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MARTIN HEIDEGGER.
LA MEMORIA E IL TEMPO

di CosTANTING ESPOSITO

1. T PROBLEMA DT AGOSTING

Due sono e principali tendenze dell’interpretazione heidegge-
riana di Agostino !; 1) una fenomenologia delf’io, intesa come il mo-
do in cui la vita fartuale comprende se stessa, e con ¢id si compie co-
me esistenza o «esserci» (Dasern) e 2) un’interpretazione di questo es-
serci come tempo, inteso — o meglio vissuto, e quindi compiuto — co-
me Vapertura al mistero del senso dell’essere. E proprio questo «com-
pimento» {Vollzug) il segno, ma anche 'apporto fondamentale della
presenza di Agostino nel pensiero di Heidegger: ma non nel senso che
in lui il filosofo tedesco arrivi a trovare risposta ai propri interrogati-
vi, bensi, al contrario, nel senso che da lui attinge I'interrogazione co-
me il modo d’essere fondamentale della vita, ma anche - con Agosti-
no, contro Agostino ~ risolve la vita nell’impossibilita di dare risposta
a quell'interrogazione, e quindi la compie in assoluta finitezza.

E questo il motivo per cul Heidegger — come leggiamo all’inizio

1 Gli scritti o i corsi di Heidegger saranno citati dalla Gesamtansgabe (= GA),
P'edizione completa delle sue opere in corso di stampa presso U'editore Vittorio Klo-
stermann, Prankfurt a. M., a partire dal 1975, tranne i casi di scritti non ancora 1i-
pubblicati in quest’edizione definitiva. Ripotteremo anche, quando disponibili, le
traduzioni #taliane dei singoli testi, avvertendo sin d’ora che diverse volte esse ver-
ranno modificate.

I presente contributo riprende e tielabora due precedenti saggi dell’autore:
Quaestro mibd factus sum, Heidegeer di fromte ad Agostine, in Ripensare Agostino: in-
terioritd e titenzionalitd, a cura di L. Alici, R, Piccolomini e A. Pieretti, Institutum
Patristicumn Augustinianum, Roma 1993, pp. 229-259, e Die Guade und das Niches.
Zu Herdeggers Gottesfrage, in “Herkunft aber bleibt stets Zubunft”. Martin Heidegger
und die Gottesfrage, a cura di P.-L. Coriando, Klostermann, Frankfurt 5. M. 1998, pp.
199-223,
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del suo corso friburghese del semestre estivo 1921 (ma pubblicato per
la prima volta, all'interno della «Gesamtausgabe» solo nel 1995) su
Agostino e il neoplaionismo? — prende le distanze dalle modalita di
approccio fino ad allora invalse nella lettura di Agostino, e cioe sia da
quella «storico-culturale» (i cui rappresentante-tipo sarebbe Ernst
Troeltsch), sia da quella incentrata sulla «storia dei dogmi» (attuata in
particolare da Adolf von Harnack), sia da quella orientata ad una
wscienza della storia» (qual & la prospettiva di Wilhelm Dilthey). In
tutti e tre questi approcci, infatti, Agostino verrebbe inteso objekige-
schichtlich, come un «oggettox storico, o come un dato storiografico,
precisamente ricostruibile nella sua genesi, nel suo contesto, nelle sue
intenzioni e nelle sue influenze, e il cui fuoco problematico sarebbe
costituito dal rapporto tra la grecita e il cristianesimo o, detto all’in-
verso, dal processo di «ellenizzazione» del cristianesimo.

Di contro a questa tendenza, Heidegger propone invece un ap-
proccio vollzugsgeschichtlich 3: Agostino attesterebbe un fenomeno
pitt radicale rispetto a tutti gli altri fattori «storici» analizzati dagli ap-
procci precedenti, e cioé che la storia non & soltanto il quadro crono-
logico o la condizione culturale in cui si contestualizza e da cui di-
pende la comprensione dell’io (e che questa comprensione contribui-
rebbe a sua volta a determinare), ma in maniera pit originaria essa
«é» 'esserci stesso: in quanto tale la storia, o meglio 1a «storicitis — e
qui, in particolare, la storicitd df Agostino — va interpretata come il
«compimento» ontologico dell’esistenza, e da parte sua questo com-
pimento esistenziale va compreso «storicamente» come rapporto pro-
blematico ~ irrisclto e in definitiva irrisolvibile ~ dell’io con se stesso
(storicitd come pura esistenza fartuale, dunque).

Lid & significativo a questo riguardo che, nonostante gli sporadi-
ci accenni ad altri testi agostiniani, per Heidegger Agostino sia fon-
damentalmente V'autore delle Confessions, perché & i — come cerche-
remo di mostrare ~ che s'impone in quanto tale il problema di Ago-
stino: non solo fa questione che egli ha posto e ¢i ha consegnato, ma

2 M. Heidegger, Augustinus und der Neuplatongsmus, a cura di C. Strube, in
Phinomenologie des religicsen Lebens [Fenomenologia della vita veliviosa], GA 60,
Frankfurt 2. M. 1995, pp. 160ss.

> Heidegger, Augustinus und der Newplatonismus, p. 173.
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il problema che egli & stato a se stesso, Come leggiamo in una lettera
inviata da Heidegger nel 1933 all’amica Elisabeth Blochmann, «la for-
za dell’esistere che promana da [questo grande libro] & in effetti ine-
sauribile. Ogni volta trovo che la cosa pill fruttuosa sia iniziare Ia let-
tura con il decimo libro, assieme all’undicesimo — e solo allora prose-
guire con la parte “biografica”, sempre che la si possa chiamare cosi.
Let dovrebbe prendere anche il testo originale, gia solo per il meravi-
glioso latino — che non potra mai essere tradotto. La cosa migliore sa-
rebbe leggere il testo nella grande edizione dei Maurini — solo cosi si
dispiega tutto il suo pathos (Stimmung)» 4.

Il problema di Agostino diviene dunque il problema di Heideg-
get: ma vedremo come Heidegger vorra anche risolvere nel suo pro-
blema quello agostiniano; addirittura il linguaggio di Agostino (raris-
simo caso in cui per Heidegger si debba mantenere il latino, senza tra-
durlo in tedesco!) sembra essere assunto come il linguaggio di Hei-
degger: ma sin dall'inizio & nell’uso stesso delle parole che, dapprima
impercettibilmente, ma poi sempre pilt nettamente, cambia la cosa.

2. DALLINQUIETUDO ALLA CURA:
LA FATTICITA AGOSTINIANA COME COMPIMENTO DELLA VITA

Che Dio sia Dio & manifestamente una questione che pud mo-
strarsi soltanto nella vita. Il problema di Dio ¢ un problema che sta o
cade con il problema dell’esistere, o meglio: con quel problema origi-
natio ¢ irriducibile che ¢ quest’esistere stesso. E questa la scoperta, o
forse sarebbe meglio dire la riscoperta compiuta dal giovane Heideg-
ger, dall'interno stesso del suo programmatico «ateismo» fenomeno-
logico: & proprio il cristianesimo (quello che una volta egli ha chia-
mato «la fede della mia origine» 5) che ¢i porta a mettere in discus-

4 Heidegger - E. Blochmann, Briehwechsel 1918-1969, a cara di J.W. Stosck,
Deutsche Schillergeselischaft, Marbach a.N. 1990, p. 62, lettera del 12.4.1933 (t= it.
di R. Brusonti, Carteggio 1918-1969, Tl melangolo, Genova 1991, p. 62).

3 Cf. Heidegger - K. Jaspers, Briefwechsel 1920-1965, a cura &i W, Biemel e H.
Saner, Klostermann - Piper, Frankfurt a.M. - Miinchen - Ziirich 1990, lettera del 1°
luglio 19353, p. 157 («den Glauben der Herkunfts).
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sione — a-teisticamente, appunto — le precostituite rappresentazioni
metafisiche di Dio, per concentrare e alla fine identificare la venuta
storica del Signore nell’esperienza finita del se-stesso.

Al di 1a della tendenza ancora confusa e amorfa della «filosofia
della vitay (Lebensphilosophie) in voga neghi anni della giovinezza hei-
deggeriana, quale per esempio si ritrova nella visione del mondo di
uno Spengler; ma al tempo anche al di 1a della concezione teoretiz-
zante della vita storica come oggetto delle «scienze dello spirito»
(Geisteswissenschaften), come per esempio si pud vedere nello stori-
cismo di un Dilthey (cui pure Heidegger & in larga parte debitore per
la concezione dell’ermeneutica come rapporto vita-storia), lapproc-
cio alla vita dev’essere inteso per Heidegger come un’auto-compren-
sione di tipo ontologico, sia nel senso che ad essere compreso — o me-
glio gid sempre pre-compreso — & 'essere stesso della vita, sia, circo-
larmente, nel senso che in questa comprensione consiste in definitiva
Pesistenza storica, vale a dire Vesser-fattuale dell’esserci .

Come piit volte Heidegger sottolinea, qui il significato di «fat-
tuale» (faktisch) non & quello di «effettivo» o «di fatton {fazsdchlich) —
qualcosa che sia meramente presente nel mondo, un ente «reale», e
ciog appunto un dato di fatto -, né quello di «prodottos; tanto meno
poi quello di ente «creatos, La fatticita (Faktizitdr) & piuttosto il
«compimento» della vita dell’esser-ci, la sua costitutiva assegnazione
a se stesso, vale a dire alla sua situazione originaria come mortale, ¢
cioé come temporale e come storico. Non 1l dover-morire dell’esserci,
e nemmeno [a sua dipendenza ontologica (potremme dire: I'esser-na-
to o il dover-nascere} o la sua semplice delimitazione spazio-tempora-
le & il senso di questa insuperabile finitezza, ma il fatto che esso — e

& "Tutti i primi corsi universitari, tenuti da Heidegger tra il 1919 ¢ il 1923, atte-
stano e sviluppano quest'interesse prevalente ad una ontologia fenomenologica della
vita. In questa sede rinviamo solo a: Heidepger, Grundprobieme der Phinomenologic
{Problemi fondamentali della fenomenologial, corso tenuto a Freiburg 1. Br. nel seme-
sire invernale 1919/20, GA 58, a cura di H.-H. Gander, Frankfure 2 M. 1993, i do-
ve [a vita & presentata come «il dominio originario della fenomenologia» (pp. 25ss.),
¢ la fenomenoclogia, da parte sua, & definita «la scienza originaria della vita fartuale in
sé» (pp. 63ss.). Su questa problematica si veda, in sintesi, A, Fabris, I'wermencutica
della fatticeitdn nei corsi friburghesi dal 1919 al 1923, in Guida a Heidegger, a cura di
F. Volpi, Laterza, Roma-Bari 1998, pp. 57-106.
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qui & d’obbligo il neutro, ad indicare una struttura ontologica che per
Heidegger precede la stessa individuazione dell’ente «uomo» — viene
a se stesso come alla sua pit propria possibilita, e si possiede proprio
e solo nella misura in cui il suo movimento intenzionale (ciog il suo
rapporto col «mondo») non si «riempie» in alcun modo, ¢ la sua pos-
sibilita non si chiude mai in una qualsivoglia realizzazione — se non
nella sua stessa, endogena motilita (quella che I'opera maggiore defi-
nira ontologicamente come «essere per la mortex) 7. Paradossalmen-
te, la fatticita & proprio il contrario della realta effettiva, laddove si in-
tenda quest’ultima come un «dato» in qualche modo altro da me. Le-
sistenza & invece una vita che da sé a se stessa; e questo darsi non si
lega a contenuti determinati, ma costituisce la modalita strutturale, il
«come» {Wie) costitutivo dellesistenza, in base al quale soltanto ri-
sulteranno possibili i molteplici rapportament ai diversi contenuti
dell’esperientza.

Come leggiamo nel corso friburghese del semestre estivo 1923
sull’Ontologia intesa come Ermeneutica della fatticitd, nel quale tro-
viamo gia chiaramente tracciata la strada che quattro anni pit tardi
portera alla pubblicazione di Essere e tempo: «Llessere della vita fat-
tuale si contraddistingue per il fatto che esso & in quel come (Wie) del-
Pessere che & 'esser-possibile di se stesso, La pilt propria possibilita di
se stesso — possibilita che & Vesserci {fatticita), senza che perd essa
“ci” sia - la indichiamo come eséstenza» 8.

Non di una possibilita trascendentale si tratta qui, ma di una
possibilith originariamente storica. E a sua volta essere-storico del-
Vesserci (quella che sari chiamata pilt precisamente la sua «storicita»)
non & appena il contesto in cut di volta in volta ci si trova a vivere, ma
& quell’wesser-desto dell’esserci per se stessox», o anche quell'«essere-

7 Sull'interpretazione ontologica dell’esserci come «essere per la mortex, in cul
Pesistenza perviene angosciosamente al pit proprio se stesso in quanto possibilita co-
stitutivamente «irrealizzabiles, of. Heidegger, Sern wnd Zeit (1927), GA 2, a cura di
E.W. von Herrmann, Frankfurt .M. 1977, par. 53, pp. 345ss.; te. it. di P. Chiodi, Es-
sere e tempo, UTET, Torino 1969, pp. 3%0ss.

8 Heidegger, Oniologic (Hermeneuttk der Faktizitit, GA 63, a cura di K.
Bedcker-Oltmanns, Frankfart a.M. 1988, p. 16 (tr. it. di G. Auletta, a cura di E. Maz-
zarella, Guida, Napoli 1992, p. 25}, Le prossime citazioni sono, rispettivamente, alle
pp. 15e 17w it, pp. 24 €25,
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in-cammino di sé» verso se stesso in cui consiste Uesistenza, intesa co-
me uno stato di radicale e permanente problematicitd, Uesserci é il
problema di se stesso, ¢ solo in quanto tale esso pone, anzi & il pro-
blema stesso dell'essere: & questa la vera posta in gioco nell’interpre-
tazione heideggeriana della problematicita intrinseca dell’esistenza, e
cio¢ dell’esperienza della vita come questione — mihi guaestio factus
sume?, per dirla con le parole di Agostino, che Heidegger stesso ha ri-
preso come una cifra della sua propria interrogazione ermeneutica, al
punto da individuare proprio in Agostino «la prima “ermeneutica” in
grande stile», come affermazione di un’«idea complessiva e viventes
di essa 10, Anzi, Heidegger arriva ad intendere la sua stessa interroga-
zione come l'assunzione pitt radicale di quella fatica e di quella diffi-
colta che per Agostino Puomo & a se stesso e per se stesso: ego [,..] la-
boro in meipso: factus sum mihi terva difficnltatis et sudovis nimii 11,
Emblematico di questa prospettiva ermeneutica & il fatto che per
Heidegger Dinvito agostiniano al crede ut intellegas 12 - Pinvito cioé ad
assumere 1'esperienza della fede come punto di partenza per poter
ascoltare e capire veramente il verbum Dei — vada tradotto come un
«vivi in maniera vivente il te stesso», perché «& solo su questo fonda-
mento d’esperienza, esperienza pits profonda e pitt piena di sé, che
si basa la conoscenzax. E questa I'autentica scoperta agostiniana; una

? Conf. 10, 33, 50: NBA 1, 344, (Si veda anche Uedizione nel Corpus Christia-
norum - Series Latina, vol, 27, a cura di L. Verheijen, Brepols, Turnhout 1981),

10 Heidegger, Ontologie (Hermeneutik der Faktizitin), p. 12; . it., p. 21.

1 Conf. 10, 16, 25: NBA 1, 320. La citazione agostiniana & ripresa esplicita-
mente da Heidegger all'inizio di Essere ¢ tempo, per significare il necessario compito
ontologico di un'interpretazione dell'esserci nella sua modalita pia vicina ed imme-
diata, e ciog la «quotidianitd medias (Heidegger, Sein und Zeit, B. 59; . it, p. 109),

12.CE Serm. 43, 9: NBA 29, 760. E significativo delPapproccio heideggeriano
ad Agostine il fatto che il crede ut intellegas venga staccato da quell'sutellegans ut cre-
dany, che immediatamente lo precede nello stesso passo del Discorso 43, forse perché
in esso l'intelligenza assume (o meglio riceve) una valenza originaria non pia identi-
ficabile con I'oggettivazione teoretica, ma neppute con V'auto-comprensione di cui
parla Heidegger. Certo, quest’ultima in Agostine & ben attestata, ma cf sembra signi-
fichi pit che [a sola auto-comprensione del «sé» (cf. p. es. Conf. 10,5, 7: NBA 1, 304).
Come pure, il cor énguietum di cui Agostino patla all’inizio delle Confessioni, per
Heidegger non pud che strapparsi di continuo dal donec requizscat 1 te, come se it
donec st dovesse compiere solo nell'autopossesso della sua stessa incompibilita, Hei-
deggerianamente parfando, dunque, la locuzione dovrebbe cambiare in: inguietum
o5t cor rostrum, donec reguiescal 19 semetipsol
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scoperta decisiva, grazie alla quale si manifesta per Heidegger «un
aspetto assolutamente originario» dell’esistenza: «Agostino vide
nell’ “inquietum est cor nostrum” la grande, incessante inquietudine
della vita» 13,

F proprio la connessione di segno agostiniano fra inquietudine
dell’esistenza e domanda sul senso dell’essere a fornirei una traccia si-
gnificativa per intendere pili a fondo il percorso compiuto da Hei-
degger dalla scoperta della fatticitd protocristiana della vita, alla ti-
scoperta della «fisica» (nel senso dell'intrinseca motilitd) aristotelica
della vita. Un percorso che non si presenta solo come passaggio dal-
P'una all’altra posizione (dal cristianesimo alla grecitd), ma come
compenetrazione e traduzione dell'una nell’altra. Cid che peraltro lo
stesso Heidegger ha esplicitamente affermato, in un programma di la-
voro scritto per Paul Natorp nel 1922, parlando del ruolo decisivo
svolto dall’«interpretazione greco-cristiana della vita», e pir precisa-
mente da un’«interpretazione originariamente assimilata di Paolo e di
Agostino» ¥, non solo per ricostruire {0 meglio, per decostruire) la
nostra tradizione come una storia di coprimenti, ma anche per com-
prendere la tendenza ontologica decisiva del nostro essere-nel-mon-
do. E difatti — come sappiamo da una nota di Essere e fempo ~ Hei-
degger & giunto a pensare U'esistenza dell’ente che noi stessi stamo, ¢

13 Heidegger, Grundprobleme der Pb.fﬂame?zoiog{e (1919/20}, p. 62. A questo
proposite Heidegger richiama la lettura, accanto alle Confessiones, anche del De o
vitate Dei. Ma & solo un accenno fugace, )

4 Heidegger, Phinomenologische Interpretationen w Aristoteles (Anzeige der
hermeneutischen Sttuation), testo abituzlmente citate come «Natorp-?eﬂcht», & clra
di H.-U. Lessing, in «Dilthey Jahrbuchs, 6 (1989), p, 250; 1 it. di G.P. Car_nma{'ota
e V. Vitiello, Interpretazions fenontenologiche di Aristotele. Prospetto della sitwazione
ermencutica, in «Filosofia e teologias, 4 {1990), p. 511: «Uitreccio degli influssi che
in modo decisive hanno concorso alla formazione del carattere ontologico delia si-
tuazione odierna pud essere concisamente designato, in riferimento al problema del-
la fatticith, come dnferpretazione greco-cristiana della vita. In questa interpretazione
vanno comprese anche le tendenze interpretative anti-greche e anti-cristiaties. Al-
Finterno di una siffatta prospettiva ermeneutica, sara proprio un'«interpretazione
otiginariamente assimilata di Pacle e di Agostinos {wrspringlich zugeeignete Paulus-
und Augustinus-Auslegung), a rappresentare il punto di partenza privilegiato per
comprendere quella linea di pensiero che va dalia reologia riformata — in particolare,
dalla disputa fra la «nuova posizione religiosa fondamentale di Luteros ¢ Ia teologia
tardo-scolastica — sino afl'«antropologia filosofica di Kant e dell'Tdealismo tedescon.
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ciog «l'auto-interpretazione preontologica dell’esserci», come «cura»
(Sorge), grazie ad un’interpretazione dell’antropologia agostiniana al-
la luce dell’ontologia aristotelica 15.

Sennonché, nel passaggio dall’esperienza dell'inquietudine — qua-
le dinamica esistenziale tipica dell’atteggiamento religioso di Paolo o
della «confessio» agostiniana — alla struttura della cura, quale legge ci-
netica fondamentale della fatticita, cid che risulta essere in gioco &
proprio la possibilita {0 I'impossibilita) del rapporto con..., dell’a-
pertura ad aliro, come fattore costitutivo (oppure inessenziale) della
comprensione e del possesso di sé da parte dell'vomo; e alla fine in
gioco risulterd essere la stessa possibilitd o impossibilitd (metafisica,
ma soprattutto storica) di donazione di questo altro, E Paver accolto
questa donazione, infatti — come lo stesso Heidegger pitr volte sotto-
linea ~, ¢id che ha portato Pesserci a scoprive per la prima volta il suo
costitutivo essere-storico. E dunque, affinché quel passaggio possa
compiersi, bisognera capovolgere il senso che — per tradizione — noi
attribuiamo a ¢id che accade nel tempo e che chiamiamo «storia». In
una parola, bisognera mettere in discussione quelle che potremmo
definire il senso “positivo” {come senso del positum, piii che come va-
lutazione otrimistica) della storia cristiana — di quella storia che ¢ il
cristianesimo — e «distruggerne» la tradizione.

Destrukiion 16, nel senso specifico che Heidegger attribuisce a
questo termine, noft come un mero annientamento, bensi come la
progressiva liberazione di un fenomeno originario finora nascosto dai
coprimenti pregiudiziali di tutta la tradizione metafisica, ma anche
nascostamente veicolato da questa tradizione. Lintenzionalita specifi-
ca di questa distruzione non riguarda appena un’interpretazione del-
la storia piuttosto che un’altra {storia della finitezza vs. storia della sal-

5 Cf. Heidegger, Sein und Zeit, par. 42, p. 264, nota 3; tr. it., p. 309: «Il punte
di vista adottaso nella preseate analitica esistenziale defl’esserci a proposito della “cu-
ra” si riveld all’autore in occasione del tentativo di un'interpretazione dell’antropo-
logia agostiniana - cioé greco-cristiana — in tiferimento ai fondamenti essenziali rag-
giunti nell’ontologia aristotelicas.

16 Cf. Heidegger, Sein und Zeit, par. 6, pp. 27-36, tr. it., pp. 76-85, e la ripresa,
nell'ultima fase del pensiero del nostro autore, in Heidegger, Zur Suche des Denfeens,
Niemeyes, Tiibingen 1969, p. 9; tr. it. a cura di E. Mazzarella, Tempo ed essere, Gui-
da, Napoli 1980, p. 107.
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vezza), ma la stessd possibilitd ontologica dell’accadere (Gescheben)
dell’esserci, e quindi della sua storia (Geschichze) pilt propria, quella
che a sua volta apre la stessa possibilita di ¢io che chiamiamo 'avve-
nimento o gli avvenimenti della «realta.

E proptio qui si fa rilevante — paradossalmente rilevante - la pre-
senza di Agostino come luogo di compimento della scoperta proto-
cristiana della vita fattuale quale esistenza temporale e storica, e al
tempo stesso come luogo di definitivo congedo di questa vita dal rap-
porto che pure 'aveva manifestata a se stessa.

Dicendo questo, non vogliamo affatto ricondurre forzatamente
Ja ricerca heideggeriana ad una sorta di ispirazione teologica, né tan-
to meno trasformarla indebitamente in una filosofia religiosa; come
pure non intendiamo tisolvere la lettura che Heidegger propone di
Agostino in chiave puramente dialettica, benst soltanto cogliere pi
da vicino quelio che ci sembra uno degli aspetti decisivi della «cosa
stessa» del pensiero heideggeriano. Una «cosa» in cui it rapporto col
cristianesimo, e esperienza di Dio che attraverso, al di la o addirittu-
ra contro il cristianesimo viene tentata da Heidegger, risultano assolu-
tamente, anche se nascostamente, determinanti per la stessa interpre-
tazione dell’esistenza come apertura radicale della questione dell’es-
sere; e alla fine decisivi anche per il compito assegnato da Heidegger
al pensiero nella nostra epoca — P'epoca compiuta del nichilismo.

3, LA RICERCA DI DIO COME AUTO-INTERPRETAZIONE
DELL'ESSERCE SULLA MEMORIA DI AGOSTING

Tra i diversi problemi e i diversi percorsi documentari che si po-
trebbero attraversare per giungere a cogliere questo stato di cose, up
momento del tutto privilegiato ci sembra essere U'interpretazione del-
la memoria agostiniana, che Heidegger compie nel gia citato corso del
1921 su Agostino e il neaplaionismo, dedicato appunto ad una pun-
tuale lettura del decimo libro delle Confessions V.

17 Sulte implicazioni problematiche e testuali dell’interpretazione heideggesia-
na di Agostino si possono vedere (3, Péoggeler, Der Denkivey Martin Hetdeggers
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La memoria — comincia Heidegger — & anzitutto la modalita ori-
ginaria dello stesso confiteri. Ma 2 sua volta, che significa questo con-
fiteri? Per Agostino la confessio avviene radicalmente «al cospetto di
Dio [...] e di fronte all’altro vomo», ma i suo punto di forza, o me-
glio il suc «punto di gravitds (Schwerpunkt) — come viene sottolinea-
to in maniera particolare — consiste essenzialmente nel «sapere di se
stesso» {Wissen um sich selbst) 8. In questo sapere non sono conte-
nute soltanto le cose che 'uomo gid conosce e possiede oggettiva-
mente, ma anche quelle cose che egli non sa, cost che anche ci6 che
io (¢ Agostino che parla ora) so con piit certezza di me — e cioé: Do-
mine, amo te (Conf. 10, 6, 8) — ha la forma di una domanda di fronte
2 cid che non so; Quid autem amo, cum te amo? (Conf. 10, 6, 8). Per
rispondere a questa domanda non & affatto sufficiente — cosi com-
menta Heidegger — la riproposizione teorica deli’'«idea di un oggetti-
vo esser-creato» ¥ da parte dell’'nomo, ma si dovrd attraversare la vita
stessa tutt'intera, non solo le forze naturali e sensoriali, ma anche P'a-
nima. Anzi, a ben vedere, la vita consiste proprio in questo fransire,
ossia in quell’«ascendere che procede oltrepassando», in cui io giun-
go {2 ancora Agostino che parla) nel vasto campo della memoria (ve-
nio in campos et lata practoria memoriae: Conf. 10, 8,12).

La memoria — una delle poche parole latine che Heidegger non
ha cercato di ritradurre in tedesco o in greco — & quel penetrale am-
plum et infinitum, in cui si rendono di volta in volta presenti gli og-
getti sensibili e quelli non-sensibili (e ciog intelligibili), gli atti teoreti-
ci e le affezioni dell’anima, e i dove, infine, mibi et ipse occurro me-

(1963), Neske, Phullingen 1950, pp. 27ss., 306ss.; K. Lehmann, Christliche Geschi-
chtserfabrung und ontologische Frage beim jungen Heidegger (1966}, in Heidegger.
Perspeketiven zur Deutung seines Werks, a cura di O. Péggeler, Kiepenheuer & Wit-
sch, Koln-Berlin 1969, pp. 140-168; F-W. von Herrmann, Augustinus und die Phi-
nomenologische Frage nach der Zeit, Klostermann, Frankfurt a. M. 1992, pp. 170ss,;
Th. Kisicl, The Genesis of Heidegger's “Being and Time”, University of California
Press, Berkeley-Los Angeles-London 1993, pp. 69ss,, 149ss.; K. Plasch, Was ds3 Zeit?
Augustinus von Hippe. Das X1 Buch der Confessiones. Historisch-philosophische Stu-
die. Text - Ubersetzung - Kommentar, Klostermann, Frankfurt a.M. 1993, pp. 51-63 ¢
passim.

18 Cf. Heidegger, Augnstinus und der Neuplatonismus, pp. 177-178.

19 Heidegger, Augustinus und der Neuplatonismus, p. 180. Su quel che segue si
vedano fe pp. 182ss.
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gue recolo {Conf. 10, §, 14), mi si fa presente il mio me-stesso che vi-
ve — e cloé che sente, pensa, agisce, patisce ecc. — qudst praesentid, co-
me se fosse presente, ma non in senso effettivo o meramente presen-
te sottomano, bensi per cosi dire in senso vissuto, espetito. F questo
enigma della memoria come una presenza non oggettivamente pre-
sente cid che suscita stupor {stupore adprebendit me: Conf. 10, 8, 15),
proprio perché io stesso non posso mai giungere fino al suo fondo, €
cioé non posso afferrare tutto ¢id che io stesso sono.

Giunto nella memoria per sapere che cosa amo quando amo
Dio, sono io stesso ad essere in questione, ma non perché mi dedichi
ad una riflessione sull’interiorita del mio spirito, bensi nella mia stes-
sa e per la mia stessa enigmatica fatticita. Segno eloquente di questa
situazione fattuale dell’io in Agostino, & quella che Heidegger chiama
Paporia della dimenticanza (ablivio) 20, Anche Poblio & serbato nella
memoria: Memoria vetinetur oblivio (Conf. 10, 16, 24); il dimenticare,
cioé il non-essere-presente di qualcosa nella memoria, addirittura nel-
ia forma della privatio memoriae, & esso stesso presente nella memo-
ria, come lo sono i contenuti ricordati. Questa strana e inspiegabile
presenza, quale ¢ la dimenticanza nells memoria — e dunque la pre-
senza stessa di un’assenza —, sopravanza decisamente tutta la proble-
matica del funzionamento psicologico, o anche di quello riflessivo ¢
coscienzialistico della mente, e coglie invece con nettezza I'essere stes-
so della vita mortale e finita come aporia ed enigma.

La mia vita & memoria, e quinds io stesso sono dimenticanza. F
proprio qui che nasce, o piuttosto rinasce dal fondo la domanda, ma
sarebbe meglio dire 'invocazione di Agostino: Quid ergo sum, Deus
meus? (Conf. 10, 17, 26), che Heidegger traduce nel pit: neutro inter-
rogativo fenomenologico: «che significa cercare?s {Was heift Su-
chen?). La memoria, infatti, non pud essere pil intesa come il sem-
plice punto di artivo del rransire, e cioé del cercare, giacché anch’es-
sa dev’essere oltrepassata per poter attingere Dio. E tuttavia qui I'a-
poria, invece di essere risolta, piuttosto sembra raddoppiarsi: ub7 e
inveniam? — dove ti troverd? Se ti trovo faori dalla memoria, allora

20 Heidepger, Augustinus und der Neuplatonismus, p. 188, Per quel che segue,
cf. pp. 189-190,
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vuol dire che sono dimentico di te (mmemor tui); ma, aﬂ’inverso,. se
non mi ricordo di te, come potrd averti trovato? E qui risulta c;ie(:isz—
va Pinterpretazione di Heidegger: ¢i6 che jo cerco per trovare, il cer-
cato stesso, devo gia «averlon (come la donna della.parabola evange-
lica, che ritrova la dracma perduta). In questa accezione fenamenolo-
gico-fartuale dell'essere della vita, «“essere” = avere. — Avere in senso
proprio = non aver perduto; avere in rapporto al poter-perdere - nel-
Pangoscia — possibilita - intenzionalital» 21,

Ma ¢id che io «ho» in modo pitt proprio & il me-stesso — non co-
me dato oggettivo, perd, ma nella modalita del tutto pe:‘cuiiare {e pre-
cisamente «fattuales) per cui Vavere implica in s€ intrinsecamente 12}
stessa possibilita del perdere, tanto che a sua 'v.o%ta il ?etdere non &
una semplice eventualitd, ma € la stessa poss;bﬂ-lta dell’avere. }’n que-
sta prospettiva ontologico-esistenziale 'angoscia - come Heldegggr
scrivera in Essere ¢ tempo — riprende direttamente quello che Agosti-
no aveva denominato il timor castus, il quale a differenza del zmor ser-
vilis (che & sempre paura di qualcosa di determinato), aﬂudereb_be al-
lo spaesamento originario dell’esserci come essere—nd-rpondo, inteso
come Vesser-libero dell’esserct di fronte e «per» 1a nullita del mqndo
in quanto tale 22. In breve (ritornando al corso del 1921): I’inqi}mm—
din;e, la ricerca, la domanda che io sono in quanto me-stesso, giunge
a realizzazione piena non grazie alla venuta di qualcos’altro o di qu.al.-
cun altro rispetto a quellattesa, ma solo nell’auto-possesso deﬂ‘a d_i—
namica del cercare. E cosi, «nel cercare questo gualcosa come Dio, io
stesso giungo ad un ruolo totalmente altro. To non sono soltanto‘ quelﬂ
Io da cui it cercare prende le mosse per indirizzarsi in una qualche di-
vezione, né quello zrz cus avviene il cercare, benst il compimento dello
stesso cercare & qualcosa che riguarda il se stesso» 2.

2 Heidesper, Augustinus und der Neuplaionismus, pp. 190-191: «“sein” = ha-
ben. - Eigentligaﬁl Eabégn = nicht verloren haben; ha})f:n tn bezug auf das Verlie-
renkdnnen — in der Angst - Moglichkeit — Intentionalitit!s. .

22 Cf. Heidegger, Sein und Zeit, par. 40, pp. 252-253; tz. 1t, pp. 298-299, M o1
ferimento &, tra gli atirl looghi, a De div. guaest., in part. qq. 33-33: NBA 6/2, 64-7C.
Sul tomor castus agostiniano of, anche Hetdegger, Augustinus und der Nesplaroni-
spaus, pp. 29388, »

B Hetdeguer, Angustinus und der Neuplatonisimns, p, 192,
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Ebbene, che cosa cerco, quando cerco Dio? E che significa che
in questa ricerca io assumo un ruolo totalmente altro (e si noti che
qui, per Heidegger, il «totalmente altros si traduce radicalmente nel
ruolo del me-stesso)? Vitam beatam quaero, risponde Agostine (Conf.
10, 20, 29). Cercare Dio significa cercare la vita nel suo compimento
pieno, nella sua felicita (anche in questo case Heidegger lascia non
tradotta la Jocuzione latina); ma ~ e questo ci sembra assai significari-
vo per tutta l'interpretazione — nefla lettura heideggeriana non vale
Pinverso: cercare la vita altro non & che la stessa «preoccupazione per
la vita» (Bekiimmerung um Leben) 2, e la vita si compie esclusiva-
mente in questa medesima inquictudine,

1l punto sara dunque il seguente: se la ricerca di Dio implica il
fatto che la vita lo abbia gia avuto (e lo ha avuto proptio in quanto es-
sa lo cerca), allora come si «ha» fa vira beara? Meglio: in che modo Pio
ha gia in sé questa vita? Se infatti I'io non avesse gia in qualche modo
questa feliciti, non potrebbe neanche desiderarla 3, Com’e noto, per
Agostino io esperisce ¢ acquisisce una nozione della vita beata nel-
Vesperienza della gioia (gaudium). Avere la gioia, commenta Heideg-
ger, & un tipico fenomeno di auto-compimento della vita nella moda-
lita dell’avere se stessa, e cio@ nel «comes della sua fatticitd. Dansmus
infatti non soltanto gioisce 47 qualcosa, ma ancor pill essenzialmente
fa esperienza di se stesso in quanto rallegrato {expertus sum in animo
meo, quando laetatus sum, ef adbaesit eius notitia memorige meae:
Conf. 10, 21, 30). Qui ~ rileva Heidegger - ¢i troviamo di fronte ad
un significativo spostamento dell’esperienza: da un contenuto detet-
minato che, di volta in volta, si esperisce, al se-stesso che gioisce, e
cioe alla gioia non come contenuto, ma come la modalita (il «comes)
con cui si compie la vita dell’io. L'esistenza autentica, o meglio ap-
propriata a se stessa (eigentlich), sta proprio in questo movimento:

24 Heidegger, Augustinus und der Neuplatonismus, p. 193,

23 .. vitam vero beatam habemus in notitia idevgue amamus et tamen adhuc adi-
pisci eams volumus, ut beati simus (Conf. 10, 21, 30: NBA 1, 326); e anche Quod nisi
certd nolitia nossemus, non tawm certa voluntate vellemsus (Conf 10, 21, 31, NBA 1,
328): e qui la conoscenza non & meramente sensibile, né principalmente intellettuale,
ma ha a che fare appunto con il gaudinm.
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«appropriarsi di quest’“avere”, in maniera tale che Pavere divenga un
esserem 2o,

Ma Agostino incalza: U'esperienza pitt elementare e fondamenta-
te della gioia, quella che tutti in qualche modo vivono, & il gandium de
peritate (Conf. 10, 23, 33): quella verita che coincide con Dio stesso
(gatidium de te, qui veritas es), e che viene sempre, anche se inconsa-
pevolmente amata, persino quando la st rifiuti o la si odii, perché an-
che in questo caso lo si fa, appunto, per la verita (o per cio che si cre-
de illusoriamente sia la veritd). Questo fenomeno della verita funge
per Heidegger come un momento in gualche modo cruciale per com-
prendere la novita, ma anche il rischio della posizione agostiniana, Da
un lato, infatti, eghi osserva che «perd sul cammino delia veritas fa ir-
ruzione ... 1a filosofia greca» 27; dall’altro lato, e proprio contro que-
sto ritorno della «teoria», Heidegger sottolinea che qui la verita (e la
Tuce con cui essa illumina Pio) non va intesa in senso «metafisico-co-
sale». ma in senso «esistenziale», come una specifica direzione della
vita, addirittura come una permanente «tendenza alla caduta» {Ab-
fallsvichtung), non pilt perd in senso negativo o valutativo, ma come
P'originaric e strutturale movimento del ricadere di sé in se stesso. Per
questo, la differenza agostiniana fra una verita illusoria e la verita pie-
namente riconosciuta viene ancorata da Heidegger nella differenza
fra i contenuti misarabili della vita — tra i quali evidentemente non
pud mai rlentrare Dio — il radicale «rinvio» a se stesso, con cui in
definitiva si identifica la ricerca di Dio. Cosi, in sintest: «L.a domanda
su dove io trovi Dio, si rovescia nella discussione sulle condizioni del-
Pesperienza di Dio, e questo s acuisce sino a giungere al problema su
che cosa sia io stesso. In tal modo, alla fine & sempre la stessa do-
manda che viene posta, solo configurata in un’alira modalita di com-
pimento (in einer anderen Vollzugsgestali)» .

Eppure non & difficile notare qui una sorta di continua ambi-
guita nell'interpretazione di Heidegger. Per un verso infatti eght coglie

26 Heidegger, Augustinns und dey Neuplatonssmus, p. 193 «“Haben” so anei-
gnen, daB das Haber ein “Sein” wird».

27 Heidegger, Augustinus und der Newplatonismus, p. 201 Le prossime citazio-
ni, p. 199,

28 Heidegger, Augustinus und der Neuplatonismus, p. 204, 1l «sense di compt-
mentos della vita fattuale, come quello scoperto e descritto da Agostino, viene defi-
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— con estrema pertinenza alla cosa stessa in questione - che nel confi-
ter agostiniano & in gioco il dono di Dio, Paver-ricevuto come condi-
zione del compimento. In altri termini: la grazia divina coincide con
un modo di essere e di compiersi della vita stessa. Per un altro verso,
tuttavia, ci st pud chiedere se questa interpretazione non sia forse co-
stretta a pagare un prezzo troppo alto rispetto all’intenzionalita ago-
stiniana e paolina {ma diremmo pit in generale cristiana), e cioé di ri-
solvere il rapporto costitutivo dell’io con il mistero divine nella so-
spesa dinamica dell’autopossesso, e ancor pin di risolvere il carattere
fondamentalmente storico della grazia (il fatto, ciog, che la venuta di
Do in Cristo costituisca una novita rispetto al puro movimento del vi-
vere) nell'insuperabile fatticita della vita stessa — ¢ié che sin dai primi
corsi per Heidegger si differenzia ormai nettamente dalla creaturalita,
come non ha pin niente a che fare con il peccato e la salvezza. Sta di
fatto che Heidegger traduce quel peculiare rapporto che sussiste tra
la vita e il Signore della vita, tra il segno e il mistero, tra Vattesa e la
redenzione, in quell'altro rapporto fra Vinautentico indirizzarsi a dei
dati {esterni o interni che siano), e pili in generale a del fattori altri ri-
spetto alla vita, da una parte, e quell’unica, autentica intenzionalita
che consiste nell’auto-compimento di sé, dall’altra. La drammatica
tensione fra I'io e Dio sembra quasi risoversi nell'irriducibilita del
«comes rispetto al «che cosa».

4, LA GRAVITA DELL'ESISTENZA E UAPORIA DELLA GRAZIA:
SULLA TEMTATIC DI AGOSTINO

Non & un caso che per Heidegger esperienza in cui piit si ma-
nifesta — nel senso che pitt si possiede ¢ si compie — 1a tendenza fon-
damentale della vita agostiniana sta quella della tentazione: temtatio
est vita bumana super tervam (Conf. 10, 28, 39). Quest’esperienza con-
siste, a diversi livelli e gradi, anzitutto in un meovimento di dispersio-
ne dell'io nel molteplice (defluxus in multa) ¢ nel contro-movimeno

nito da Heidegger anche come «l"acuminatezza della vita fattuale nel mondo-del-sé»
(dic Zugespitatheit des faktischen Lebens auf die Selbstwelt): of. Grundprobleme der
Phincmenologie (1519/20), pp. 39ss.
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della continentia, Ia quale non viene intesa (e tradotta) appena come
una «continenzas, tanto meno come un «astinenza» {Enthaltsamkeit),
bensi nel senso letterale del «tenere assiemes, o meglio del «tenerst
assiemer (Zusammenbalten) 2%, i dove € lo stesso, puro movimento
del raccogliersi da una situazione dispersiva cio che identifica origi-
nariamente Funita dell’io.

Ed & significativo il fatto che, agli occhi di Heidegger, la tenta-
zione — e ciod Pesperienza dell'inquietudine radicale e della debolez-
za ontologica della fatticita — rappresenti il momento in cui emerge la
dimensione storica dell’esistenza. E questo nel senso preciso che «il
compimento dell’esperienza & di per se stesso sempre nell'insicurez-
za» *0, e solo In quanto tale apre e permette di vivere il senso origina-
rio e irriducibile del tempo, analogamente al senso che nell’esperien-
za di Paolo aveva assunto Pattesa della seconda venuta di Cristo. Ma
di questo pilt avanti. )

La tentazione di cui parla Agostino — nelle tre forme della con-
cupiscentia carnis, della concupiscentia oculorum e dellambitio saeculi
— si presenta agli occhi di Heidegger come un’esperienza per cosi di-
re assoluta e insuperabile del se stesso. Un’assolutezza che trova il suo
riscontro pili evidente nell’insistenza heideggeriana sul senso della vi-
ta come molestia, i dove anche etimologicamente viene fatto risaltare
il senso di un «peso» (moles) in qualche modo irredimibile, perché
coincidente con lo stesso esistere. B come dire che, da questo punto
di vista, il confessare a Dio il proprio peso consisterebbe appunto nel
riconoscerlo come definitivo, e che a maggior ragione la misericordia
divina rispetto a questo stato della vita verrebbe, paradossalmente,
non a compiere, bensi semplicemente ad annullare la vita stessa. E in
questa Beschwernis ~ «gravosita» o «appesantimentow — che si risolve
dunque ogni «esperienza vissuta» (Frlebnis), ed & in essa che bisogna
far riaffondare originariamente la stessa auro-coscienza dell’io: «Mo-
lestiz: appesantimento (Beschwernis) per la vita, cid che la aggrava; e
cid che & proprio dell’appesantimento sta nel fatto che la molestia pud
aggravare, li dove questo “potere” viene costituito proprio da cio in

29 Cf. Heidegger, Angustinus und der Neuplatonismus, p. 203,
30 Cf, Heidegger, Augustings und der Neuplatonismus, p. 209.
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cui di volta in volta si compie 'esperienza. Percid questa possibilita
“cresce” quanto pii la vita vive; questa possibilitd cresce, guanto piti
la vita giunge a se stessa» 3.

Valga come esempio emblematico la sottolineatura che Heideg-
ger fa di quella particolare esperienza di «concupiscenza della carne»
che Agostino descrive come il tiemergere nel sonno di immagini illu-
sorie di piacere sensuale, che spingono addirittura ad acconsentire ad
atti che invece nella veglia non riceverebbero mai 'assenso da parte
di una casta coscienza. Numquid tunc ego non sum, Domine Deus
meus? st chiede Agostino {Conf. 10, 30, 41) 32: il fenomeno, cioég, at-
testa una cosi strana differenza tra la veglia ed il sonno, da indurre a
chiedermi se io sia sempre lo stesso in entrambi i momenti, ¢ a con-
cludere {ma la conclusione & pitt heideggeriana che agostinianaj che
non nella coscienza si trova il contenuto dell’io, bensi proprio nel
«passaggio» dall'involontaria seduzione del sonno alla volontaria de-
cisione della veglia. Quasi a dire che, mentre nei rapporti con gli enti
intramondani che gremiscono la mia attivita cosciente (la «vegliax,
appunto) io mi determino di volta in volta sulla base di queste o di
quelle altre determinate possibilit e realizzazioni ontiche; nel «son-
now, invece, ma pit ancora nel passaggio dalla veglia al sonno e dal
sonno alla veglia, si attesta una pil originaria esperienza di «fatticita»,
quella in cui io cado nel mondo che io stesso sono, pur senza averlo
fatto, e quindi soro, e al tempo stesso won sono me stesso, in manie-
ra tale che il mio «essere» si radica, e con cid stesso sprofonda nel mio
originario «non-essere» {quello che in Essere e tempo sard chiamato
P'«esser-gettato» dell’esserci e il suo primario stato di «decadenza»).

31 Heidegger, Augustinus und der Neuplatonismus, p, 242.

32 Cf, Heidegger, Augustinus und der Newuplatonismus, pp. 212-214 (] pro-
blema dell’“io sono™»}. Quest'esperienza di «discrepanzas {Zurespdltighkeit) tra Ues-
sere e i} hon-essere proprio dell’io & agli occhi di Heidegger una condizione struttu-
rale, quella per cui Agostino, a proposito delle seduzioni dell’olfatto {#lecebra odo-
rumz: Conf. 10, 32, 48 NBA 1, 342) puo dive che nella coscienza delle mie «facolia»
posso sempre shagliarmi, 2 motivo delle tenebre da cui esse sono coperte, e che il pin
defle volte al mio animo resta nascosto cid che ha dentro di sé — «a meno che non lo
riveli Pesperienza», aggiunge Agostino. Ma l'esperienza attesta appunto una perma-
nente insicurezza, quella per cui la vita & «tutta una provas (fota temtatio). «Dunque,
e proprio in direzione di questa esperienza — conclude Hetdegger — che va cercato
originariamente il se-stesso» (p. 217),
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Che Ia direzione fondamentale dell’io stia in questa nuda assun-
zione del se-stesso fattuale {nel-mondo), e cioé nel suo differenziarsi
rispetto ai meri contenuti ontici, & testimoniato per Heidegger anche
da quella seconda forma di tentazione, e di prova, che & la concupi-
scentia oculorum, definita da Agostino come vana el curiosa cupiditas
nomine cognitionis et scientiae palliata (Conf. 10, 35, 54). Il emero vo-
ler-vederes — commenta Heidegger ~ & un «guardarsi attorno» nel
proprio mondo-ambiente, che si limita a considerare (e con cio anche
a spacciare) «un oggetto come OEEtto», COMeE Mmera Dresenza sotto-
mano {vorbanden), fissata in quanto tale nello sguardo che ne prende
conoscenza . Un motivo, questo, che tornera nella trattazione dedi-
cata in Essere e tempo alla «curiositd» (Newugier), quale fenomeno ca-
ratteristico — assieme alla «chiacchiera» e all’«equivoco» — della «quo-
tidianita» decaduta dell’esserci. F anche nell’'opera del 1927 sara Ago-
stino a fornire uno def reperti fenomenologici decisivi per fa descri-
zione della fatticita dell’esistenza 4,

Ma sempre restando al corso su Agostino ¢ il neoplatonismo, tut-
to cid emerge con particolare nettezza allorquando Heidegger affron-
ta la terza forma di tentazione (ambitio saeculi), costituita da coloro
che, per usare le parole di Agostine (Conf. 10, 39, 64), sono sibi pla-
centes, si compiacciono cioé di se stessi — € con clo stesso weslinmr -
bi displicent, dispiacciono molto a te, Signore ~, considerando de non
bonis quasi bonis, cid che non & un bene come se lo fosse, o atiche de
bonis tuis guasi suts, i beni di Dio o provenienti da Dio, come se fos-
sero beni loro; oppure, anche considerandoli come beni di Dio, ri-
tengono di averli raggiunt per i loro meriti (sicut de tuis, sed tamguam
ex meritis sus); infine, pur riconoscendoli per quello che sono, e cioé
doni di grazia, non ne godono in comunione con g altri, ma [i riser-
vano gelosamente per sé (sicuf ex tua gratia, non tamen socialiter gau-
dentes, sed aliis invidentes eam). Ebbene, proprio rileggendo (e tra-
ducendo nel suo lessico fenomenologico) quella che per Agostino e
una possibilita drammaticamente concreta della vita dell’io, Heideg-
ger semmbra tratteggiare in maniera sintetica I'ermeneutica della fatti-
cita del «se-stesson (Selbst).

33 Heidegger, Augustinus und der Neuplatonismus, pp. 225-226.
3 Heidegger, Sein und Zett, par. 36, pp. 227-228; tv. it., pp. 273274,

Martin Hetdegger, La memoria e il tempo 103

Questo genere di tentazione — 'ambizione mondana, appunto ~
costituisce agh occhi di Heidegger una vera e propria modalita di
«compimento» dell’esperienza dell’esserci (Erfabrungsvollzug), quella
in cui il «mondo proprio del sé» (die eigene Selbstwelt) viene tenuto
davanti a se stessi e considerato in tutta la sua importanza (ma anche
preso radicalmente sul serio, come dice 'espressione tedesca sich
wichtig nebmen), sino all'auto-compiacimento. Ed & soprattutto nel
commento alla seconda flessione di questa temrtatio (quella che, come
s'¢ detto, considera i beni propri come se non fossero stati ricevuti da
Dio), che viene a delinearsi il volto neutro e pin propric dell’esserci:
«ma se qui la comprensione riguarda in senso proprio il carattere del
bene, e se ¢ vero che un autentico bene & quello che appartiene al se-
stesso (“esser-bene”: esistere autenticamente!) — anche se un bene di
questo genere pud essere solo Dio —, esso viene assunto davanti a se
stessi In quanto ci si appropria di esso mediante se stessi, viene dato
dal se-stesso per se stessi (esserci - esistenza), portando se stesst in
questa situazione e in quesio grado di esistenzax 3.

La situazione in cul sempre st frova la vita & quella che la porta
continuamente a cadere. Anzi, questa permanente «possibilita della
caduta», intesa come perdita del sé, & il compimento dell’esistere (fat-
ticita), per cui il peso della prova, la tendenza inarrestabile della gra-
vita, diventa la possibilita stessa della vita (Ia possibilita che é la vita).

Ma proprio la temtatio & per Heidegger anche il momento di
maggior difficolta per Pinterpretazione, anzi il punto preciso in cui
per lui bisogna attentamente delimitare il metodo fenomenologico i-
spetto a quello teclogico ~ sebbene quest’opzione non sia mai del tut-
to neutra, ma implichi in qualche modo una pre-comprensione della
stessa possibilitd o, rispettivamente, impossibilitd di riconoscere cio
che sconfina nell’altro versante dell’indagine. Intanto la fenomenolo-

35 Heidegger, Augustinus und der Newplatonismus, pp. 238-23%: «wenn auch
die echte Einsicht besteht beziiglich des Guicharakeers, und weon ein echtes Gut
dern Selbst zugehdrt (“Gutsein”; eigentiches Existierens!},was aber als solches nur
von Gott sein kann, wird es vor sich selbst genommen als durch sich selbst zugeei-
gnet, vom Selbst fiir sich selhst gegeben (Dasein ~ Existenz}, sich selbst in diesen
Stand 1nd diese Stufe der Existenz gebrachts.



106 Costantino Esposito

gia pud e deve arrestarsi, nell’intento di Heidegger, alle soglie della
teologia {ma sarebbe meglio dire: alle soglie del dato rivelato}, in
quanto ha gia, poco ¢ tanto, riconosciuto la pensabilita e dunque la
stessa manifestabilita di quel dato, Se infatti Uesperienza di Dio & e-
sperienza della vita, questo significa che la fenomenologia dell’auto-
possesso e dell’auto-compimento del se stesso non potra rimanere
senza influssi sul possibile o impossibile darsi di Dio di fronte e at-
traverso la stessa esperienza della tentazione, come colui che redime
e sana — per grazia, appunto — lincapacitd, e piti a fondo la finitezza
dell'esistere.

La cosa viene esplicitamente confermata da un passo degli ap-
punti presi da Oskar Becker durante il corso del 1921 {e riportati an-
ch’essi, come integrazione, nel vol. 60 della Gesamtausgabe), nel qua-
le viene affrontato il problema del peccato — che & poi Pottica di Ago-
stino nel considerare il senso profondo della tentazione, o almeno la
sua posta in gioco: «la possibilita della nostra interpretazione trova il
suo limite nel fatto che il problema del confiteri scaturisce dalla co-
scienza dei propri peccati. La tendenza alla vita beata, non i re, ma
in spe, nasce soltanto dalla remissio peccatorum, dalla riconciliazione
con Dio. Questi fenomeni perd devono essere lasciati da parte perché
sono troppo difficili ¢ per essere compresi richiedono delle condizio-
ni che nel nostro contesto non posseno essere raggiunte. Tuttavia,
nella nostra considerazione noi guadagneremo Uessenziale, nell ordi-
ne della comprensione, per Paccesso a quei fenomeni del peccato,
della grazia ecc» %,

E I'«essenziale» & appunto il paro fenomeno dell’esistere, che si
sotitac a qualsiasi altra considerazione (a qualsiasi aitro rapporto,
dunque), non semplicemente per una delimitazione metodologica
della ricerca, ma pit originariamente perché quel limite costituisce la
sua stessa essenza. Tanto che — addirittura ribaltando il senso del
«confines metodologico ~ 'auto-interpretazione della vita pud e de-
ve fungere (come Heidegger dira in una conferenza del 1927 su Fe-
nomenologia e teologia) da «correttivo ontologico» dei concetti speci-
ficamente teclogici ¥7.

36 Angustinus und der Neuplatonismus, p. 283,
37 «Ogni conceteo teologico racchiude necessariamente in sé /o comprensione
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Con le parole di Holderlin che Heidegger negli anni successivi
avrebbe ripreso per parlare dell’ Andenken — il pensiero rammemo-
rante dell’essere come ritrazione e riffuto —, e cioé del misterc nichili-
stico che vige nel cuore stesso della tecnica, possiamo ben dire infat-
ti che, per Agostino, proprio «li dov’e il pericolo, cresce anche cio che
salva» 38: nei termini cristiani, la demanda dell’'vomo diviene 1l luogo
drammatico della venuta di Dio, il quale puo salvare solo in quanto
diviene egh stesso un uomo. Da persona a persona, dunque: & forse
questo il segreto della storicitd agostiniana e il contenuto della sua
memoria. Ma qui appunto le strade si dividono, e non solo - cosi ¢
pare — come si dividerebbero la strada del filosofo o del fenomenolo-
go e quella del cristiano o del teologo, perché nella direzione feno-
menologica perseguita da Heidegger & gia segretamente impressa la
traccia della scoperta cristiana; e viceversa la presa di distanza dalla
teologia cristiana, ma ancor prima dall’avvenimento di grazia che
inaugura storicamente il cristianesimo, & gid una precisa risposta alla
problematicita permanente che caratterizza la vita.

Analoga conclusione ritroviamo nel corso friburghese del seme-
stre invernale 1921/22 dedicato ad una Introduzione alla fenomenolo-
gia della religione, a proposito di quel sapere, sobrio e desto, riguar-
do a Dio, che al cristiano deriva dall’esperienza dello spirito, e nel
quale tuttavia «gli si mostra Penorme difficolta della vita cristiana» 3.
Tanto che, proprio riconoscendo Uoriginarietd e originalitd della «re-
ligiosita protocristiana» rispetto alla dottrina greca, a motivo del suo
costitutivo rapporto con Pannuncio {'Evangelo), per valorizzare sino
in fondo quell’inedita peculiarita dell’esperienza bisognerd «conti-
nuare a seguire i} problema del’annuncio, in maniera tale che il suo

delf’essere che I'esserci umano, come tale, ha da sé in quanto in generale esistes. Per
cui «la fHlosofia [= la fenomenologia] & il possibile correttvo ontologico che indica
formalmente i contenuto ontico, cioé pre-cristiano, dei concetil teologici fondamen-
taliw (Heidegger, Phiromenclogie und Theologie, in Wegmarker, GA S, a cura di E-
W, von Herrmann, Frankfurt a M. 1976, pp. 63 e 66; 1. it. di F Volpi, Fenomenolo-
gia e teologia, in Segravia, Adelphi, Milano 1987, pp. 20 e 22,

38 «Wo aber Gefahr ist, wichst das Rettende auch», ripreso in Heidegger, Vor-
trige und Anfrdize, Neske, Phullingen 1954, p. 36; tr. it. di G. Vattitno, Saggf e discorst,
Mursia, Milano 1976, p. 22.

39 Cf, Heidegger, Einleitung in die Phinomenclogie der Religion, a cura di M,
Jung ¢ T. Regehly, nel gii citato Phanomenologie des religidsen Lebens, pp. 93ss,
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aspetto di contenuto Le cioé il suo oggetto: Gest stesso come Messial
sia messo totalmente da parte» 4,

La prudenza metodologica, dunque, implica gia una precisa in-
terpretazione della pensabilita e dell’esperibilita di questi fenomeni. 11
«lasciare da parte» (bedsette lassen) & gid operante in questo caso co-
me condizione di accesso al fenomeno che & messo da parte (in guan-
to enormemente difficile). Il contenuto storico-dogmatico del cristia-
nesimo, infatti, & preso per Heidegger in questa secca alternativa,
sempre a rischio perd di diventare un’oscillazione: o coincide col nu-
do movimento del «come» della vita, o fatalmente diviene loggetto di
una dottrina teoretica, e quindi non pil vita ed esistenza, ma mera
metafisica.

E difatti, Agostino non pud piti essere seguito perché in lui gia
si vedrebbe la ricadura dell’esperienza protocristiana nella metafisica
greca. Non & un caso, infatti, che agli ocehi di Heidegger il platonismo
di Agostino & la cifra della sua meditazione sul mistero della salvezza
— e quindi & un platonismo essenzialmente teologico —, mentre la sua
fenomenologia della via (memoria) & cid che si sotirae, o almeno pud
essere sottratto e con cid salvato, da parte def fenomenologo, rispetto
alla ricaduta teotetizzante del pensiero cristiano. Cosi continuano gli
appunti di Becker: «E comunque in Agostino la coscienza del pecca-
to e del modo in cui Dio si rende presente in essa, si trovano intrec-
ciati in maniera singolare con il neoplatonismo; percid Ia sua conce-
zione del peceato non [...] pud fungere da guida per l'esplicazione fe-
nemenologica dell’“autentico” fenomeno» .

A dispetro del titolo del corso del 1921, il rapporto di Agostino
con il neoplatonismo non & affatto identificato da Heidegger con il
fatto che il vescove d'Ippona avrebbe preso a prestito dalla tradizio-
ne greca le categorie € la lingua per esptimere Pesperienza originale
delFincontro con Dio e della conversione a Cristo, e che in questa tra-
duzione egli avrebbe compromesso i contenuto della sua fede e del-
fa stessa rivelazione; tutt’al contrario, il neoplatonismo di Agostino

40 Heidegger, Einleitung in die Phinomenologie, p. 116.
41 Heidegger, Augusiznus und der Newplatonisuzus, pp. 283-284,
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coinciderebbe con il suo essere in rapporto con altro da sé, un altro
che muove la sua conversione e a cui questultima & orientata (la «gra-
zia», appunto), ma che in qualche modo risulterebbe fatalmente
estrinseco, inadeguato ¢ inappropriato al movimento stesso del cer-
care umano (¢ qui forse non sarebbe azzardato rintracciare una eco
della lettura luterana di Agostino, basantesi soprattutto sull’assolu-
tezza della caduta e sull’altrertanto assoluta imperscrutabilita — e
quindi, alla lettera, in-convenienza - della grazia rispetto alla vita, la
quale ultima, di per sé, resta assegnata irrimediabilmente alla sua ca-
duta, tranne segretamente essere salvata dalla — ma anche ridotta alla
~ pura fede. Una fede cosi «pura», insomma, & come se condannasse
la vita a un’altrettanto «pura» finirezza).

Percid, risalendo distruttivamente a ritroso lungo la via del neo-
platonismo, il programma di Heidegger sard, come si ¢ gia accennato,
quelo di trovare in Aristotele, e nella sua cinetica della vita ~ quindi
nella sua vera «metafisicas, e cioé nella Fisica — la motivazione laten-
te, ma anche la salvaguardia, per cosi dire retroattiva, della scoperta
protocristiana della fatticita. Strano destino del cristianesimo, quelio
descritto da Heidegger. Anzitutto esso & significativo, ai suci occhi,
esclusivamente in quanto «primitivos (Urchristentuns), come scoper-
ta della temporalita originaria dell'esistenza, e cio¢ dell’esperienza
storica della vita, nefl’attimo del suo sorgere. Ma a sua volta il eristia-
nesimo non & mai considerato esso stesso come storia (intendo dire
come storia della salvezza fatta di eventi reali, a partire dall’'evento
fondamentale dell’Uomo-Dio e della stessa comunita che lo rende
presente nello spazio e nel tempo), bensi piuttosto come «paradigma»
per Vesperienza del se stesso42. Pitt che la sua continuita nel tempo, 2
Heidegger interessano quelle che egli stesso chiama «le potenti eru-
zioni» del cristianesimo (e qui egli pensa, oltre a Paolo e ad Agostino,
alla mistica medievale di Bernardo, Bonaventura, Eckhart e Taulero,
fino a Lutero e a Kierkegaard), quelle che «di tempo in tempo» ria-

42 Cf, Heideager, Grundprobleme der Phinomenologie (1919/20), p. 61: «ll pid
profonde paradigma per guel singolare processo di spostamento del centro di graviti
della vita fattuale e del mondo delia vita nel mondo del sé (Selbsiwelt) e nel mondo
delle esperienze nteriori & costituito per noi dal sorgere del cristianesimo. Il mondo
del sé entra in quanto tale nefla vita & in guanto tale viene vissutos.
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prono — ma poi anche fatalmente richiudono — la novita rivoluziona-
ria di quel paradigma nei confronti della «scienza anticas 4.

E i} fatto che, paradossalmente, Aristotele sia poi divenuto il fi-
losofo ufficiale del cristianesimo, reintroducendo cosi 1z metafisica
greca nella storicita cristiana e coprendo guindi ancora una volta que-
sta seconda con la prima, sta proprio a testimoniare per Heidegger
quanto inadeguata sia, rispetto alla scoperta del cristianesimo primi-
tivo, il rimando neo-scolastico alla metafisica aristotelica come lessico
concettuale della dogmatica, In senso esattamente inverso, invece, si
dovra far leva sulla storicitd protocristiana per riportare a se stesso
Aristotele, reinterpretando la sua Fisica come una cinetica storico-fe-
nomenologica della vita (sebbene poi si possa notare che, paradossal-
mente, ¢ certo con una direzione interpretativa del tutto differente,
proprio quest’interpretazione heideggeriana del primo cristianesimo
in chiave aristotelica costituisca U'altra faccia, e indirettamente la con-
ferma della metafisicizzazione della teologia cristiana).

Un programma, quest’ultimo, abbozzato da Heidegger, oltre che
nel gia citato programma di lavoro inviato a Natorp, anche nel corso
friburghese del 1921/22 ntitolato Interpretuzion: fenomenologiche di
Avristotele, col sotwtitolo di Introduzione alla ricerca fenomenologica,
e contenente significativamente una descrizione delle categorie fon-
damentali della vita fattuale. T «carattere d’essere» proprio dell’es-
serci wmano cofncide con I'auto-interpretazione di se stesso (che & pu-
ra «problematicita» ed «inquietudines esistenziale). Esso & descrivi-
bile come «wmotilith fondamentale della vita fattuales, e consiste in
quel costitutivo «esser-pesante o esser-difficiles (Schwer- und Schwie-
rigsein) 44, per cui Vesserci cade permanentemente nel swo «mondo».
Lesserci si costituisce proprio in questo movimento endogeno e au-
to-teleclogico del cadere: «.. 1a motilita della vita fatruale ha il carat-
tere di una peculiare auto-sussistenza (Eigensténdigkert), un’auto-mo-
tilita (Ezgenbewegtheir) che trova la sua autenticita {ezgene ist) proprio
nel fatto che la vita vive fuariuscendo da se stessa». E questo vuol dire

che «a produrre i movimento non & in senso proprio (1) la vita fat-

4* Heidegger, Grundprobleme dev Phinomenologie (1919/20), pp. 205 e 61-62.
# eNarorp-Berichts, p. 238; tr i, p. 498,
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tuale, in quanto vivente nel mondo, bensi il mondo, come ¢i6 in cui,
verso cui e per cul la vita vives 43,

Questo movimento di fuoriuscita da sé originato dal mondo in
cui si va a cadere, potrebbe forse richiamare alla memoria il senso
ebraico-cristiano de] peccato d’origine, ma come naturalizzato o fisi-
cizzato (nel senso proprio della physis aristotelica: ente che ha in se
stesso il principio del movimento) in una pura e auto-sospesa cineti-
ca della vita. Sospensione che si risolve in una specie di oscillazione:
caduta e ripresa (della caduta in se stessa), 0 per usare i termini spe-
cifici di Heidegger, «rovinio» (Ruinanz) e «contromovimento» (Ge-
genbewegung) %, li dove il passaggio dall'uno all’altro non richiede al-
tro fattore che Pautogena inversione del cadere. Infatti, «il verso-do-
ve della caduta non & qualcosa di estranec ad essa, ma ha essa stessa
il carattere della vita fattuale, e precisamente “i/ nzente dells vita far-
tuale”». B «il niente della vita fattuale & il mom-avvenzo (Nicht-
vorkommen) nell’esserci rovinante di se stessa (farticitai» 47,

Cercando Dio, la vita & giunta a cercare se stessa, e anzi ha iden-
tificato se stessa con questa ricerca; ma nel momento in cui essa si tro-
va, «cade» in se stessa, e si possiede nella misura della sua stessa
(im)possibilita a realizzarsi e ad attuarsi come un dato, come un av-
venimento: infatti, & solo come «niente» che Pesserci pud vivere i
proprio «io» - o meglio il proprio «sé» —, in ¢id che gli & proprio ri-
spetto a tutti gli altri enti; ed & solo questo non-avvento di sé che, se-
condo Heidegger, permette all’uomo di vivere il suo tempo ¢ la sua

‘ storia.

E cost anche Pattesa di Dio da parte dell'vomo ~ piu storica-
mente; Uattesa della venuta del Signore da parte delle prime comunita
cristiane — non potra mai realizzarsi in un evento storico, proprio per-
ché la sua stessa origine non & pit 'evento storicamente, anzi crone-

45 Heidegger, Phinomenclogische Interpretationen, GA 61, a cura di W
Bricker ¢ K. Brocker-Oltmanns, Frankfurt a M, 1985, p. 130; o i, di M. De Care-
lis, a cura di E. Mazzarella, Guida, Napoli 1990, p. 160.

46 O, Heidegger, Phinomenologische Interpretationen, pp. 131ss,; tr. &, pp.
161ss.; «Natorp-Beriches, p. 243; . it., p. 305,

7 Heidegger, Phénomenalogische Interpretationen, pp. 143 e 148, . it, pp.
174 ¢ 177,
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logicamente determinato di Cristo, ma il niente stesso della fatticita.
Una volta determinato come presenza oggettiva, Cristo cadrebbe in
balia di un destino metafisico ~ esattamente ¢id che Heidegger, sin dai
primi anni friburghesi, ma poi sempre pill nettamente negh anni
Trenta e (Quaranta, pensa che sia avvenuto con il cristianesimo, il qua-
le dungue ai suoi occhi non solo non darebbe risposta al problema di
Dio, ma addirittura lo ritradurrebbe nei termini dell’onto-teo-logia.

Questo spiega perché, come si & accennato all'inizio, per il gio-
vane Heidegger la filosofia ~ quale autonomo movimento ermeneuti-
co della vita - dev'essere «atean, proprio in quanto ontologica (men-
tre in seguito egli dira che la metafisica & oarologica solo in quanto
gia sempre anche teologica): «La filosofia, nella sua problematicita ra-
dicale basantesi su se stessa, dev’essere a-fea per principio. Proprio in
viren della sua tendenza fondamentale, essa non deve avere ardive di
possedere o di determinare Dio. Quanto piii essa & radicale, tanto pit
decisamente si presenta come un via-da-Lui, e quindi, proprio nel
compimento radicale di questo “via”, come un suo proprio, difficile
essere “presso” di Luib» 48,

A noi sembra che proprio in questo contesto tisieda uno dei
punti decisivi per tutto lo svolgimento dell’interrogazione heidegge-
riana. Una traccia enigmatica resta in sospeso qui: cercando Dio {la
problematiciti assoluta scoperta da Agostino}, la vita giunge a posse-
dere se stessa; ma al tempo stesso il compimente pit radicale di sé
coincide con it distacco da Dio, e questo allontanamento si presenta
a sua volta come una, o forse ['unica possibile esperienza di Dio. 1l
via-da-Dio non esprime dunque un’opzione ideologica militante, ma
lo stesso percorso ermeneutico che porta a comprendere la possibilita
fondamentale e ultima dell’esistenza, e cioe quell'insuperabile «im-
possibilita» di ogni altra possibiliti, che in definitiva coincide con il
niente 4. Ma gia qui i niente non ¢ pensabile piti solo come una me-
ra assenza, o come Pesperienza di una mancanza, tanto meno poi co-

48 Heidegger, Phanomenslogische Interpretationen, p. 197; . it., p. 224,

4 Cf. Beidegger, Sefn und Zeit, par. 53, p. 348; w. it.,, p. 393, e passim. Per la
considerazione originaria del «Nichts» si veda Heidegper, Was ist Metaphysik?
(1929), in Wegmarken, pp. 118-119; tr, it, di Volpi, Che cot'é metafisica?, in Segnavia,
pp. 73-74.
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me il segno o il rimando a cié che manca. Qui il niente ha a che fare
con Fessere originario dell'esserci, e gia con P'accadere —~ quello che
successivamente Heidegger chiamera il darsi — dell’essere stesso.

Sta qui il motivo per cui — cosi ci sembra ~ la questione di Dio
coincide per Heidegger con il problema del nichilismo: ben prima
dell'assunzione della sentenza nietzscheana sulla «morte» di Dio, & la
stessa interpretazione heideggeriana dell’esperienza di Dio — e del
Dio cristiano - come vita, o meglio come Pauto-interpretazione della
«vitaw, la nascosta origine della sua concezione del richilismo. Per pa-
radossale che possa sembrare, & questo in fondo il lascito agostiniano
nel pensiero di Heidegger.

E tuttavia in questa sospensione della questione di Dio — una so-
spensione che passerd dall’ateismo metodologico alla pitt neutra «in-
decidibilita» deghi anni successivi — resta, quale segno enigmatico del-
Paporia, il problema della grazia e del suo rapporto alla fatticitd. E vi
resta proprio come una labile traccia del confiteri agostiniano. Come
Heidegger affermava gid nel corso del 1920/21, «II cristiano ha la co-
scienza che questa fatticitd non pud essere conseguita con le proprie
forze, ma proviene da Dio ~ fenomeno dell’azione di grazias 5. Vive-
re il se stesso, e cioé il tempo come storia, & possibile solo come ac-
coglienza del dono divino. Tant’® vere che anche «l compimento so-
pravanza le forze dell’'uomo. Esso non & pensabile sulla base di una
propria capaciti», perché in tal modo o rischierebbe di fare di Dio
soltanto sezmen Halt, «il suo appoggios, cid che — come Heidegger
stesso sottolinea — per un cristiano sarebbe impensabile e addirittura
blastemo, proprie perché costituirebbe anche «arreston della sua at-
tesa. Dove dovremo rintracciare allora azione della grazia nella vita
e come vita? Fssa andrd pensata -~ o almeno attesa ~ al di fuori del
«niente»? Oppure questo niente sard il suo ultimo destino, e quindi il
dono stessc della grazia?

La risposta di Heidegger, gia abbozzata in Essere e tempo, arri-
vera ~ definitiva — con la «svolta» degli anni Trenta, e in particolare
con il pensiero della storia dell’essere (Seinsgeschichtliches Denfeen) e
dell'evento di appropriazione (Ereignis), quale viene abbozzato in

0 Heidegger, Hinleitung in die Phinomenolagie, p. 121
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quella seconda, grande opera heideggeriana che sono i Contributi al-
Iz filosofia (Dell’ evento) 1. Qui ritroveremo, radicalizzata nelle sue
conseguenze estreme, Uopzione del giovane Heidegger riguardo al-
I’auto-interpretazione dell’essere della vita storico-fattuale come im-
possibilita - fino al riconoscimento del niente zell’essere stesso.

Dal Dio cristianc bisogna prendere congedo 52 nefla misura in
cui & proprio Vesistere che prende congedo da se stesso, giacché la ve-
ritd nascosta e inviolabile dellessere si ritrae da qualsivoglia rivelazio-
ne, ¢ si manifesta piuttosto come «abbandeno». E proprio Uabban-
dono dell'essere (nel senso soggettivo del genitivo, e quindi come ab-
bandono da parte dellessere: Seinsverlassenbeit), infatti, che costitui-
sce Ia radice nascosta di ogni nostra «dimenticanza dell’essere» {Sezns-
vergessenbeit): anzi, paradossalmente fa domanda dell’essere, la rices-
ca del significato compiuto della vita, e Iinquietudine che ~ come
Agostino aveva mostrato — accompagna sempre il grido della confes-
si0, deve risolversi nel riconoscimento di quell’abbandono, pena {co-
si pensa Heidegger) la perdita della domanda stessa. E come se que-
st'ultima fosse provocata ¢ mantenuta nella sua radicalita (= irrisolvi-
bilith), non nonostante, ma paradossalmente grazée ad una mancan-
za — che non & semplicemente «assenza» (dato che quest'ultima rinvia
pur sempte a cid di cui si manca»}, ma al puro rifiutarsi. Di modo che,
cid che il pensiero (come An-denken) & chiamato a «rammemorare»
non pud pit essere qualcosa o qualcuno che sia stato dimenticato, ma
questa stessa dimenticanza in quanto tale. La memortia, qui per Hei-
degger, & salvata e compiuta solo come oblio .

51 Heidegger, Reitrige wur Philosophie (Vo Ereignis), GA 63, a cura di B
von Herrmann, Frankfure .M. 1989,

52 Questo congedo dal Dio etistiano costituisce per Heidegger un nuovo inizio
del “divino” — quello che egli chiama P«ultimo Diox, la cui essenza sta nel «passare»,
senza essere mal venuto e senza mai dover andar via, giacché esso sta a significare non
la plenezza (accaduta o attesa che sia), bensi la mancanza dell'essere, ¢ quindi allade
alla insuperabile finitezza dellessere stesso, che appella I'iomo a corrispondere a
questa mancanza; cf. Bestrige zur Philosophie, pp. 403ss, Sulla questione rinviamo a
C. Espaosito, Lessere (d7) Dio nei "Beitrige zur Philosophic” di Martin Heidegger, in
Heidegger e la teolpgia, a cura di H. Ot e G. Penzo, Morcelliana, Brescia 1993, pp.
407-428.

53 Per valutare in che modo il tema {agostinianc) della «memoria» rimanga nel
pensiero heideggeriano, risolvendosi perd in tutt’altra direzione, e cio¢ appunto co-
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5. 1L TEMPO DELL'ESSERCT -
IL TEMPO COME ESSERCI

Nel suo corso universitario del 1920/21 sulla fenomenclogia del-
la religione, Heidegger aveva affermaro che: «1) La religiosita proto-
cristiana consiste (757} nell’esperienza fattuale della vita [...] essa &
propriamente quest’esperienza stessa.

2) Lesperienza fattuale della vita & storica [...] Uesperienza cri-
stiana vive il tempo stesso {“vivere” inteso come verbo transitivo)» 54,

Come si & detto, la vita religiosa, e pili precisamente quella dei
primi cristiani, indica la modalita pit radicale di compiere I'esistenza
senza mai realizzarla oggettivamente, e proprio e sofo per questo essa
costituirebbe il paradigma storico dell’esperienza stessa. Nessun con-
tenuto ¢ nessun rapporto (Gebaltssinn e Bezugssinn) determinano al
fondo il senso del vivere, ma solo la sua autogena ed endogena moti-
lita, e cioe il suo essere-tempo, inteso come il nudo senso di compi-
mento {Vollzugssinn) della vita.

Prima ancora di Agostino — ma essenziale per comprendere l'af-
fronto agostiniano del tempo — qui P«esperienza religiosa» & rappre-
sentata, anzi sarebbe meglio dire “&” 13 vita di Paclo. E dalle due Let-
tere scritte da Paolo ai Tessalonicesi che Heidegger ricava i reperti fe-
nomenologici fondamentali per intendere Pesperienza protocristiana
del tempo. «Noi ben sappiamo, fratelli amati da Dio, che siete stati
eletti da lui — scrive Paolo in I Tr 1, 4.7 — e vol siete diventat? imita-
tori nostri ¢ del Signore, avendo accolto la parola con la gieia dello
Spirito Santo anche in mezzo a grande tribolazione, cosi da diventare
modello a tutti i credenti che sono nella Macedonia e nell’ Acaia». E

me custodie} dells dimenticanza, si pus vedere Heidegger, Was bercst Denken?, Nie-
meyer, Titbingen 1954, pp. 96-97, 103-105; tr. it. di UM, Ugazio e G. Vattimo, Che
cosa sigrifica pensare?, SugarCe, Milano 1978-1979, vol. 11, pp. 3536, 44-47. Sul
«pensiero rammemorantes (Andenken) si pud leggere anche Heidegger, Der Satz vom
Grund, Neske, Plullingen 1957, p. 107, tr. it. di G, Gurisatti ¢ F. Volpi, I/ principio di
ragtone, Adelphi, Milano 1991, p. 108, e passim. ‘ '

4 Heidegger, Einleitung in die Phinomenologie, p. 82.

Su questo si veda C, Esposito, Herdegger e Pesperienza protocristiana del tem-

po, it Versm et certum. Studi df stoviografia filosofica in onore di Ada Lamacchia, 2 cu-

ra di C. Esposito, P. Ponzio, P. Porro, V. Castellano, Levante, Bari 1998, pp. 193-207.
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Heidegger commenta che questo «esser-diventatis (Gewordensein}
non ¢ un momento qualsivoglia, foss’anche particolare, del passato,
ma & «permanentemente co-esperitor nella situazione della vita cri-
stiana, tanto che Paolo pud annunciare ai fratelli che «il vostro esser-
diventati & il vostro essere nel momento presente» %, ed in questo
consiste la loro insuperabile fatticitd. Solo nella debolezza, infatti, si
pud accogliere la gioia donata dallo Spirito Santo: ma questo dono da
parte sua non annulla, bensi radicalizza Ia debolezza e la fragilita («la
spina nella carnew: 2 Cor 12, 7). Tanto che la stessa «parusias, Iatte-
sa della seconda venuta di Cristo, «& un’assoluta tribolazione, che ap-
partiene alla vita de} cristiano» 76,

Ma a questo proposito Heidegger legge soprattutto 1 Ts 5, 2-3:
Paolo, dopo aver rassicurato 1 fratelli circa la resurrezione di coloro
che sono gia morti — come primo evento della seconda venuta del St-
~ gnore, il quale poi rapira in clelo anche tutti § viventi superstiti — pas-
sa alla considerazione «dei tempi ¢ dei momenti» (mept TV xpdvey
Kol 7@V wonpdv) in cui cid avverrd, e ricorda ai fratelli di Salonicco:
«voi stessi infatti ben sapete che come un ladro di notie, cosi verra il
giorno del Signore. E quando si dira: “pace e sicurezza”, allora d'im-
provviso li sorprendera fa rovina, come le doglie una donna incinta, e
nessune scamperd», Nella prima modalita di rapportarsi alla vita
{«pace e sicurezza»), la vita non & pitl mia, ma viene semplicemente
oggettivata; e il tempo non viene pit vissuto, ma solo contato. Nella
seconda modalita, invece, I'attesa della parusia coincide con Uespe-
rienza inoggettivabile della speranza, e quindi del vivere gia il tempo
e la storia del «giorno del Signore». Scrive Heidegger: «la questione
del “quando” si riconduce al mio comportamento (Verbalten). In che
mode la nopovoiea stia nella mia vita, dipende dal compimento della
vita stessa [...}. Si tratta di un tempo senza un ordine proprio, dei
punti fissi ecc. Partendo da un qualsiasi concetto oggettivo del tempo
& impossibile cogliere questa temporalita» 7. '

In tal senso, per i primi cristiani la {seconda) veauta di Cristo si
identificherebbe totalmente con la sua stessa attesa, giacché & que-

¥ Heidegger, Einleitung in die Phinomenologie, p. 94.
36 Heidegger, Einleitung in die Phinomenologie, p. 97.
37 Heidegger, Einleitung in die Phinomenologie, p. 104,
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st’attesa che sola pud compiere la vita, non qualcuno che verrebbe a
risponderle. La temporalita non ¢ misurazione, ma insicurezza; la pa-
rusia non ¢ un evento che compia 'attesa, ma ¢ permanente e insu-
perabile imprevedibilita; il £airos non & il tempo opportuno di Cristo,
ma & semplicemente fatticita (e selo in questo senso «storicita»). Qui
si radica la coappartenenza originaria, ma potremmo anche dire Ia so-
stanziale identificazione tra la problematicita esistenziale e la questio-
ne del tempo, cosi come Heidegger delinea sinteticamente nel corso
del 1923 parlando det caratteri d’essere dell’esserci come esser-possi-
bile: «preoccupazione, inquietudine, angoscia, temporalitir .

Ora, questo «vivere» il tempo da parte dell’esperienza cristiana
— kairos, parusia — lascia ancora una sua traccia nella trattazione del
tempo condotia da Agostino nell’undicesimo libro delle Confessioni.
Qui Agostino intuirebbe, anche se poi non porterebbe sino in fonde,
la correlazione fondamentale del tempo e dell'anima —~ un’intuizione
che, come Heidegger non manca di soteolineare, era gia stata propo-
sta da Aristotele nel quarto libro della Fisica, e che ad Aristotele bi-
sogna far ritornare, passando perd proptio attraverso la scoperta pro-
tocristiana e agostiniana della temporalitd come esperienza storica
dell’esistere 39,

Pitl precisamente, Agostino permetterebbe di avviare (anche se
solo avviare} una comprensione del tempo, paradossalmente nom a
partire dall’eternita (ciog, nell'interpretazione che ne da Heidegger,

38 «Sorgen, Unruhe, Angst, Zeitlichkeits (Heidegger, Ontologie [Hermenentik
der Fakiizitit], p. 17,1z i, p. 26).

39 Sul rapporte tra la concezione del tempo in Agostine e in Avistotele, e sulla
prefesenza da accordare alla seconda, peraltro proprio in virti: delta prima, si veda
Heidegger, e Grandprobleme der Phinomenologie, corso tenuto a Marburg nel se-
mestre estivo 1927, GA 24, a cura di F-W. von Herrmann, Frankfurt a M. 1975, p.
329; tr. it. di A. Fabuais, I problemi fondamentali della fenomenologia, 11 melangolo,
Genova 1988, p. 223: «Poste a confronto, le ricerche agistoteliche risultase concet-
tualmente piil rigorose ¢ robuste, mentre Agostino vede alcune dimensioni del feno-
meno temporale in modo pin originarios. 81 nod che intuizione agostiniana del nes-
so tempo-anima & tanto pit rilevante, per il fatto che in esso, secondo Heidegger, il
tempo & considerato ancora in senso «intramondanow, e cloé riferito strutturalmente
all «ora» misurabile. Non 2 un caso, allora, che Heidegger si richiami ad Agostine (e
ad Aristotele) proprio allorquando dovril chiarice la derivazione del «concetto ordi-
nario di tempos dallz temporaliti come senso d'essere dell’esserci (Hetdegger, Sein
wnd Zeft, par. 81, p. 5364; 1 i, pp. 606-607).
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non a partire dalla fede, e quindi dalla teologia), ma a partire dal tem-
po stesso — vale a dite a partire dall’auto-affezione (o «cura») della vi-
ta, | quanto emerge, prima ancora di Essere e tempo, in una confe-
renza tenuto da Heidegger nel luglio 1924 all’ Associazione teologica
di Marburg, sul tema I/ concetto d tempo s, in cul & proposta una let-
tura interpretativa di Conf. 11, 27, 36.

I tempo dungue (questo l'avvio di Heidegger, come una neces-
saria presa di posizione fenomenologica di fronte ad un consesso di
teologi) va sganciato dal nesso con l'eternitd, in base al quale esso &
stato sempre pensato nella nostra tradizione, giacché per poter consi-
derare il tempo in base alleterniti si dovrebbe gia sapere di quest'ul-
tima, e cioé si dovrebbe gia sapere di Dio. In tal caso, sarebbe la fede
a permettere una corretta considerazione del tempo. Sennonché — co-
me sappiamo — agli occhi di Heidegger questa, lungi dall’essere una
soluzione, non ¢ che una permanente aporia, giacché «l filosofe non
ha fede», o piti precisamente «non crede». In quanto tale, chiedendo
del tempo, «egli & risoluto a comprendere il tempo a partive dal tenspo»
stesso 61, vale a dire in base a cid da cui anche Peternita (’esser-sem-
pre) deriva, e non viceversa. '

Ma il fatto che la considerazione proposta da Heidegger non sia
«teologica», non vuol dire che debba essere semplicemente e alterna-
tivamente «filosofica», giacché essa non mira ad una sistematizzazio-
ne categoriale del tempo, valida universalmente. Bisognera piuttosto
~ ¢ questo ¢ particolarmente interessante per il nostro problema —
partire da una «scienza preliminare» (Vorwissenschaft) 62 che cerchi di
verificare, o meglio di controllare {una sorta di «servizio di polizia»,
Polizeidiensi, dice esplicitamente Heidegger) che cosa la filosofia e 1a
scienza, come «discorso interpretativo dell’esserci», riescano a dire

60 Heidegges, Der Begriff der Zeir, a cura di H, Tieten, Niemeyer, Tiibingen
1989, 17, it. di Volpi, Adelphi, Milane 1998. A quanto viene annunciate nel prospet-
to generale della Gesamrtazsgabe heideggeriana, i testo di questa conferenza saré rie-
dirato come appendice del vol. 64, il quale, sotto il titolo complessive Der Begriff der
Zeit, doveebbe riportare anche un saggio sul rapporto tra Pesserci, la temporalita ¢ fa
storicity, 2 partire dalle problematiche discusse nel carteggio tra Wilhem Dilthey ¢ i
conte Paul Yorck von Wartenburg,

81 Heidegger, Der Begriff der Zeit, p. 6; tr. it., p. 24.

62 Heidegger, Der Begriff der Zett, p. 6; te. ik, p. 25,
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coi loro concetti dell’essere e del mondo. In tal senso questa scienza
— che altrove Heidegger aveva tematizzato come «fenomenologia» -
fornisce una posizione di partenza privilegiata, poiché, rifiutandosi ad
ogni presupposto gia dato, pud fungere essa stessa da presupposto ra-
dicale e definitivo, e questo nella misura in cui riporta sistematica-
mente ogni comprensione — inclusa la comprensione teologica e la
stessa fede che in essa entra in scena — nella costituzione auto-inter-
pretante delPesserci stesso. Ancora una volta, qui, si pud notare che
quello che in Agostino veniva scoperto perché “dato”, in Heidegger
viene preventivamente interpretato come il puro darsi di sé (a sé).
Ma che vuol dire allora comprendere il tempo in base al tempo?
Qui sembrerebbe riaccendersi fa perplessita agostiniana di un sapere
gis sempre il tempo come la cosa pid vicina, proprio senza saperlo nei
termini di un’esplicita comprensione della sua essenza. Cio che & piu
«familiare» e «quotidiano», diviene «estraneo e misteriosox» ¢3, L'ana-
lisi heideggeriana consistera allora nel mostrare il passaggio dalla con-
cezione quotidiana del tempo (tempo della “natura” e tempo del
“mondo”), all'interpretazione dell’esserci stesso come tempo. Per dir-
la in breve: dalla numerazione dell’'orologio — determinazione nume-
rica della durata di un movimento, mediante dei punti-ora ogni volta
in rapporto al rispettivo prima e poi -, alla temporalita quale auto-af-
fezione della comprensione propria dell’esserci, if suo costitutivo es-
ser-situato e il sentirsi come tale. Qui Heidegger chiama ancora in
campo Agostino, non solo per attestare la propria interpretazione del
problema del tempo, ma sembrerebbe addirittura per mutuare dal

' lessico agostiniano la stessa idea di Befindlichkeit, proposta come la

traduzione tedesca di affectio.

Il problema & impostato in questi termini: se & vero che il tempo
ordinario parte e si mantiene nell’«ora», misurato come tale, «che co-
s'e P'ora?»: «sono io Uora, o io sono solo colui che dice “ora”?».
Com’é possibile che da sempre (da prima dell’'orologio come stru-

& Cf. Conf 11,14, 17: NBA 1, 380: Quid est ergo tempus? sé nemo ex me quae-
rat, scio; si guaerenti explicare velim, mescio.. ., e il commento di Heidegger in Die
Grundprobleme der Phinomenologie, pp. 324-325; tr. it., pp. 220-221.
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mente di misurazione) 'esserci disponga del tempo? Forse che é il
«mio stesso esserci il tempor» ©,

A questo punto la parola ¢ dara ad Agostine, li dove egli, «nel li-
bro undicesimo delle sue Confessions, ha spinto i} problema fino al
punto di domandarsi se lo spirito stesso sia il tempox», Qui tutto si gio-
ca nella parafrasi che Heidegger propone di questo passo deil’opera
agostiniana, compiendo una lettura in cui 'ascolto, quasi ad ogni pa-
rola, si trasforma in una vera e propria riscrittura,

Quando Agostino scrive: in te, anime meus, tempora wetior
(Cenf. 11, 27, 36), Heidegger rende con «in te, spirito mio (mein
Gerst), misuro i tempi; & te che misuro, quando misuro il tempoxs 65,
LUessere del tempo nell’anima diviene qui Pessere-il-tempo da parte
dello spirito dell’'uomo. E allorché Agostino esce con il nolf wihi ob-
strepere, quod est: noli tibi obstrepere turbis affectionum tuarum, Hei-
degger legge, forzandolo grammaticalmente ¢, quel geod est come la
stessa domanda importuna e falsa — «perché mai questo?» — che lo
spirito pone, allorquando esso ostacola se stesso, facendosi confon-
dere da tutto cio che lo pud «tiguardare» {angeben), nel senso di quei
contenuti molteplici e vari da cui esso pud essere affetto.

Ma guando Agostino sviluppa il punto di questa affectio, non
pit sole come la folla delle impressioni, ma come il loro essere im-
presse nell'anima umana, e scrive: affectionem, guam res praetereuntes
in te faciunt et, cum illae praeterievini, manet, ipsam metior praesen-
tem, non eas quae praetevievunt uf fievet, Heidegger interpreta cosi: «le
cose che passano ti portano nella situazione di un sentirti (bringen
dich in eine Befindlichkeit) che rimane, mentre esse scompaiono. Io
misuro il sentirmi nell’esserci presente, non le cose che passano affin-
ché esso sorga».

Ora, com’e noto, la traccia dell’ tmpressione viene intesa da Ago-
stino quale dimensione temporale dell’anima stessa come distentio,

& (Questa e la prosstna citazione: Heidegger, Der Begriff der Zeit, p. 10; tr. it.,
p-29.

63 §{.a parafrasi del passo agostiniano & in Heidegger, Der Begriff der Zeit, p. 11;
tr i, p. 30

5 Nella conferenza del 1924 Heidegger riposta la lezione della Parrologiz Lati-
na: ...nolf mibi obstrepere: guod est; noli tbi cbstrepers ecc.
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ma in tal senso ci sembra che essa vada considerata nell'intrinseca
correlazione della memoria con Vexpectatio e Vadtentio, perché solo
questo fa si che il tempo non sia inteso come una pura auto-misuta-
zione di ¢, ma come una presenza a sé, quale possibilitd di accoglie-
re, ritenere e attendere altro da sé ¢/, E qui la memoria non é sola-
mente il caso di distentio corrispondente all’impressione delle cose
che passano, ma & Pabisso stesso della vita dell’anima, di cui Agosti-
no aveva patiato nel libro decimo delle Confessiony s,

In Heidegger invece Vaffectio, sganciata dalla memoria (nel suo
senso pieno), viene intesa quale situazione di uno «spiritos che sente
se stesso comee affetto dal mondo — e cioé dal pihi proprio se stesso co-
me «gettatoy» —, non da cié che effettivamente lo «affettas. La situa-
rione in cui si & situati, come un’originaria condizione, coincide qui
con il puro sentirsi in essa — e puro anche se riguarda una passivita
«emotiva» e non una spontaneita speculativa. La Befindlichkeit, infat-
ti, esprime qualcosa come un «trovarsi» dell’esserci cosi come esso ¢,
ed un «sentirsi» cosi come esso st trova ¢, Percid, quando Agostine

conclude che ipsam [affectionem] metior, cum tempora metior, Hei-

67 Si rilegga per esempio quanto Agostino scrive a proposito del suone, dap-
prima pensato e poi conseguentemente etmesso: Sed quommodo miinuitur 4l coNSHLL-
fur futuram, quod nondune esl, aut quowodo crescit pragteritun, guod iaw nown est, ni-
7 quia in animo, qui idlud agit, ivia sumt? Nam et expectat et adtendit ef memingt, ut id
guod expectat per id quod adtendit franseat v id guod memmerit (Conf. 11, 28, 37
NBA 1, 398).

68CE Conf. 10, 8, 14: NBA 1, 310: 15/ [in avda ingenti memoriae meae] vithi et
ipse ocerro meque recolo, quid, guando et ubi egerim quogne mode, cum agerem, af-
fectus fuerim. Toi sunt omnia, guae sive experta a me sive credita memini. Ex caderm co-
pia ctiam similitudines rerum vel expertarim vel ex eis, quas expertus sum, creditarum
alias atque akias el ipse contexo practeritis atque ex bis eftam fuiuras actiones el evenia
et spes, et baec omuia rursus quasi praesentia meditor, :

69 Nell'opera maggiore questo «sentirsi situatos {Befindlichkeit) costituice il fe-
nomeno dellesser-gettato dell’esserci nel proprio «ci», fattuaimente esistente in un
mondo che non sta semplicemente fuori di 8é, ma esiste proprio come esserci. Que-
Sto «sentirsi situato» va inteso nella sua costituiva co-appartenza alla comprensione
{ossia all'esser-progettante) dell’essexci, il gnale appunto se quotidianamente sta nel
su0 «ciy nella modalita del «decadimento», si progetta autenticamente proprio assu-
mendo come sua possibilita pih propria lo stesso esser-gettato (rivenendo cosi del fu-
turo all'esser-stato): of. Heidegger, Sern und Zeit, par. 29: «Llesser-ci come sentirsf si-
tuatos (pp. 178ss.; tr. it pp. 225ss.) e par. 68/b: «La temporalita del sentizsi sitnaton
{pp. 449ss ; tr. it., pp. 493s8.).
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degger pud concludere a sua volta: «Ripeto: & il mio sentit-mi (mein
Mich-befinden) stesso che misuro, quando misuro il tempo». E non &
un caso che in Essere e tempo, quando dovra spiegare 'essenzialita del
«sentirsi situato» come carattere ontologico dell’esserci, Heidegger ri-
correrd ancora ad Agostino, il quale richiamando che non intratur in
veritatem nist per charitatem, avrebbe posto 'enigmatica questione di
una connessione intrinseca fra atti «rappresentativi» e atti «di inte-
resse» — che, appunto, solo nella Befindlichkeit troverebbe il suc ori-
ginario, anche se nascosto fondamento 79,

Per comprendere il tempo bisogna dunque descrivere il modo in
cui Pesserci «si sentex - e non in senso generale, ma nel suo «essere-
di-volta-in-volta in quanto mio» {(in der Jeweiligkeit als meiniges) .
Con ¢id si scoprird che non sono solo gli atti della coscienza ad esse-
re temporali - secondo un'interpretazione che, potremmo dire, va da
Agostino a Husser] 72— ma & V'essere stesso dell’esserci che é fonda-
mentalmente temporale. Uinterpretazione va qui portata alle estreme
conseguenze: come temporalitd, essere dell’esserci & la sua stessa
possibilita, i} suo puro «comes, che raggiunge se stesso (cloé si auto-
interpreta) nella maniera pitt propria, solo allorquando la possibilita
dimetta ogni suo contenuto (il «come» della quetidianita) e stia di
fronte alla morte come quell impossibilita che & la pitt autentica pos-
sibilitd. Giacché & nell’esser gia-stato e nel non esser-pitt (Vorbes) che
'esserci si compie. Lanticipante precorrimento (Vorlauf) della morte
non permette piu di identificare I'esserci come un «qualcosa», ma «lo
rimette completamente a se stesso» ([ife es sich ganz allein auf sich
selbsr stellen) 73.

70 Cf. Heidegger, Setn und Zeit, par. 29, p. 183; tr it p. 232. U riferimento qui
eaC Faust 32, 18, ‘

'Y Heidegper, Der Begriff der Zeit, p. 11; te. it,, p. 30.

2 Cf, E. Husserl, Zur Phinomenologie des inneren Leitberwuftseins (1893-
1917), 2 cura di R, Bochm, «Husserfiana», vol. X, Nijhoff, The Hague 1996; tr. it. di
A. Marini, Per la fenomenviogia della coscienza interna del tewpo, E Angeli, Milano
1981, con Piniziale richiamo ad Agostine, come colui che per primo si & «affaticato
fin quasi alla disperazione» con quell «antichissima croce della psicologia descristiva
e delia teoriz della conoscenzas che & «L'analisi della coscienza del tempos» (p. 3; tr.
it., p. 43). Ricordiamo che la prima ed. di queste lezioni husserliane fu curata, nel
1928, proprio da Heidegger.

/3 Heidegger, Der Begriff dev Zeit, p. 18w it., p. 39.
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Se dungue # tempo non & nell’anima — nello «spirito» —, né lo
spitito & nel tempo, bensi Uesserci & il tempo stesso; e se questo esse-
re-il-tempo & la sua pit propria possibilita, il suo «come» autentico,
quale precorrimento del suo non esserci pif; allora Pesserci tempo-
ralmente pitt proprio, pitt autentico, & il fururo. Quotidianamente U'es-
serci incontra le cose e se stesso nell’ora che ognora passa, e con cid
esso sfugge il come del tempo (ci6 che ad ogni «ora» non & pifl, & pas-
sato), ¢ si lega piuttosto ai contenuti del tempo. 11 futuro, invece, non
pud esser legato ad alcun contenuto: esso non & misurabile, al modo
stesso in cui non & onticamente determinabile i} «nientes, II futuro
autentico & quel non-pity, quell’esser-passato che «non pud mai farsi
presentex. E qui, circolarmente, appunto, l'esserci si «distende» esta-
ticamente in se stesso: «nell’essere futuro P'esserci é il suo passato e ad
esso ritorna nel come» 7, O come Heidegger dira in una conferenza
tenuta nell’ottobre del 1930 presso il monastero benedettino di St.
Martin a Beuron, e ancora inedita, il tempo come distentio & proprio
«l’essenza dell’esistenza dell’uomo» 7.

Il tempo e la storia vengono cosi a identificarsi con lo stesso mo-
vimento dell’esserci che si trova situato in se stesso, cioé nella sua pit
propria possibilitd — quella di non essere pitt —, e che sente cosi se
stesso come cid che ghi & assegnato in sorte. In quella che potremmo
chiamare l'intrinseca necessita dell’esistere (prima avevamo parlato
del suo «peso»), dovuta proprio al fatto che il senso dell’essere &
«niente», sta la nascosta origine e insieme 'ultimo destino del tempo
stesso: non ¢’e altro senso che la mancanza di senso, ma questa man-
canza non & mai un’attesa, tanto meno una domanda o un grido ver-
so qualcuno, bensi un compimento — essa & per Heidegger la vera pa-
rusia,

Alla luce di questo ri-avvitarsi in circolo della temporalizzazione
dell’esserci, Heidegger non pud che ritenere incompiuta Uinterroga-
ziope di Agostino. Quest’ultimo, lo abbiamo detto, si é spinto sinc a
domandare «se lo spirito stesso sia il tempo. E qui ~ conclude Hei-

4 Heidegper, Der Begriff der Zedt, tspettivamente pp. 21 € 25; tr. it., pp. 43 e 47.

75 ¥ titolo della conferenza & Quid est tempus? Confessiones lib. XI. La sua
pubblicazione & annunciata all’interno del vol. 80 della Gesanrtausgabe, intitolato ap-
punato Vortrdge (Conferenze).
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degger sin dall'inizio della sua lettura, anzi staremmo per dire come
chiave di questa lettura — Agostino ha smesso di domandare» 76, Egli,
ciog, & arrivato a porre il problema del rapporto del tempo allo spiri-
to, ma si & arrestato di fronte al passo pili radicale richiesto dalla que-
stione: identificare compiutamente questo spirito stesso, F'anima, con
il tempo; cio che Hetdegger tentera di fare in Essere ¢ fempo, «tota-
lizzando» estaticamente Pesserci come un rapporto a se stesso che
non ha, non sa e non pud #ftro da sé. Tant’é che il senso dell’essere,
come tempo, sta proprio in questo rapporto di impossibilita.

La domanda iniziale della conferenza — cosi conclude Heidegger
nel 1924 —, e cioé «che cos’e il tempor» chiede dungue di trasformarsi
in quest’altra domanda: «chi ¢ il tempo?» 77, Ma ancora una volia: che
cosa cerco, o meglio chi cerco quando cerco me stesso come tempo?
Heidegger sembra aver riconosciuto che il senso e la verita stessa del-
Pessere non potranno mai offrirsi attraverso un ente — se non, appun-
to, come niente, che € quanto viene manifestato nell’esserci. Ma allo-
ra non si dovrd ipotizzare che anche lul si sia fermato nel suo doman-
dare, nel tentativo (impossibile, appunto} di dire temporalmente co-
me esserci, 'altro dall’esserci, Pessere stesso? Che qui si trattd di una
battuta d’arresto & lo stesso Heidegger a ipotizzarlo, allorquando egli
svoita — con la Kebre — dall’esserci, reinterpretando quest’ultimo co-
me la «svolta», non piii di sé verso se stesso, ma verso lessere e del-
Pessere stesso, la cui suprema donazione coincide con la ritrazione,

Ma forse anche a noi sard lecito riformulare — ancora con Ago-
stino — la domanda-guida heideggeriana, «che significa essere?», con
quest’altra domanda: «chi & Pessere?». E se proprio 'inquictudine del
domandare attestasse la costituzione originaria della «memoria» co-
me segno di un’irriducibile donazione? E se il tempo manifestasse
non pit 'impossibilita radicale che ¢ la finitezza, ma V'avvento del-
P'impossibile stesso? Ma allora Ja domanda non potrebbe piti essere
una nostra misura, ma lirrompere imprevisto e finalmente possibile
dell’infinito.

76 Heidegger, Der Begriff der Zeit, p. 10; 1. it., p. 29,
i Heidegger, Der Begriff der Zeit, p. 27; 10 it . 50,




