre lo filoséfico y lo teolégico. No se trata de
poner en moldes filoséficos la teologia, ni de una profundizacién de la filosofia
mediante la teologia. Mas bien se trata de hacer ver: 1) Lo que yace bajo éstas.
2) Cémo ahi se da una auténtica problematica 10,

7 Ibid., pp. 168-169.
8 Ibid., pp. 169-171.
9 Ibid., p. 281.
10 Ibid., p. 173.
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2. EL PUNTO DE PARTIDA DE LA BUSQUEDA

Con estas delimitaciones del tema entra Heidegger en la interpretacion
fenomenoldgica de Agustin. Esta se centra en las Confesiones. Acerca del sig-
nificado de las mismas, cita Heidegger lo que dice el propio Agustin en las
Retractationes: «Los trece libros de mis Confesiones alaban a Dios justo y
bueno, por mis males y mis bienes, y despiertan hacia El al humano entendi-
miento y corazén. Por lo que a mi se refiere, este efecto me produjeron cuan-
do las escribi y este mismo me producen ahora cuando las leo. Qué entiendan
los demas de ellas, no lo sé» 11,

Heidegger no considera mas que el libro X de las Confesiones. ;El moti-
vo? Este libro se distingue de los restantes en que aqui Agustin ya no informa
de su pasado, sino acerca de lo que él es ahora: in ipso tempore confessio-
num mearum quod sim. Parece que Heidegger se centra precisamente en este
libro porque expresa de manera mas directa e inmediata el ser de Agustin.

El autor de las Confesiones quiere aclararse qué significa «confesar» ante
Dios, ya que a Dios no le puede estar nada oculto. Por otra parte, Agustin reco-
noce los limites de sus propias confesiones; confiesa abiertamente que no lo
sabe todo de si mismo: Tamen est aliquid hominis quod nec ipse scit spiritus
hominis 12, Pero Agustin sabe con certeza una cosa: Que ama a Dios. Como
puede verse, parte de una certeza vital, de un hecho religioso fundamental de
su existencia factica: El ante Dios, su vida religiosa. Pero esta vida es muy com-
pleja, ya que encierra delimitaciones, contrastes y multiples interrogantes.

Ante todo, la misma certeza primera es imprecisa y vaga. ;Qué es lo que
ama cuando ama a Dios?: Quid autem amo cum te amo? ;En qué se puede
concretar este amor? ;Qué es realmente Dios? Agustin pregunta a la tierra y al
mar, a los abismos, al cosmos, al sol, a la luna y a las estrellas... Y todos le res-
ponden: No somos nosotros lo que buscas; pero te podemos revelar algo: Ipse
fecit nos. Agustin no necesita abrir la boca para formular estas preguntas, ni
abrir los oidos para escuchar la respuesta. «Mi pregunta era mi mirada, y su
respuesta, su apariencia». Agustin deja entonces el mundo exterior y se vuelve
hacia si mismo para preguntar qué es el hombre. Este es un «fuera» y un «den-
tro», un cuerpo vy un alma. No tiene sentido seguir preguntando a los cuerpos,
pues va se ha dirigido a ellos y no ha obtenido respuesta satisfactoria. Mejor
sera preguntar al elemento interior, que es aquel a quien los cuerpos le dicen:
«No somos Dios», y «El nos ha hecho» 13,

11 Agustin, Retractationes, cap. 6; cf. M. Heidegger, ibid., pp. 175-176.
12 M. Heidegger, ibid., pp. 177-178.
13 Ibid., pp. 178-179.
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La naturaleza no les habla asi a todos. ;Por qué no les habla? Los anima-
les la ven, pero no pueden interrogarla (interrogare nequeunt). Parece que la
naturaleza da respuestas sélo a los que son capaces de hacer preguntas, a los
hombres: Homines autem possunt interrogare. Pero segiin Agustin tampoco
basta esto: «No responde ésta a los que interrogan, sino a los que juzgan. A
éstos les habla la verdad y les da la decision: Tu Dios no es el cielo ni la tierra,
ni cuerpo alguno. Pero el hombre, junto a lo exterior experimenta lo interior, el
alma, que lo penetra, lo mueve y le da vida. Dios estd sobre la cabeza de
mi alma; «por mi alma misma subiré a éb 14,

Centrado ya en el hombre interior, Agustin, en el proceso de ascensién
hacia Dios, entra en el admirable e inmenso campo de la memoria. También
aqui se requiere una destruccion fenomenolégica previa del concepto de memo-
ria, dejando de considerarla en el sentido griego de un contenido objetivo, como
algo existente en si, que tiene una verdad permanente. Aqui Heidegger la ve en
sentido radicalmente esistencial 1°.

:Qué descubre Heidegger en la memoria? En ella se encuentran las inume-
rables imagenes de las cosas y todo aquello que pensamos sobre ellas. Todo
esto me pertenece a mi mismo y yo mismo no lo abarco. «El espiritu es dema-
siado angosto para contenerse a si mismo. ;Dénde estara lo que el espiritu en
si mismo no abarca?. Los hombres admiran los montes, los océanos, los astros
y se olvidan de si mismos. «Y no se admiran de esto: De que yo ahora, mien-
tras hablo de esto, no lo veo; y de que no podria hablar de ello si no lo viera
en mi mismo en las mismas enormes dimensiones» 16, Ademas, habria que admi-
rar cbmo entra y permanece en la memoria ese multiple contenido. Lo que
entra estd ordenado: Colores, sonidos, olores, gusto, duro, blando, caliente, frio.
Y también en las tinieblas puedo distinguir entre blanco y negro; y distingo, sin
olerlos, el aroma del lirio y el de la violeta 17.

Pero la riqueza de la memoria es aiin mucho mayor. En ella no sélo dispon-
go de objetos sentides, sino también de proposiciones, reglas, tesis, cuestiones
cientificas. Conservo las imagenes y los tonos de las palabras que formularon una
frase. Pero conservo también la frase misma v su sentido; y éste no lo he com-
prendido por los sentidos, ni tengo de él una imagen. ;Cémo ha llegado el senti-
do a la conciencia? L.a memoria contiene también relaciones numéricas y leyes de
relaciones espaciales; y éstas no tienen color ni sonido, ni se tienen imagenes
de ellas, aunque oiga palabras en las que se formula el sentido. Incluso lo falso lo

14 Ibid., p. 180.
15 Ibid., p. 247.
16 Ibid., p. 182.
17 Ibid., p. 183.
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tengo a disposicién. Si se dan falsedades, no es falso que yo las conozco. Y conoz-
co que, por el contrario, comparando, he distinguido las verdades. Y una cosa es
que yo sepa que ahora distingo, y otra cosa que recuerde que he distinguido.
Seglin esto, al recordar dispongo de mi propio obrar, e incluso de mi recordar y
de mi haber recordado. No sélo puedo, por tanto, tener en la memoria el amplio
ambito de las cosas y objetos, sino que puedo tenerme a mi mismo 8.

En la memoria estan también las afecciones; y lo estdn de una manera muy
diferente de como estuvieron en la experiencia actual. Cuando recuerdo una
alegria o una tristeza, no necesito estar alegre o triste. Estando ahora alegre,
puedo recordar una tristeza, y viceversa. Esto no presentaria problemas cuando
se trata de un dolor corporal, puesto que el cuerpo es distinto del alma. Pero
es mas complicado cuando se trata de estados animicos, ya que la memoria no
esta fuera de la conciencia, sino en ella. ;Cémo puedo yo mientras estoy alegre
poseer la tristeza? Y si defino o clasifico los movimientos del &nimo (alegria,
miedo, tristeza), los tomo de la conciencia misma; es alli donde dispongo de
ellos y sélo en tanto que los puedo caracterizar. Ademas, partiendo de lo que
tengo a disposicion, medito también en acciones futuras, en hechos, esperan-
zas; y todo como si lo tuviera presente. Nada de esto estd corporalmente pre-
sente; y sin embargo, tampoco es «nada», pues si asi fuese, no podria decir
nada sobre ello. ;Qué es realmente ese no-nada? 1°.

Con respecto al olvido, se da una verdadera aporia. Se pregunta Agustin:
«Y qué cuando nombro el olvido y al mismo tiempo conozco lo que nombro?
¢De dénde podria conocerio yo, si no lo recordase?» 2%, Lo olvidado mismo
—comenta Heidegger— debe estar alli. «Cuando recuerdo el olvido, se me pre-
sentan la memoria y el olvido: L.a memoria con que me acuerdo vy el olvido de
que me acuerdo» 21, Comenta Heidegger: «Esto no es ningln juego de palabras,
ni ninguna sutileza, sino que en el estado actual de la problematica y de la ten-
dencia de la cosa y de la explicacion, el problema estd planteado de la manera
mas aguda posible: El praesto est se refiere en sentido indiferenciado al conte-
nido recordado y al acto de acordarme de memoria y olvido; su existencia
—ser-real en— como conciencia no se divide» 2. Contintia diciendo Agustin:
«Pero ;qué es el olvido sino privacidon de memoria? Pues ;cOmo estd presente
en la memoria para acordarme de él, siendo asi que estando presente no puedo
recordarlo?» 23,

18 Ibid., pp. 184-186.

19 Jbid., pp. 186-188.

20 Agustin, Confes., X, 16, 24.

21 Ibid, X, 16, 24.

22 M. Heidegger, ibid., p. 188.

23 Agustin, Confes., X, 16, 24, M. Heidegger, ibid., p. 189.
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Finalmente, dentro de la memoria Heidegger acentiia de modo particular el
tema de la busqueda. Dice Agustin: «Grande es la virtud de la memoria vy algo
que me causa horror, Dios mio: Multiplicidad infinita v profunda. Y esto es el
alma y esto soy yo mismo... Tanta es la virtud de la memoria, tanta es la vir-
tud de la vida en un hombre que vive mortalmente...». Pero hay que sobrepasar
también la memoria para llegar a Dios. También tienen memoria las bestias y
las aves para buscar sus nidos... «;Traspasaré también esta virtud mia que se
llama memoria para llegar a ti, luz dulcisima?... Pero ;Dénde te hallaré? Porque
si te hallo fuera de mi memoria, me he olvidado de ti; v si no me acuerdo de ti
;como te podré hallar?» 24,

Comentando Heidegger estas palabras de Agustin y las que siguen, para-
frasea: «;Y cémo te puedo buscar si no te tengo de alguna manera y si no sé
de ti?... ;Qué significa buscar? La mujer que buscaba la dracma perdida y que
la encontré ;como pudo buscarla y encontrarla, si no la hubiese tenido aun
presente de algin modo?». La tenia presente en la memoria. «;Pero qué, si se
ha de buscar lo que se ha ido de la memoria, lo que no esta en ella, lo que
se ha olvidado? ;Dénde buscamos entonces? En la misma memoria, a pesar
de todo». Asi sucede cuando buscamos el nombre de alguien, que se nos ha
olvidado. Cuando lo hallamos, lo reconocemos; sefial de que no se habia ido
del todo 25.

Heidegger ve en esta presentacién de la memoria por Agustin una excelen-
te confirmacién de lo que es la comprensién fenomenologica, de su compleji-
dad v riqueza, de su penetracion y de las sintesis que realiza, de lo temaético y
de lo atematico que se capta en el mundo de la vida, y de la aplicacién del
método fenomenolégico.

3. LA BUSQUEDA DE DIOS

Sigamos centrandonos en el «buscar» y continuemos preguntandonos: «Qué
significa realmente ‘buscar’? ;Qué busco yo, pues, realmente? De modo mas
preciso: ;Qué tengo yo aun disponible en el buscar?. Y concretamente en el
caso de Dios: «En el buscar a Dios hay algo en mi mismo que no sélo llega a la
expresion, sino que eso constituye mi facticidad y mi preocupacién por ello.
:Segln qué cosa reconozco yo, comprendo yo algo como Dios?... En el buscar
este algo como Dios yo llego a desempenar un papel totalmente distinto. Yo no
soy solo aquel, del cual procede el buscar y se mueve hacia algGn lugar, o aquel

24 Agustin, Confes., X, 17, 26; M. Heidegger, ibid., p. 190.
25 M. Heidegger, ibid., pp. 190-191; cf. Agustin, Confes., X, 18, 27; 19, 28.
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en el cual tiene lugar el buscar, sino que la misma realizacion del buscar es algo
de ello mismo ;Qué significa yo ‘soy’?» 26,

Después de esta reflexion sobre la memoria en Agustin, Heidegger sintetiza
las cuestiones vistas: «;Qué amo yo cuando te amo a ti? ;En qué potencia del alma
(vi animae) te encuentro? Tengo que sobrepasar también la memoria; pero por
otra parte, lo que busco, lo que amo debe estar en la memoria; tengo que tenerlo
de alguna manera para buscarlo. ;Qué busco, pues, cuando busco a Dios?» %7, Esta
es la pregunta fundamental, a la que Agustin quiere dar una respuesta. La respues-
ta sera adecuada si precisa en qué consiste el objeto de la existencia religiosa de
Agustin. Este la busca en su propia vida, en su memoria, en su alma.

La respuesta a la dltima pregunta se da en estas palabras de Agustin: «Cum
enim te Deum meum quaero, vitam beatam quaero»: Cuando te busco a ti,
busco la vida feliz». Por lo tanto, la pregunta: Quomodo quaero Deum? se cam-
bia en la pregunta: Quomodo quaero vitam beatam. Heidegger comenta que
«esta respuesta no es una deduccion de lo precedente. Mas bien, esto motiva la
pregunta por el cémo del buscar. El buscar, y sobre todo el buscar a Dios, se
hace problematico. Heidegger anade que el buscar sélo puede ser tal per recor-
dationem, recordando algo ‘olvidado’, pero de lo cual tengo ain algo. Pero puedo
buscar también, por el deseo de saber, algo que no he tenido nunca 28,

La vida feliz no esta4 presente de manera sensible, como lo esta la ciudad de
Cartago; ni de forma no sensible, como lo estan los nimeros en la mente. Pero de
alguna manera ha de estar en la memoria. «Tenemos noticia de la vida feliz y por
eso la amamos y queremos aln alcanzarla, para ser felices». «Esta alli de tal manera
que tenemos conocimiento de ella; precisamente por eso queremos realmente tener-
la». Dice Agustin que si no la tuvieramos, aunque sea ex interiore notitia, no nos
deleitariamos, y sin esto no la deseariamos. Y maés adelante afiade: «Si no la cono-
ciésernos como una noticia cierta, no la querriamos con una voluntad tan cierta» 29,

Pero ;en qué consiste la auténtica vida feliz? «La vida feliz es, pues, gozo
de la verdad». Todos quieren el gozo de la verdad. ;:Cémo vy donde la encontra-
ran? Precisamente alli donde no quieren ser engafiados. Comenta Heidegger a
este respecto: «Precisamente en este mismo no-querer-ser-engafiados, en este
esforzarse por evitarlo, son guiados por un sentido de verdad. No la amarian y
no podrian amarla, ni alegrarse de ella, ‘si no hubiese en la memoria de éstos
alguna noticia de ella'» 3.

26 M. Heidegger, ibid., p. 192.

27 Ibid., p. 192.

28 Ibid., pp. 192-194; cf. Agustin, Confes., X, 20, 29.

29 M. Heidegger, ibid., pp. 195-196; Agustin, Confes., X, 21, 30-31.
30 M. Heidegger, ibid., pp. 198-199; cf. Agustin, Confes., X, 23, 33.
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Pero entonces, spor qué no estan todos en la vida feliz auténtica, «que
eres t(, Dios (Veritas) mismo?... ‘Porque se ocupan més intensamente de otras
cosas™» 31, Lo que en realidad falta es un sincero deseo de la verdad. «Los hom-
bres quieren que la verdad se les revele, que no les oculte nada (estéticamente);
pero ellos mismos se cierran frente a ella: ‘'no quieren ser manifestados por
ella’... La auténtica vida feliz la tendra sélo aquel que... ama la sola verdad
‘por la cual son verdaderas todas las cosas’™ 32,

Agustin comprende esto perfectamente, ya que también él tard6 en llegar
al amor de Dios. «Sero te amavi, tarde he llegado al grado de la vida factica,
en el cual me he dispuesto a amarte», traduce Heidegger 33. Las palabras de
Agustin dicen asi: «jTarde te amé, hermosura tan antigua y tan nueva, tarde te
amé! Y he aqui que ti estabas dentro de mi y yo fuera, y por fuera te buscaba;
y deforme como era, me lanzaba sobre estas cosas hermosas que tu creaste. Ta
estabas conmigo, mas yo no estaba contigo» 3.

4. QUAESTIO MIHI FACTUS SUM

La propia existencia, el propio yo es un problema para Agustin. «Deformis
es mi vida». Segin Heidegger, Agustin dice esto «no para disculparse, sino para
separarse de si mismo sin reparos y para ganarse desde esta distancia incle-
mente; Agustin se aclara que la vida no es ningin paseo y que es precisamente
la oportunidad menos apropiada para hacerse importante. Oneri mihi sum (me
soy carga a mi mismo)». En definitiva, en este estar abierto esperando, «toda
esperanza no estriba sino en la grande misericordia de Dios (esperanza desde la
desesperacion!)... Nos derramamos en muchas cosas (in multa defluximus)...
En este esperar decisivo esta vivo el auténtico esforzarse por la continencia... El
que sea realmente continente, que piense en lo que le falta, no en lo que tiene.
Y siempre habra alli algo que falta. Pues la vida propiamente no es otra cosa
que una tentacion constante. Numquid non tentatio est vita humana super
terram sine ullo interstitio?... TG mandas tolerar: molestias y dificultades...
Nadie ama lo que tolera, aunque ame el tolerar. El tolerar circunscribe una carac-
teristica relaciébn del obrar, que no se pone de manera aislada en la obra, sino
que crece y se mueve en una direccién caracteristica fundamental de la vida fac-
tica, en la cual al mismo tiempo la tentacién encuentra su sentido y motivacién,

31 M. Heideqger, ibid., p. 199; Agustin, Confes., X, 23, 33.
32 M. Heidegger, ibid., p. 200; Agustin, Confes., X, 23, 34.
33 M. Heidegger, ibid., p. 204.
34 Agustin, Confes., X, 27, 38
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y a partir de la cual se hace comprensible en qué medida hay molestias y difi-
cultades» 35,

La tentacién, explica Heidegger, no es un hecho que acaece, sino un senti-
do del vivir existencial, un cémo del experimentar en el vivir en el mundo; el
caer, el poder caer, que hace que surja el temor. Esto es propio de la existencia
factica en Agustin, que presenta Heidegger. Esta existencia se derrama, se dis-
persa en muchas cosas. «En el derramarse la vida factica se construye a partir
de si misma y para si misma una direccién del todo determinada de sus posi-
bles situaciones, esperadas en el mismo derramarse: delectatio finis curae (la
delectacion del fin del ocuparse, del cuidado)» 36. Existencia factica, preguntar,
buscar, pre-saber, cuidado... Todos estos conceptos, que aparecen aqui de forma
explicita, van a ser fundamentales en Heidegger.

Heidegger describe luego la complejidad del cuidar. «Este se realiza como
timere y desiderare, temor (retroceder ante) y desear (alcanzar para si...)».
Vivo en medio de miltiples cosas y hechos significativos. Estos son unas veces
présperos y otras veces adversos. Experimentar lo adverso no es un simple
adquirir conocimiento de cosas, sino que en lo adverso deseo lo prospero
(prospera in adversis desidero). Esto significaria que el mismo exprimentar lo
adverso esta en un horizonte concreto y propio de esperanza; que histérica-
mente se realiza en un determinado sentido. Y lo mismo se podria decir a la
inversa: adversa in prosperis timeo. Tanto lo adverso como lo préspero pare-
ce que se dan en un horizonte de historicidad y de relatividad que los envuel-
ve a ambos y que es mas amplio que ellos. Ese horizonte se percibe o se intu-
ye de alguna manera 7.

En la vida hay una constante division o discrepancia. La discrepancia entre
temor y deseo contiene en si nuevas discrepancias. Aqui estaria el fundamento de
las antitesis dialécticas de la vida. «Se ha descubierto un desgarramiento (Zerris-
senheit} en el experimentar como tal. Estas experiencias indicarian que la ten-
dencia del cuidado a la delectatio se realiza de una determinada manera: «No es
sélo la inseguridad, sino el peligro de seguir lo que atrae y de caer en lo inautén-
ticor. No sé de qué parte estaré la victoria (ex qua parte stet victoria nescio). En
conclusion, Agustin cree «que la continencia no hay esperanza de tenerla por las
propias fuerzas; y que si se ha de tener de alguna manera, ha de ser dada» 38.

¢En qué relacién estan el derramamiento y la tentacién? Agustin trata de
ello en los siguientes capitulos. Afirma Heidegger que facilmente se puede ver

35 M. Heidegger, ibid., pp. 205-206; Agustin, Confes., X, 28, 39-29, 40.
36 M. Heidegger, ibid., p. 207.

37 Ibid., pp. 207-208.

38 Ibid., pp. 208-209; Agustin, Confes., X, 28, 39.
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en las reflexiones que siguen Gnicamente sutiles reflexiones de un moralista
pedante o chocantes andlisis psicologicos. En uno y otro caso nos apartariamos
de la auténtica interpretacién agustiniana. Es imprescindible ver estos capitulos
en el contexto mas amplio de la busqueda de Dios, en el cual ve Agustin la rea-
lizaciébn auténtica de la vida. «Cum inhaesero tibi ex omni me... et viva erit
vita mea... Si yo dependo de ti desde lo més intimo de mi mismo, si lo oriento
todo y radicalmente a ti —uvita erit tota plena te— todas las relaciones de la
vida, la facticidad entera dominada por ti... Como esto no es asi, oneri mihi
sum, soy carga para mi mismo» 39,

El mismo Agustin ve que sus reflexiones no se pueden entender sin mas:
«Llorad conmigo v por mi —dice— los que en vuestro interior, de donde proce-
den las obras, tratais con vosotros mismos de algo bueno. Porque a los que no
tratais de tales cosas, no os habran de convencer estas mias» 40. Estas palabras
son una reflexion de Agustin hablando de la concupiscencia de los oidos. Pero
parece claro que tienen valor general; y en este sentido las cita Heidegger en
este lugar. Para entender estos razonamientos de Agustin hay que estar dentro
del fenémeno vital y personal del que habla. De otro modo podra parecer un
pedante moralista, como dice Heidegger, o un psicélogo que se ocupa de cues-
tiones bastante chocantes y extemporaneas. Hay que entrar en el fenémeno. Y
para entrar en él, lo primero sera querer hacerlo con sinceridad. Si la existencia
personal no «trata» de tales cosas, dificilmente va a comprenderlas. Heidegger
comenta que esta disposicion se refiere al que «de algiin modo se preocupa por
el bien», «tratdis» (agitis) no indica una simple tendencia en el deseo, sino preo-
cuparse, «en el concreto empefarse por ello» 41,

Las tres posibilidades de derramarse o dispersarse (in multa defluximus),
que constituyen otras tantas formas de tentacién, son las enumeradas por el
evangelista Juan: Concupiscencia de la carne, concupiscencia de los ojos y ambi-
cién del siglo 2. No vamos a seguir la presentacién que hace Heidegger, sino
Unicamente a sefalar algunas ideas que nos parecen mas importantes.

Hablando de la concupiscencia de la carne, de los impulsos sexuales, Agus-
tin muestra la divisién en su propia existencia entre el presente y el pasado,
entre la vigilia y el suefio, entre la vida consciente y la vida inconsciente. En su
memoria viven aun las imAgenes del pasado y se le imponen y lo dominan
durante el suefio. Y Agustin se pregunta: «;Acaso entonces yo no soy yo? (Nun-
quid tunc ego non sum?». Comenta Heidegger. «;Qué pasa con mi ser? El
‘soy yo' es un problema. ;Cémo es esto? ;Qué es esto propiamente? Vida-inte-

39 M. Heidegger, ibid., pp. 249-250; Agustin, Confes., X, 28, 39.
40 Agustin, Confes., X, 34, 50
41 M. Heidegger, ibid., p. 210
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rrogante. Por el contrario, si estoy despierto, si ellas no tienen ningin poder,
entonces ‘soy yo'. Mi ser se caracteriza de alguna manera por el sentido del
andar en torno y del hacerse. Sum = yo soy-existencia; ésta atraida a un ser y
a un cambio de ser, de manera que precisamente con esta diferencia (Unter-
schied) pudiera modificarse la existencia y sin embargo no necesita hacerlo» 43,

Heidegger quiere poner de relieve que en el ser, en la existencia hay una divi-
sion. Esto indicaria la forma de escribir la diferencia (Unter-Schied; Schied = di-
vision). Como explica luego Heidegger: «Esta diferencia no es solo de tal manera
que yo me comporto de forma diferente en las diversas situaciones, sino que pre-
cisamente mediante ella yo mismo experimento que —por ejemplo en el suefio—
me he comportado asi y asi, que yo mismo propiamente no estaba alli... Precisa-
mente en el ‘paso’ tenemos en nosotros mismos una experiencia digna de consi-
deraciéon: de que hay algo que no hemos hecho nosotros, que no ha sido realiza-
do por nosotros y que ha sido hecho en nosotros, que nos ha acaecido a nosotros
y en nosotros» ¥,

Esta contraposicién en el propio ser hace de la concupiscencia de la carne
una tentacion permanente. En la existencia histérica sigue estando presente de
algiin modo lo que ha sido anteriormente; todo queda integrado en ella.

La segunda forma de la tentacién es la concupiscencia de los ojos; «una
vana y curiosa concupiscencia, paliada con el nombre de conocimiento vy cien-
cia», que radica en el alma a través de los mismos sentidos del cuerpo, v que
consiste no en deleitarse en la carne, sino en experimentar cosas por la carne».
Heidegger comenta que en esta tentacién «el puro querer ver, la desnuda curio-
sidad es el sentido dominante». De ahi procede el ocuparse de la magia, misti-
ca, teosofia. De ahi proviene también, segin Agustin, «el que se tiente a Dios
en la misma religion, pidiendo signos y prodigios no para salud de alguno, sino
por el solo deseo de verlos». Heidegger comenta al respecto que Dios deberia
someterse a ser un factor del experimentar humano y a dar respuesta a una
curiosidad pseudoprofética. Se le llama concupiscencia de los ojos porque éstos
son los mas importantes en el conocimiento, hasta tal punto que incluso para
los otros sentidos se habla de «ver». Agustin considera esta forma de concupis-
cencia muchisimo mas peligrosa que la anterior 4°,

En estas dos formas de concupiscencia las relaciones de la experiencia se
refieren al mundo circundante (Umuwelt), no al propic mundo (Selbstwelt).
Se dan, sin duda, relaciones con los otros hombres que comparten nuestro

42 1dn 2, 15-17; Agustin, Confes., X, 30, 41; M. Heidegger, ibid., p. 212.
43 M. Heidegger, ibid., p. 212.

44 Jbid., p. 213.

45 Ibid., pp. 222-225.258; Agustin, Confes., X, 35, 54.
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mundo (Mitwelt), pero también éstos son vistos como objetos del andar en torno
por el mundo. Es este caracter objetivo el dominante y explicito en estas dos
formas de concupiscencia. «<En la tercera forma de la tentaciéon es el yo-mismo
el que de un modo determinado articula realizAndose, en tanto que se trata
explicitamente de él mismo, que ha de considerarse importante en sentido pro-
pio, que esta alli; esto es, la propia significatividad se convierte en el fin de la
delectacién» 46,

Agustin centra aqui la reflexién en esta expresion: «Querer ser temido y
amado por los hombres (timeri et amari velle ab hominibus). Méas adelante a
la lengua humana la llama «nuestro horno cotidiano». La preocupacion de esta
experiencia est4 en lograr una determinada posicién en relacién con el mundo
de los hombres. El mundo propio se abre paso. «<En el timeri velle uno se ve
como el superior y se esfuerza por lograr una tal imposicién en el mundo con
los demaés. En el amari velle uno se toma por el valioso, que se gana el apre-
cio de los otros. Ambas cosas pueden ser expresion de una cierta vehemencia
interior de la existencia. Pero pueden estar igualmente motivadas, y general-
mente lo estan, por una cobarde debilidad e inseguridad» 47.

Anade Heidegger que Agustin considera una vida asi como vida misera y
fea jactancia (misera vita et foeda jactantia). Pero afade que también esta
forma de concupiscencia esta radicada en la misma facticidad del Dasein: «Por
ciertos oficios de la sociedad humana, nos es necesario ser amados y temidos
por los hombres (porpter quaedam humanae societatis officia...)» 4. Las obli-
gaciones, los servicios, los quehaceres en la sociedad humana hacen necesarias
esas relaciones con el mundo y con los demés hombres. «Con esto somos empu-
jados de una manera nueva a la motivacién del sentido de la molestia en la
facticidad». Se trata de un modo nuevo de molestia; y Heidegger hace notar
estos conceptos: «necessarium», «facticidad», «siempre (?) en la vida factica»,
«inevitablemente». «El Dasein propio (das selbstliche Dasein), la existencia va
llevando de modo diverso una molestia, esta sujeto a ella y con esto se determi-
na en su facticidad. Estar amarrado el propio Dasein a la molestia es una carac-
terizacién con caracter objetivon 4.

Heidegger continGa insistiendo en que «la molestia no es un objeto.., sino
que designa un cémo del experimentar; y precisamente como tal, caracteriza el
c6mo del experimentar factico... Del experimentar y del articular de la factici-
dad». Anhade que hay que indicar o considerar «la problematica de la relacién de

46 M. Heidegger, ibid., pp. 227-228.

47 Ibid., p. 229.

48 Agustin, Confes., X, 36, 59.

49 M. Heidegger, ibid., p. 230; cf. p. 262.
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estos modos del experimentar factico con el propio sentido originario y con el
Gltimo sentido de la realizacién de una facticidad de la existencia factica» 0. Y
dice atin que son «os cémo del propio y completo ser. Vida factica: Existir, estar
presente, Dasein, situacién y cuidado (Sorge) de la situacién.., estar junto a
(Dabeisein}». Y concluye diciendo: «En tanto que la problematica tiene el origen
del sentido en la molestia —y ésta es factica— todas las experiencias de sentido
descubiertas en esta problematica son existenciales (Existenzialien), esto es,
categorias formalmente consideradas; y precisamente categorias hermenéuticas
desde el punto de vista de la realizacion histérica, no categorias desde el punto
de vista de una ordenacién» 1. Heidegger ve aqui en Agustin una serie de con-
ceptos que van a ser fundamentales en Ser y tiempo.

El querer afirmarse e imponerse ante los demas por la valia o por el
prestigio es visto por Agustin como amor laudis, amor a la alabanza. Esto es
una usurpacién. Dios mismo no es considerado importante. La recta vision
de los dones y de la alabanza seria ésta: «Laudatur homo propter aliquod
donum quod dedisti ei: El hombre es alabado por algiin don que ta le has
dado». Que esto sea dificil, lo afirma Agustin confesando su propia existen-
cia: Quid, nisi delectari me laudibus? Ve la verdad, ve que lo bueno que
hay en él es un don; pero confiesa que la alabanza aumenta su alegria y la
vituperacién la disminuye 52. Los otros lo empujan y lo hacen vacilar en el
mundo compartido (Mitwelt) con ellos. «La censura me hace vacilar y me
hace mirar hacia los otros. No me atengo de manera limpia a la auténtica
alegria; me perturbo por esta miseria mia (ista miseria mea perturbor) y asi
lo embarullo todo. Ya no estoy seguro de mi mismo vy sucumbo ante el mundo
con los demés» 53. La direccién de la complacencia aqui es la del mundo con
los deméas (Mitwelt).

Pero hay también una autocomplacencia, una tentacion interior que
consiste en agradecerse a si mismo. Esta es otra posibilidad de caida en el vacio
y en la nada. La delectacién aqui se refiere al propio mundo (Selbstwelt);
al circulo del propio obrar, de las propias aptitudes y posibilidades creadoras.
Aqui se dan varias formas: 1) Complacerse en cosas que no son bienes como
si lo fueran. 2) Complacerse en los bienes de Dios como si fueran propios.
3) O bien, de los bienes de Dios, pero como si los tuviéramos por méritos pro-
pios. 4} O entendiendo los dones como gracia de Dios, pero no alegrandose
socialmente, sino envidiandolos en otros que los poseen. En estos cuatro modos

50 Ibid., p. 231.

51 Ibid., p. 232.

52 Ibid., pp. 232-236; Agustin, Confes., X, 36, 59; 37, 61.
53 M. Heidegger, ibid., p. 236.
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de autocomplacencia lo caracteristico es que hay verdadero aprecio del bien, no
sblo en si mismo, sino también en su «de dénde», en su «cébmo» y en su «por-
qué». Pero en todos ellos el propio yo (Selbst) se ve ante si mismo, se antepo-
ne su propio mundo personal y lo considera decididamente importante. De esta
manera la existencia cae en el vacio, en relacién con el summum bonum. «En
la dltima, decisiva y mas pura preocupaciéon por si mismo, acecha la posibilidad
de la precipitaciébn mas profunda y del verdadero perderse a si mismo... Aqui
esta lo propiamente satanico de la tentacion» 4,

5. LA FACTICIDAD DE LA VIDA

Mediante los fenémenos indicados por molestia y exploratio, quiere Hei-
degger, al final de las clases, esbozar en qué direccién va la interpretacion.

La vida, segiin Agustin, es una constante tentacién. Tota vita temptatio.
«En la tentacién aparece lo que es el hombre». «El hombre no se conoce si no
aprende lo que es en la tentacion» 55. La molestia es una carga para la vida,
que puede hacer que la vida se hunda. La molestia aumenta la posibilidad
de que la vida baje cuanto mas se vive la vida. Pero la posibilidad también crece
cuanto mas llega la vida a sf misma.

«Cuanto mas vive la vida» significa: Cuanto mas se realizan en ella las
dimensiones de la experiencia factica. Estas son tres: La del mundo circundante,
la del mundo con los demas y la del mundo propio (die umweltliche, die mi-
tweltliche, die selbstweltliche). Cuanto mas presentes estan éstas en la vida,
tanto mas presente esta en ella el sentido historico y factico. La segunda carac-
teristica dice que la posibilidad crece «cuanto mas llega la vida a si misma». Lle-
gar la vida a si misma quiere decir que el ser de la vida consiste de algiin modo
en que ésta se posea; en que se experimente que en toda su realizacién se trata
de ella, de su ser. Asi pues, la vida en la que se experimenta la molestia es una
vida cuyo ser se funda en un radical poseerse a si misma y que se realiza y obra
en su facticidad historica 5.

En esta vida se experimenta la molestia. Y no se experimenta como un
«algo mas», con caracter objetivo que se afiade al ser humano, como algo
que se pudiese cortar y arrojar de él, tal como se ha entendido en la ascesis
griega y en la cristiana, ligada a ella. Como se dice en el complemento de
las clases escrito por Oskar Becker, <a molestia se muestra como constitutiva

54 Ibid., pp. 237-240.
55 Ibid., pp. 241-242.
56 Ibid., pp. 242-243.
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del concepto de la facticidad» 7. Y Heidegger la presenta asi: «Molestia: Un
c6mo del experimentar, una carga y un peligro del poseerse a si mismo (Sich-
selbsthaben) en la total facticidad - Ponerse a si mismo que, como factico, es
tal que él mismo realiza ese peligro vy se forma-en (él). En la realizacién con-
creta y genuina de la experiencia se da la posibilidad de la caida; pero al
mismo tiempo, en la radical y propia preocupacién por si mismo se da la total
oportunidad concreta y factica de llegar al ser de la vida mas propia. Lo de-
cisivo es, pues, el factico poseerse a si mismo en el des-montar (Aus-bilden)
la posibilidad y en el construirla (Ein-bilden) como oportunidad del resistir a la
tentacién...» 58,

La molestia, en el sentido dicho, aparece en todos los ambitos. El poseerse
a si mismo (Sichselbsthaben) es preocupacion por el propio ser. La molestia
nos acompana. En el cémo del propio ser hay la posibilidad radical de la caida;
pero también la oportunidad de ganarse a si mismo. Tenemos que intentar ganar
una vida digna.

La molestia aparece también en la vida en el mundo con los demas. En
éste los hombres tienden a un ser-valorados, de lo que dificilmente pueden libe-
rarse, ya que tienen que vivir en el mundo y desarrollar en él su actividad (prop-
ter quaedam humanae societatis officia necesse est amari et timeri velle ab
hominibus). Y finalmente, el experimentar factico, el modo de tomar concien-
cia, el mirarse alrededor encierran la posibilidad de un caprichoso y simple mirar
alrededor %9,

«;Quién soy yo? Quaestio mihi factus sum... Vida - un cémo del ser, y
por cierto, experimentar tentaciones; es una tentacién; constituye la posibilidad
de perderse y de ganarse. Vida - Un cémo del ser de una determinada estructu-
ra y de expresién categorial» 0.

6. EL HOMBRE EXISTENCIA HISTORICA

Parece claro que el tema principal de las clases de Heidegger sobre Agus-
tin es la presentacién de la existencia concreta, factica, historica. Desde el
comienzo de su docencia presenta Heidegger al ser humano como ser que per-
tenece al mundo de la vida, con una experiencia factica de la vida. El hombre
pertenece al mundo circundante (Umuwelt), al mundo con los demas {Mitwelt) vy

57 Ibid., p. 280.
58 Ibid., p. 244; cf. p. 254.
59 Ibid., p. 245.
60 Ibid., p. 246.
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tiene su propio mundo (Selbstwelt). La reflexiéon sobre el vivir humano en el
mundo de la vida deberia conducir a una revisién de la filosofia occidental, dema-
siado seducida a lo largo de su historia por el ideal del conocer cientifico, y
plantearse una vuelta de la filosofia a su medio propio, al mundo de la vida.
Esto significaria llegar a un nuevo modo de filosofar: a la fenomenologia, previo
un trabajo de destruccién fenomenolégica ©1.

En el primer semestre del curso 1920/21, Heidegger aplica el método
fenomenolégico a la vida religiosa de la comunidad primitiva, tal como se nos
presenta en las cartas de Pablo a los galatas y a los tesalonicenses. La exposi-
cién de éstas hace ver una existencia humana religiosa, que vive esperando la
vuelta del Sefior, que puede llegar en cualquier momento; una existencia que
vive esencialmente el tiempo vy la historia. Esto hace que el cristiano viva no
solo en esperanza, sino en actitud vigilante. Esta vida del cristiano implica una
experiencia que es don de Dios, que es gracia v que necesita la presencia del
Espiritu 62,

Pero en ninguno de los cursos precedentes presenta Heidegger un anélisis
de la existencia historica tan completo como el que presenta en las clases sobre
Agustin. En ellas aparecen numerosos conceptos que van a ser fundamentales a
partir de aqui v que van a estar presentes en la exposicién mas completa de la
existencia humana, en Ser y tiempo: La existencia, la pregunta o la blsqueda,
los presupuestos de la misma, el presaber, el horizonte presabido, la facticidad
de cada dia, el hacerse del Dasein mediante sus decisiones, la dispersién, los
modos inauténticos de ser en el mundo, el decaimiento, la posibilidad, con todo,
de llegar a ser una existencia auténtica, el andar por el mundo y el ocuparse de
él y de los demas, el cuidado (Sorge). Todos estos temas, que son fundamenta-
les en Ser y tiempo, aparecen va en las clases sobre Agustin y Heidegger los
encuentra en éste.

El hombre «es» y «no-es» (sum, non-sum); el hombre es un ser problemaético
{quaestio mihi factus sum). Hay &mbitos y aspectos de la vida que puede domi-
nar y hay tiempos que no domima, en los que aparecen imégenes de lo que ha
renunciado a ser. Hay en él cosas que son realizadas por él y hay otras que
le acaecen y tienen lugar en él sin que él las quiera. Y no puede liberarse de
ellas. Por ser en el mundo, por vivir en el mundo compartido y en sociedad, se
ve obligado a realizar una serie de acciones que necesariamente lo ponen en
relacién con los demas: Propter quaedam humanae societatis officia, necessa-

61 Cf. M. Heidegger, Zur Bestimmung der Philosophie, Frankfurt, 1987 (GA 56/57); id.,
Grundprobleme der Phdnomenologie, Frankfurt 1993 (GA 58); id., Phdnomenologie der Ans-
chauung und des Ausdrucks, Frankfurt, 1993 (GA 59).

62 M. Heidegger, Phdnomenoclogie des religiésen Lebens, pp. 67-156.
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rium est amari et timeri velle ab hominibus. Y aunque se retirase de la huma-
na sociedad, quedarian en él la vigilia y el suefio, el tiempo de lo consciente y
de lo inconsciente.

La existencia factica o historica esta impulsada o tentada constantemente a
desparramarse en muchas direcciones (in multa defluximus). Esto hace que el
hombre esté sometido a una constante tentacién, que sea carga para si mismo
y que tenga que soportar necesariamente la molestia, que no es una carga exter-
na que se le impone, sino una carga inherente a su mismo ser, a su misma con-
dicién de existencia en el mundo.

Pero no desaparece en el hombre la capacidad de preguntarse: homines
autem possunt interrogare; pueden plantearse preguntas sobre si mismos:
quaestio mihi factus sum; éste seria el lado positivo de su carater probleméti-
co. Quaestio es pregunta y como tal es blsqueda. Y para Agustin, en un con-
texto platénico, esta claro que la pregunta no es posible sin un cierto saber
acerca del horizonte y de la direccién de lo buscado. Este saber seria mas o
menos implicito, pero no llegaria a desaparecer del todo. Por lo menos estaria
presente, aunque de formas muy diferentes, «en los que en vuestro interior...
tratais con vosotros mismos de algo bueno» 3. O como comenta Heidegger, en
el que «de algiin modo se preocupa por el bien» 4.

Para Agustin esta claro que el horizonte, o mejor el fin, es Dios. La vida
verdadera depende de que esté totalmente centrada en Dios {Cum inhaesero
tibi ex omni me... et viva erit vita mea tota plena te) ®>. Buscar a Dios signifi-
ca buscar la felicidad, segiin Agustin. No todos lo ven asi, pero parece un hecho
que la felicidad es buscada por todos. Y Agustin se pregunta: «;Dénde la vieron
para amarla?... Yo no sé cémo la han conocido y consiguientemente ignoro en
qué nocién la poseen». Pero alguna nocién tienen que tener de ella %, Este pre-
saber, o saber atemético o vago, como lo considera Heidegger en Ser y tiem-
po, bastaria para preguntar y para impulsar hacia la realizacién de una existen-
cia autentica.

;Tiene este analisis agustiniano de la existencia validez para todo hombre?
Podria valer, segiin lo que acabamos de decir. Pero Agustin también es aqui rea-
lista y comprende que el in multa defluximus puede convertirse en una disipa-
cién practicamente insuperable. Para que lo dicho tenga aplicaciéon se requeriria
un minimo de preocupacién y de buena voluntad. Tendria validez para <os que
en vuestro interior, de donde proceden las obras, tratdis con vosotros mismos

63 Agustin, Confes., X, 34, 50.
64 M. Heidegger, ibid., p. 210.
65 Agustin, Confes., X, 28, 39.
66 Ibid., X, 20, 29.
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de algo bueno. Porque a los que no tratais de tales cosas, no os habran de con-
vencer las mias» 7.

Podriamos preguntarnos, finalmente, si este analisis heideggeriano del libro X
de las Confesiones es realmente una fenomenologia de la existencia religiosa o si
es mas bien un analisis de la existencia humana, sin méas. De esta reducida exposi-
ci6n podria parecer méas bien lo segundo, dado que nos hemos preocupado de lo
que creemos que es predominante en la reflexién de Heidegger. En la exposicion
de éste hay muchas maés referencias al tema de Dios; y éstas referencias aparecen
aln mucho maés explicitas y con mas frecuencia en el libro X de las Confesiones
de Agustin.

En general, habria que decir que en el contexto de las Confesiones se tiene
constantemente a Dios como punto de referencia. Agustin comienza el libro
dirigiéndose a Dios con estas palabras: «Condzcate a ti, conocedor mio, conéz-
cate a ti como soy conocido» %8. A esto tenderian las reflexiones de Agustin,
quien se dirige constantemente a Dios. Parece claro que la existencia de Agus-
tin es una existencia religiosa. Una existencia que segin Heidegger no seria
existencia cristiana pura, pues en Agustin habria ya, en general y particular-
mente en la idea de Dios, una mezcla de platonismo y cristianismo ©°.

Pero Agustin entiende que su reflexién vale para los demas. Al principio se
pregunta qué sentido tiene «confesar algo ante Dios, si ya lo sabe todo. Y res-
ponde: «Me confieso a ti para que lo oigan los hombres», este dinaje, curioso
para averiguar vidas ajenas y desidioso para corregir la suya» 70, ;Se trata aqui
de hombres ya cristianos o religiosos, o se trata de los hombres en general?

El anélisis de la existencia de Agustin es el de una existencia expresamente
religiosa. No se trataria de un comportamiento religioso en el sentido de actos
particulares de culto, sino de una actitud, de un comportamiento general, de
orientacién de la vida hacia Dios, que es, segin Agustin, el centro y el norte
de la misma. En orientar asi la vida consiste la verdadera felicidad, que es el
bien o el objetivo que buscan todos los hombres que de alguna manera se preo-
cupan por el bien. En este sentido, el anélisis fenomenolégico de esta existencia
tendria validez para todos estos hombres.

A una existencia asi se la podria llamar existencia religiosa, entendiendo la
religién en sentido bastante amplio, que comprenderia no sélo la bisqueda expli-
cita de Dios, como quiera que se lo entienda, sino la bisqueda del bien y de la
felicidad, la busqueda de un sentido, de alguna manera ya «sabido» o «pre-sabi-

67 Ibid., X, 34, 50.

68 Ibid., X, 1, 1.

69 M. Heidegger, ibid., p. 281.
70 Agustin, Confes., X, 2, 3
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do», aunque pueda identificarse de manera explicita con muchas cosas, precisa-
mente por no estar claro. Si por religion, en general, se entiende esto, analisis
de la vida religiosa viene a coincidir con analisis de la existencia; v el anali-
sis fenomenolégico realizado valdria para toda existencia que tenga preocupa-
cién por su ser, o por poseerse a si misma (Sichselbsthaben), segin la expre-
sibn de Heidegger. Agustin presupondria un fondo religioso en sentido amplio,
una especie de religién-pregunta presente en todos los hombres; y presupo-
ne también que esta religién-pregunta puede encontrar una respuesta en lo que
es la existencia religiosa explicita del mismo Agustin. Si religion se entiende en
este sentido amplio, el anlisis de la existencia religiosa viene a coincidir con el
analisis de la existencia en general.

Que Heidegger vea asi la existencia de fondo presente en Agustin, aunque
mezclada segtin él con elementos religiosos cristianos y con elementos griegos, lo
demostraria el hecho de que él mismo use los conceptos agustinianos indicados
en su libro mas importante acerca de la existencia humana, en Ser y tiempo,
para hacer una exposicién sisteméatica y mucho mas completa de esta existencia,
sin estar referida a Dios, como sucede en Agustin. A pesar de esta diferencia fun-
damental, creemos que no hay otro autor del que Heidegger haya sacado mas
partido para su andlisis fenomenolégico de la existencia que Agustin.

MODESTO BERCIANO
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