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RELIGION” DE MARTIN HEIDEGGER: EL
DESCUBRIMIENTO DE LA TEMPORALIDAD
COMO Si MISMO DEL DASEIN

ATTEMPTS OF A PHENOMENOLOGICAL OPENING
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“INTRODUCTION TO THE PHENOMENOLOGY OF
RELIGION”: THE DISCLOSURE OF TEMPORALITY AS

DASEIN'’S ITSELF
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Resumen: Esta meditacion intenta abrir un horizonte inelu-
dible en el curso “Introduccion a la Fenomenologia de la reli-
gion” impartido por Martin Heidegger en 1920/21: la recupe-
racion del espiritu vivo de la religion. Para ello, hemos tenido
que realizar un estudio exegético-metodoldgico de lo dicho por
Heidegger en el presente curso, enfatizando la interpretacion
que éste tiene sobre lo vertido por San Pablo en sus Epistolas.
Se descubrioé una coincidencia entre el modo de vida de las pri-
meras comunidades cristianas, un modo de vida vertebrado a
través del fenomeno de la Proclamacion, y el ser-histérico que
define el ser del Dasein. La conclusion del texto intenta mostrar
que la experiencia de lo religioso abre la pre-comprension que
el Dasein tiene en tanto existente, abriendo el sentido del verda-

La siguiente meditacién se realizé con la ayuda del estipendio otorgado por el Ministerio de
Educacién, Cultura y Deporte (MECD), dentro de la convocatoria FPU13/00375.
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dero ser de éste: la temporalidad. Esta temporalidad, que debe
ser ejecutada en cada caso, es el propio si-mismo del Dasein.

Palabras clave: Fenomenologia, religion, Heidegger; San
Pablo, Mismidad.

Abstract: This meditation tries to open an inescapable hori-
zon in the course “Introduction to the Phenomenology of Reli-
gion”, taught by Martin Heidegger in 1920/1921. This horizon
means to rescue the living spirit of religion. To do this, we make
a methodological-exegetical study of what Heidegger said by in
this course, emphasizing his interpretation of the Pauline Epist-
les. A coincidence between the lifestyle of the early Christian
communities, a way of life vertebrated through the phenomenon
of the Proclamation, and the being-historical that defines the
being of Dasein is underlined. I conclude that the experience of
the religious opens up the pre-understanding that the Dasein has
by existing, opening up the meaning of the true sense thereof: its
temporal being.

Keywords: Phenomenology, religion; Heidegget, Saint Paul;
sameness.

1. CONTEXTO HISTORICO: FACETAS DE UN HEIDEGGER PIADOSO

En el afo 1907, en medio de una Alemania que pronto sufrird los enalte-
cimientos nacionales que motivardn la Gran Guerra, sale a la luz, el 8 de sep-
tiembre, una enciclica intitulada: “Pascendi dominici gregis”, donde el Papa
San Pio X se muestra en contra de los excesivos procedimientos seculares,
modernos, que de continuo sufre la Teologia, como, también, de la tendencia
“inmanentista” que cierto vitalismo propagaba, entendiendo la religiéon como
un mero conjunto de vivencias. En esta Alemania hecha un jirén, surcada
entre los catélicos conservadores de la tradiciéon y los modernistas defensores
del evolucionismo cientifico?, un Heidegger juvenil empieza a irrumpir en el
panorama de su afiorada Freiburg como un estudiante conservador, ferviente
defensor de la doctrina de la Iglesia, advirtiendo de la ignominia de un indi-
vidualismo atroz? para el ser humano, justamente, en contraposicién a todos

2 Cfr. Victor Conzemius, “Antimodernismus und katholische Theologie”, en Stimmen der Zeit
128 (2003) 736-750 y Claus ArNOLD, “Nueere Forschungen zur Modernismuskrise in der
katholischen Kirche”, en Theologische Revue 90 (2003) 91-104.

3 Cfr. Martin HEDEGGER, “Dem Grenzbot-Philosophen die zweite Antwort”, en Heuberger
Volksblatt 43 (1911); “Modernismus”, en Heuberger Volksblatt 41 (1911); “Rede tiber natur-
wissenschaftliche Themen und Erdbedenkunden”, en Heuberger Volksblatt 33 (1912); “Die
tierische Abstammung des Menschen und das Urteil der Wissenschaft, en Heuberger Volks-
blatt 47 (1912); “Spiritismus und Wissenschaft”, Heuberger Volksblatt 101,(1913). Recomiendo
el estudio, en relacién con estos articulos del joven Heidegger, de Alfred DENkER, “Herr Stu-
diosus Martin Heidegger und seine Heimat MeBkirch. Bausteine fiir seine Biographie 17, en
Mefkirch Heimathefte 8 (2001) 25-38.
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esos horizontes, otrora de vanguardia, que venian a radicalizar el principio
secular de la Ilustracidon, en una lectura renovada de Kant.

Mads adelante, entre 1909 y 1911, Heidegger cursa estudios, via estipendio,
de Teologia, para poco despusés, a partir de 1911, dejar los estudios teolégicos,
a fin de estudiar filosoffa. Es indudable, por mds que se postule 1919 como
fecha de ruptura de Heidegger con el catolicismo*, que la herencia catdlica en
el pensamiento de Heidegger traspasa las meras influencias histéricas-bio-
gréficas, ejerciendo en su pensamiento posterior, sobre todo en la formacién
de una fenomenologia-hermenéutica de la facticidad, una influencia colosal®.
No obstante, como es propio al proceder heideggeriano, y con posterioridad a
1919, las lecturas catélicas de Heidegger, a saber, aquellas acerca de San Pablo,
San Agustin, Santo Tomds de Aquino, Santa Teresa de Jests, etc., nunca serdn
apologéticas, marcadas por un espiritu evangelizador, sino fenomenolégicas.
Tales lecturas fenomenoldgicas se insertan, en el marco de la época, como un
intento genuino de rescate del modo como, ordinariamente, los individuos
cristianos —en particular los primeros cristianos— vivian en carne y hueso su
fe. Desde ese horizonte, y como se ve en el curso de 1920/21 que principal-
mente vamos a analizar en las siguientes lineas®, aparecen conceptos harto
importantes como son el cuidado y la angustia, o la impropiedad y la caida.
La experiencia de la fe cristiana simbolizaba para Heidegger el poder de la
historicidad sobre el ser humano’, es decir, que toda autoconciencia humana
estaba constituida por la influencia de la tradicién histérica que le tocaba vivir,
su situaciéon hermenéutica, y que esta experiencia, la de su propia historicidad,
desvelaba una vivencia radical de la temporalidad, muy emparentada con la
experiencia kairolégica paulina, ya que todo ser se ejerce desde un haber-sido
que tiene que llegar-a-ser continuamente, mientras vive®.

Sin embargo, a pesar del interesantisimo discurrir meditativo que hace
Heidegger sobre la Mistica Medieval’ y el pensamiento de San Agustin'’, no-
sotros nos centraremos en el despliegue de la experiencia de la religién dado

La ruptura con el sistema del catolicismo, ejemplificada en la carta de Heidegger escrita a
Engelbert Krebs el 9 de enero de 1919. (Cfr. Bernhard Casper, “Martin Heidegger und die
theologische Fakultat Freiburg”, en Freiburger Diozesan-Archiv 100 (1980) 534-541).

Véase lo que el mismo Heidegger dice en la década de los cincuenta en relacién a su influen-
cia teoldgica (Cfr. Martin HEIDEGGER, Unterwegs zur Sprache, I. Abteilung, Band 12, Frankfurt a.
M., Vittorio Klostermann, 1985, p. 96).

Cfr. Martin HEIDEGGER, “Einleitung in die Phanomenologie der Religion”, en Phinomenologie des
Religidsen Lebens, 1. Abteilung, Band 60, Frankfurt a. M., Vittorio Klostermann, 1995, pp. 3-159.
Cfr. Martin HEIDEGGER, Grundprobleme der Phinomenologie, 11. Abteilung, Band 58, Frankfurt a.
M., Vittorio Klostermann, 1992 y Phinomenologische Interpretationen zu Aristoteles. Einfiihrung
in die phianomenologie Forschung, 1. Abteilung, Band 62, Frankfurt a. M., Vittorio Klostermann,
2005, p. 158.

8 Cfr.infra., 3.4.

Cfr. Martin HemEGGER, “Die philosophischen Grundlagen der mittelalterlichen Mystik”, en
Phinomenologie des Religidsen Lebens, pp. 303-351.

10 Cfr. Martin HEIDEGGER, “Augustinus und der Neuplatonismus”, en Phinomenologie des
Religidsen Lebens, pp. 160-302.

m



JUAN JOSE GARRIDO PERINAN

en las lecciones del Semestre de Invierno de 1920/21 en la Universidad de
Friburgo, acerca de la Epistolas Paulinas, concretando nuestra atencion en el
andlisis fenomenoldgico que hace Heidegger en torno al fenémeno de la vida
factica, que él cree encontrar en el modo como los cristianos primitivos vivian
su fe en Cristo.

2. INTRODUCCION A LA PROBLEMATICA FILOSOFICA DE LE FENOMENOLOGIA DE LA
RELIGION

Pensar lo religioso, como una experiencia radical y entrafiable —aunque
pudiera ser devastadora— es harto esquivo. En esta meditacién intentamos
hacer accesible el fenémeno de la experiencia religiosa, que, a veces, enten-
dimos como “lo religioso”, y que lo hemos intentado desmarcar de lo que
en la tradicion se ha venido a llamar experiencia mistica. La razén de la dife-
renciaciéon responde, principalmente, a un intento metodolégico por eman-
ciparnos del legado, la tradicién, mistica. Esta tradicién estd muy definida,
y si la hubiésemos seguido, no hubiéramos podido usar el método ocupado
en nuestra meditacion, esto es, la fenomenologia-hermenéutica. En aras de
conseguir un acceso al fenémeno de lo religioso, tuvimos que hacernos cargo
de la fenomenologia utilizada por Heidegger en el curso de 1920/21: Intro-
duccion a la Fenomenologia de la religion, donde el pensador alemdn, partiendo
de la experiencia temporal de las Epistolas Paulinas, analiza el fenémeno de la
experiencia factica de la vida en los primeros cristianos. En cierto modo, expe-
riencia de la facticidad y experiencia de lo religioso vienen a decir lo mismo:
el horizonte histérico, cuyo telos es la muerte, del ser humano. Por lo demés,
el uso que se hace de la teologia de San Pablo, intenta respetar la tradicién en
la que se enmarca —que en ningtin momento es refutada—, pero que es ubicada
dentro del contexto en que lo hace Heidegger. A fin de cuentas, el fenémeno
de lo religioso, tal y como lo hemos entendido, lo hicimos como experiencia
cuya finalidad es transparentar nuestra propia estructura ontolégica, nuestra
mismidad. Y, en este sentido, vimos el curso de Heidegger como una oportu-
nidad propicia para realizar semejante tarea.

2.1. La necesidad de las epojés de la religion y el subiectum de aquella

Habria que hacer, a fin de dilucidar el reducto tltimo de lo religioso, varias
epojés’’. El intento metodolégico de tales epojés no responde a un capricho del
autor: maés bien, se inscribe como tinico tratamiento de acceso al fenémeno de
la religion, o dicho mds groseramente: no habria acceso a cualquier fenémeno
sin epojé de por medio. En este sentido, me preocupa aqui el fendmeno de

I El proceso fenomenoldgico de la epojé hace referencia a un cambio de actitud en el acceso a

las cosas, principalmente, en contra de la actitud natural y psicologista en la que, de conti-
nuo, nos vemos absorbidos. Edmund Husserl la menciona por vez primera en 1905, en los
Seefelder Bliitter (Cfr. Zur Phinomenologie des inneren Zeitbewuftsein, Husserliana X, The Hague,
Martinus Nijhoff, 1966, p. 253).
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la religion en tanto fenémeno que ha de aclarar algo importante para el ser
humano: su propio “si mismo'?” [Selbstheit]. Tendré, por tanto, que ayudar-
me del método fenomenoldgico’® de Martin Heidegger, en concreto, de los
apuntes de clase de ciertos alumnos'4, que sirvieron como base para la edicién
de sus lecciones de Introduccién a la Fenomenologia de la Religion [Einleitung in
die Phinomenologie der Religion]. Este curso fue impartido en el Semestre de
Invierno de 1920/1921, cuando Heidegger, en la Universidad de Friburgo,
ademads de ser seguidor de Husserl, trabajaba como Privatdozent, en lo que,
hasta précticamente 1917, iba en consonancia con su carrera como semina-
rista y te6logo. Pero, también, habria que hacer epojé de tales vicisitudes bio-
gréficas, pues podrian desviarnos del acceso pertinente al fenémeno mismo
de lo religioso.

2.1.1. Epojé de la religién normativa

Los siguientes autores: Hermann Gunkel, Wilhelm Bousset, Ernst Troeltsch,
William Winede, Johannes Weiss, Franz Overbeck!®, entre otros, intentaron
desvelar el sentido pristino, e inmutable, del cristianismo. Tales autores
pusieron su empefio en dilucidar las condiciones histéricas y filoséficas del

Vocablo utilizado por Heidegger, sobre todo, en su negacién a usar el concepto metafisico de
“Yo” [Ich], ya que lo considera heredero de una tradiciéon que, denodadamente, ha olvidado el
ser del ente. S{ mismo, o mismidad, hace referencia al “comportarse” [sich-verhalten] del Dasein
en su mundo, aquel reducto que simboliza la relacién de éste consigo mismo. En el presente
curso, estd ligado al concepto existencial de “preocupacién” [Bekiimmerung], antecedente del
famoso “cuidado” [Sorge]. Por tanto, y viendo mds alld de este curso, pensamos que la mismi-
dad del Dasein radica en el despertarse de éste ante su propia finitud, es decir, en ser-consciente
de su propia muerte. La muerte es la ventana al conocer mds propio. Cfr. Martin HEIDEGGER,
“Einleitung in die Phdnomenologie der Religion”, pp. 11, 13, 103, 187-188, et passim.

Decir “método fenomenolégico” es ser inexacto. La filosofia es s6lo posible como fenomeno-
logia, pues, como se verd a lo largo de la meditacién, la fenomenologia es la tinica que puede
abrir el camino para la relacién del Dasein con el “mundo entorno” [Umwelt], el “mundo
compartido” [Mitwelt] y con el “mundo de si mismo” [Selbstwelt].

Estos alumnos son de Oskar Becker, Helene Weif, Franz-Josef Brecht, Franz Neumann y
Fritz Kaufmann. El apunte que sirvié de base para la reelaboracién del manuscrito fue el
procedente de Oskar Becker.

15 Cfr. supra., nota 3.

Cfr. Martin HEIDEGGER, Reden und andere Zeugnisse eines Lebensweges, 1. Abteilung, Band 16,
Frankfurt a. M., Vittorio Klostermann, 2000, p. 41. Donde critica los planteamientos teolégi-
cos de Overbeck, en torno a la Segunda Venida de Cristo y la proclamacién del cristianismo
primitivo. La bibliografia sobre la influencia de la teologfa en el pensar, principalmente, del
joven Heidegger es muy amplia. Baste mencionar: Jestis ADRrIAN, “Fenomenologia de la vida
religiosa en el joven Heidegger, II: En torno a los cursos de religion (1920-1921)”, en Pensa-
miento 55/113 (1999) 385-412; Karl LenmanN, “Metaphysik, Tranzendentalphilosophie und
Phénomenologie in den ersten Schriften Martin Heideggers (1912-1916)”, en Philosophisches
Jahrbuch 71 (1964) 333-367; Thomas O’MEara, “Heidegger and His Origins. Theological
Perspectives”, en Freiburger Didzesan-Archiv 106 (1986), 141-160; Hugo Ortt, “Heidegger’s
Catholic Origins”, en American Catholic Philosophical Quarterly 69/2 (1995) 137-156; Rich-
ard SCHAEFFLER, en Frommigkeit des Denkens. Martin Heidegger und die Katholische Theologie,
Suhrkamp, Frankfurt a. M., 1989, pp. 3-34; Dieter THoMA, “Die friihesten Texte. Kampf gegen
die Diesseitsauffassung des Lebens”, en Heidegger-Handbuch: Leben-Werk-Wirkung, Stuttgart,
Metzler, 2003, pp. 1-4.
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cristianismo primitivo'’, pues pensaron que en él se escindia un horizonte
fundamental de la religién. También Heidegger, a su manera, se incardina-
rd en esta tendencia académica, precisamente, en la atestiguacién de que el
cristianismo, convertido, asentado y objetivado por el catolicismo romano, ha
degenerado en un sistema anquilosado, incapaz de aprehender algo esencial
que se escapa a la magnanimidad de lo universal'®. Es decir, esta tendencia
académica por desvelar lo pristino del cristianismo se hace muy consciente de
la ruptura incipiente entre “fe” [Glaube] y “ley'®” [Gesetz].

Y, mientras, lo que nos interesa aqui es que Heidegger, en este curso, va-
lora sobremanera la fe, ya que advierte que ésta es la ventana para desvelar
la propia “situacién” [Lage] en la que se encuentra el individuo, que existe, y
que él lo llama Dasein, es decir, al ente que por su constitucién ontoldgica estd
abierto a las posibilidades de ser —podria decirse mas melodramdticamente:
el ente abierto a la imposibilidad de toda posibilidad, esto es, a su muerte?’—.

Por eso, la primera epojé es la epojé al sistema normativo del cristianismo, por-
que mientras se objetiva, se va perdiendo lo esencial, la experiencia de la propia
vida de los cristianos y que, para Heidegger, son un ejemplo las Epistolas Paulinas.

17" En el contexto actual, y espafiol, tenemos las publicaciones del Profesor Antonio Pifiero.

Especialmente, entre el nutrido ntimero de obras del Catedratico: Cristianismos derrotados:
;ccudl fue el pensamiento de los primeros cristianos heréticos y heterodoxos? Madrid, Edaf, 2014 y
Ciudadano Jesiis, Madrid, Atanor Ediciones, 2012.

La tensién, o lucha, entre el universal-particular encandilé a Heidegger, sobre todo, en sus
lecturas de la filosoffa de Kierkegaard, pero, antes, muy de joven, influy6 en su interpreta-
cién de la haecceitas de Duns Scoto. Cfr. Martin HEIDEGGER, “Die Kategorien- und bedeutung-
slehre des Duns Scotus”, en Friihe Schriften, 1. Abteilung, Band 1, Frankfurt a. M., Vittorio Klos-
termann, 1978, pp. 189-411; John Caruto, “Phenomenology, Mysticism, and the Grammatica
Speculativa: A Study of Heidegger’s Habilitationsschrift”, en Journal of the British Society
for Phenomenology 5/2 (1974) 101-117; Sean McGratH, “The Forgetting of Haecceitas. Hei-
degger’s 1915-1916 Habilitationsschrift”, en Between the Human and the Divine, Philosophical
and Theological Hermeneutics, Toronto, 2002, pp. 355-377.

Cfr. Martin HEIDEGGER, Friihe Schriften, p. 253. Precisamente, lo singular y concreto, presen-
tado como aqui y ahora, hic et nunc, de la existencia, era para Heidegger la determinacién
originaria de la realidad efectiva.

2 Bien es verdad que por Dasein se puede verter al castellano la palabra “existencia”, pero
—seglin pensamos— esta traduccion no le hace justicia, si de verdad se quiere explicitar pro-
piamente lo que quiere mentar Heidegger. Dasein es el ente ontolégico que, entre los demds
entes (6nticos) que “estdn-ahi” [Vorhandenheit], le pertenece algo asi como un “ahi” [Da]. Lo
que sea el “ahi” es complejo de entender en el “camino” [Weg] heideggeriano, ya que es un
rétulo bastante utilizado en su obra y que, a lo largo de los afios, ha sufrido una evolucién en
su significado (Cfr. Juan José GARrIDO PERINAN, “Lichtung: el claro del ser. Un estudio a raiz
de las meditaciones de Holzwege”, en Agora: Papeles de Filosoffa 34, n. 2 (2015) 161-177.).
Lo importante es, quizds, que Da es el lugar donde acontece la apertura del mundo del ente
que existe, el Dasein. Por tanto, el Dasein es el ente que, con su modo de ser, la ex-sistencia,
siempre estd proyectado en infinitas posibilidades, que lo limitan y lo definen. El Dasein es
el ente que tiene una preeminencia ontolégica porque, justamente, es el tinico ente que se
pregunta por algo asi como un ser. Valga su referencia en el opus magnum heideggeriano: Sein
und Zeit, Tiibingen, Max Niemeyer, pp. 7, 11-15, et passim. Para ver, por lo demds, como este
Dasein no ha de ser definido en tanto animal rationale, esto es, como subiectum, véase Martin
HEIDEGGER, “Brief tiber den Humanismus”, en Wegmarken, Gesamtausgabe, 1. Abteilung, Band 9,
Frankfurt a. M., Vittorio Klostermann, 1976, pp. 313-364. En relacién a la muerte, atencién a
lo que dice San Pablo (Cfr. infra., nota 39).
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2.1.2. Epoje del subiectum religioso

Es bastante evidente, pero el sistema epistemolégico asentado en “objetos”
[Gegenstand], necesita de un sujeto, ora substancia ora conciencia trascenden-
tal, para que “ponga” [setzen] cosas ahi, en la “realidad efectiva” [Wirklichkeit].
Esto que se pone en la realidad son las “representaciones” [Vorstellung] y el
conocimiento es el conocimiento de ellas. De tal suerte, y gracias a que todo
conocimiento es histéricamente transmitido por cada generacién y época,
Heidegger piensa que la teologfa, sea en su versién agustiniana —en parte—,
sea en su deriva escoldstica, es heredera de la ontologfa griega®!. Pero esta
herencia, digamos, no es legitima. La teologia es una mala heredera del mun-
do griego, porque ha utilizado las categorias del pensar de ésta sin haberse
hecho cargo de lo esencial: la idea de ser, la experiencia factica de la vida, la
facticidad?®, etc., es decir, la teologia se ve en minoria de edad con respecto
al pensamiento griego®, y esta minoria de edad no hace mds que soterrar
la experiencia féctica de la vida, o en el horizonte cristiano: la experiencia
originaria de la primera comunidad cristiana.

Si estamos de acuerdo, finalmente, que el modelo epistemolégico de en-
tender la religién produce un conocimiento de ésta “des-vitalizado*” [Ent-
lebung] y “des-historizado” [Entgelichtchung], tendremos que aceptar de otra
manera al sujeto, ese quién hace fenomenologia, ese quién de lo religioso. Por

2L Para ello, utiliza el vocablo “proceso de helenizaciéon” [Grazisierung]. Cfr. Martin HEIDEGGER,
Phianomenologische Interpretationen zu Aristoteles. Einfithrung in die phanomenologische
Forschung, II. Abteilung, Band 61, Frankfurt a. M., Vittorio Klostermann, 1985, p. 6: “La con-
ciencia cristiana de la vida de la escoldstica temprana y tardfa, en la que tuvo lugar propiamente
la recepcion de Aristételes y con ello una determinada interpretacion, estd atravesada por un
proceso de helenizacién. Ya los nexos de la vida del cristianismo primitivo se produjeron en un
mundo entorno, cuya vida, en su respecto direccional, fue codeterminada por la especifica inter-
pretacion y terminologia griegas del Dasein (existencia)”. [Das christliche Lebensbewuf3tsein
der Friih- und Hochscholastik, in dem sich die eigentliche Rezeption des Aristoteles und damit
eine ganz bestimmte Interpretation vollzog, war bereits durch eine” Grézisierung” hindurchge-
gangen. Schon die urchristlichen Lebenszusammenhinge haben sich gezeitigt in einer Umwelt,
deren Leben beziiglich der Ausdrucksrichtung von der spezifisch griechischen Daseinsinterpre-
tation und —begrifflich— keit (Termini) mitbestimmt war].

2 Como se verd en nuestra meditacion, el proceder fenomenol6gico-hermenéutico de

Heidegger, pensard que los modos de fenencia de la vida del Dasein, esto es, los nexos-vitales
y las “referencias” [Zusammenhingen] mundanas son mostradores, e indicativos, del proceso
de “ejecucion” [Vollzug] de la misma existencia. De este modo, desvelando las referencias, es
decir, el como de la vida, la vida, o la existencia, se hace a si misma. Cfr. infra., 2.7.

2 Se podria decir que Heidegger estd de acuerdo en la condena a Grecia, debido a su inter-

pretacion de que el ser se piensa como ente. No hay que olvidar que, segtin Heidegger,
es en Platén, en su concepcioén del ser en tanto eidos, donde comienza la onto-historia del
“olvido del ser” [Seinsvergessenheit]. Cfr. Martin HEIDEGGER, Plato: Sophistes, Gesamtausgabe, II.
Abteilung, Band 19, Frankfurt a. M., Vittorio Klostermann, 1992.

2 En 1922, Heidegger va a decir que la fenomenologia husserliana es un saber muerto, des-
preocupado por el fenémeno fdctico de la propia vida. De ahi que acuse a esta de saber “des-
vitalizado” [Entlebung] o “des-historizado” [Entgelichtchung]. Podriamos decir que, por 1922,
el proyecto fenomenoldgico heideggeriano consistia en una “ciencia originaria de la vida”
[Urwissenschaft des Lebens]. Véase en Martin HEIDEGGER, Phinomenologische Interpretationen zu
Aristoteles. Einfithrung in die phinomenologische Forschung, p. 8; Phinomenologische Interpretation
ausgewdihlter Abhandlungen des Aristoteles zu Ontologie und Logik, Gesamtausgabe, pp. 345-411.
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tanto, no sirve el modelo humanista que piensa al ser humano como animal
rationale, pues éste no es subiectum de nada®. Habrd que entenderlo, mejor,
como “comportarse” [sich-Verhalten] en un mundo, en un “contexto vital”
[Lebenszusammenhang] y en un sentido del tiempo kairoldgico.

3. FENOMENOLOGIA DE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA: INTENTOS DE APERTURA

A continuacién, pasaremos a abrir el campo tematico, desde nuestro pro-
ceder fenomenolégico, de la experiencia de la religion, teniendo en cuenta lo
dicho por Heidegger en el curso Introduccion a la fenomenologia de la religién.

3.1. El objeto de la religion es el Dasein

No se sabe con certeza cudl, o cudles, son las etimologfas propias de la
palabra religion. Se ha venido a pensar que religién proviene de “religare?”,
es decir, debido al prefijo “re-”, que vale para simbolizar énfasis —aunque tam-
bién podria estar hermanado con la palabra latina “res-”, lo que entendemos
por “cosa”-, “ligare” hace mencién a una accién o efecto de amarrar, ligar,
por lo que podriamos decir que religién significarfa la blisqueda incesante de
un encuentro que propicie la pertenencia a alguien o algo. Aunque si somos
estrictos con nuestro proceder fenomenolégico, la etimologias posibles de la
palabra religién no serdn fundamentales para nuestra meditacién, pues no
se trata aqui de determinar el prejuicio hermenéutico, ni de ver en la significa-
tividad toda determinacién del fendmeno. Mds bien, se trata de recuperar lo
soterrado por la actitud teolégica: la experiencia féctica de la vida.

La facticidad responde al modo de ser del Dasein, aquello que el Dasein
es: un ente abierto a sus posibilidades, un ente fundando en un “poder-ser”
[konnen-sein]. En este sentido, el propdsito heideggeriano es determinar lo que
hace posible, en el caso de la teologia, los contenidos teolégicos mismos, asen-
tados en un “qué” [Was]. Eso que hace posible el qué de las cosas, su quiddi-
dad, no tiene la caracteristica de los objetos, sino que constituye el “caracter

% Martin HEDEGGER, “Einleitung in die Phénomenologie der Religion”, p. 54: “Se mostrar4,

empero, que a través de la explicacién del Dasein féctico, saltard por los aires el entero sis-
tema categorial filoséfico: tan radicalmente nuevas serdn las categorfas del Dasein factico”.

[ wird sich aber zeigen, da8 durch die Explikation des faktischen Daseins das gesamte traditio-

nelle Kategoriensystem gesprengt wird: so radikal neu werden die Kategorien des faktischen
Daseins sein]. Comparar, también, la critica heideggeriana al humanismo (“Brief iiber den
Humanismus”, pp. 313-364) y su relacién con el concepto de “claro del ser” [Lichtung] (Cfr.
Juan José GARRIDO PERINAN, “Carta sobre el Humanismo: consideraciones del ahi del ser. ;Es
posible habitar el claro del ser?”, en Eikasia: Revista Internacional de Filosofia 61 ( 2015) 302-
320).

Cicerdn, en Sobre la Naturaleza de los dioses, (2, 28, 72), piensa que viene de “relegere”, que ha
venido a entenderse por “reelerse”, cosa que emparenta con su corpus filoséfico. Mientras,
Lactancio, un discipulo cristiano de Cicerén, valiéndose de Lucrecio, viene a explorar la
etimologia de “religare” en su obra Instituciones Divinas (4, 28). Citado en Michael vON ALBRE-
cHT, Historia de la literatura romana, vol. 2., Barcelona, Herder, 1997, p. 1449.

il

26




INTENTOS DE UNA APERTURA FENOMENOLOGICA DE LO RELIGIOSO...

referencial” [Sachzusammenhang] de esos mismos objetos, su “cémo” [Wie]. El
problema de todo esto es que ese sentido referencial no aparece, ya que no
“estd puesto (contra) ahi” [Gegenstand], como si estd el boligrafo encima de
la mesa?. ;Qué hacemos entonces? ;Es que el objeto de la religion, la religio-
sidad misma, estd-ahi, como el boligrafo encima de la mesa? ;Qué es lo que
encierra el fenémeno de lo religioso desde la visién de la experiencia féctica
de la vida?

Lo primero que hay que tener claro es que, para Heidegger, el primer
cardcter referencial, objetualidad [Objekt] de todo objeto [Gegenstand], es el
Dasein, constituido como base desde donde hay que interpretar cualquier
fenémeno, pues éste es el “suelo fundante” [Griindungsboden] para toda feno-
menalidad. La religion, por ende, es un fendmeno del Dasein. La religién ha
de mostrar el modo como el Dasein se comporta en el “mundo circundante”
[Umwelt], con los demds [Mitwelt] y consigo mismo? [Selbstwelt]. Heidegger
se ha dado cuenta que, al analizar al Dasein, este fendmeno no se ajusta a las
predicaciones de toda objetivacién. Por asi decir, y esto es una experiencia
que todos los dias intuimos al menos, toda objetivaciéon no va dar lugar nada
mds que a fracasos y entuertos”, pues somos realmente entes que se compor-
tan en el mundo; y sin el mundo, las cosas y los otros, no podemos pensarnos.
La relacién de referencia, el tener-mundo, es algo que no se puede objetivar,
lo cual, no quiere decir que no pueda ser pensado y abierto fenomenologi-
camente. La intencionalidad fenomenolégica ha mostrado que es imposible
pensarnos sin estar en direccién a las cosas. Heidegger estd hablando de una
“entrega radical” [Radikales Sich-Ausliefern] hacia aquello que nos sobrevie-
ne: la facticidad, la vida o la existencia. El Dasein, por tanto, es el ente en
“relaciéon” [Beziehung], donde acontece el fenémeno de la significatividad, la
hermenéutica, el sentido. El Dasein posee su propio cardcter referencial y la
religién originaria, pasada por su lectura de Pablo de Tarso, serd un modo de
tenerse a s mismo, de “tener la vida®"” [Habens des Lebens selbst], del Dasein
arrojado en sus posibilidades, que es lo mismo que decir que el Dasein siendo
en la facticidad.

2 Gegenstand es unas de las traducciones al espariol de objeto. Para Heidegger, Gegenstand

viene a traducir la expresién latina objectum y se diferencia de Objekt en que Objekt es pen-
sado como cualquier objeto temdtico, mientras Gegenstand es el objeto temético determinado
previamente como quididad, puesto, predispuesto y a disposicion del subiectum.

2 Por motivos justificados a la extensién de un articulo de investigacién, no podremos explici-

tar las 3 dimensiones de la existencia que piensa Heidegger. Bien es verdad que, en relacién
al curso de Fenomenologia de la Religion, el propio Heidegger le otorga importancia a la expe-
riencia paulina del mundo circundante, pero nosotros, en contra, enfatizaremos la relevancia
de la experiencia religiosa en relacién a la transformacién de la mismidad del Dasein.

2 ;Es posible objetivar, de manera plena y absoluta, nuestra existencia? ; Alguien ha visto la

vida? Todas estas cuestiones apuntan a algo insondable en la experiencia factica de la vida.
Para el piadoso, y creyente, serd Dios, pero para el emancipado de la teologia Heidegger éste
serd el fenémeno “referencial” [Bezug].

30 Cfr. Martin HEIDEGGER, “Einleitung in die Phanomenologie der Religion”, pp. 99-100.
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3.2. El descubrimiento de lo histérico desde la experiencia religiosa

Lo religioso es una experiencia de lo trascendente, hace referencia a una
experiencia vivida, comunicada, bien sea con Dios, o con dioses. En todo
caso, en la experiencia religiosa® salimos de nosotros mismos para no salir.
En la experiencia religiosa, como asi la padecia Santa Teresa de Jests, somos
mds nosotros mismos que nunca. Por esta razén, hemos visto, después de
las epojés al sistema doctrinal religioso y al sujeto que la ejerce, que la mejor
definicién para nosotros mismos es aquella que no nos reifique, cual cogito
cartesiano, en el bunker de una subjetividad, una substancia, sino aquella que
nos piensa como seres en relacién, entes que albergan mundo y, para bien
0 para mal, estdn en “estado de abierto” [Erschlossenheit]. La imposibilidad
de objetivacién de nosotros mismos va de la mano con el desajuste que pro-
duce la autoconcepcién substancial de la conciencia, el yo, pues nuestro ser
es diferente al de la roca, la mesa o el portétil®>. Esta diferencia, que Heide-
gger define desde el cardcter mundano de nuestra existencia, es la base que
posibilita la experiencia religiosa en cuanto tal. Entonces, podriamos decir,
que “experienciamos” religiosamente porque estamos abiertos, no estamos
abiertos por “experienciar” religiosamente. ;Y esto qué significa? Significa
que la experiencia religiosa es incompatible absolutamente con la concepcién
epistemoldgica, si queremos, metafisica, que la tradicion occidental hered6
de la escoldstica. No puede haber una verdadera religion alli donde se sigan
pensando la subjetividad humana como alma, yo, cogito, conciencia trascen-
dental, estructura de poder. La trascendencia religiosa, tal y como nosotros
la pensamos, no se ejerce en la supuesta capacidad de una conciencia para
poner realidad, dotar de objetividad el ser del ente, no reside en el poder estar
a una con Dios al modo mistico, sino en la misma apertura de nuestro caracter
de medium. Esta apertura es la condicién de posibilidad de padecer religiosa-
mente. Y aqui Heidegger pone la definicién mds cercana al “ser humano”: la
historia. El ser humano, ya desposeido de sus atributos y definido en tanto
comportarse mundano, es histérico:

“Algo es histérico cuando la materia de lo inmediatamente experienciado
provoca en nosotros un determinado efecto afectivo, cuando nosotros nos
vemos afectados por é13”.

La experiencia religiosa, sea dolorosa o jubilosa, es ese despertar afecti-
vo, que nos pone en relacién con algo mds originario, algo que permanece

31 Para evitar malentendidos, no usamos la expresion “experiencia mistica”, pues esto nos lle-

varia a confusiones terminolégicas que responden a la propia historicidad del concepto de
mistica.

32 Cfr. supra., nota 10. Esta diferencia se hace mds ilustrativa en la descripcién de los diferentes

modos de ser entre Dasein, animales y plantas (Cfr. Martin HEIDEGGER, Die Grundbefriffe der
Metaphysik. Welt-Endlichkeit-Eisamkeit, pp. 261-264 y 274-532).

Martin HEIDEGGER, “Einleitung in die Phanomenologie der Religion”, p. 42: “Etwas wird
historisch dann, wenn der Stoff des unmittelbar Erfahrenen in uns eine bestimmte Gefiihls-
wirkung auslést; wenn wir von ihm getroffen werden”.
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soslayado por la experiencia comun, por la inercia del mundo. Heidegger,
en este caso, lo ha comprendido desde nuestro ser-histérico, esto es, desde el
horizonte del tiempo. Pero vayamos por partes.

3.3. La demanda de la preocupacion en la experiencia religiosa

Nuestro cardcter histérico, basado en la posibilidad de afeccién —pero
también en lo que nosotros hacemos con esa afeccién-, nos puso en alerta
ante la apertura que nos define en tanto humanos, pensantes o sintientes. Este
cardcter de abierto, que nos persigue, era la base para que se diera algo asf
como una experiencia religiosa. Pues bien, en la forma cémo nosotros nos
manejamos con lo que nos afecta, hay ya, per se, una “pre-comprension”
[Vorverstindnis] de nuestro propio ser. Es porque estamos abiertos, por lo que
tenemos que “preocuparnos” [Bekiimmerung] del mundo, de las cosas que
nos circundan, de los otros, que nos asedian, nos hieren o nos hacen felices y,
sobre todo, de nosotros mismos, de nuestro saber de si. El saber del cuidado,
que algunos eruditos han interpretado correctamente en las influencias de la
cura agustiana en el pensar de Heidegger®, radica principalmente en nuestro
estado de abierto. Si es verdad que nos definimos en tanto comportarse, si es
verdad que somos entes que tienen mundo, tenemos que hacernos cargo, no
solo intelectualmente, sino existencialmente, de aquello que nos sobreviene,
nos acecha, como el rio Guadalquivir que cruza Sevilla y lo separa del barrio
de Triana, como la relacién con mi amigo, que dice mucho de mi, y como el
saber de mf, finito y mortal. Pensarme, por tanto, es pensarme en ellos, porque
ellos, el rio, mi amigo y la muerte, dicen algo de mi, algo que yo soy, y que, por
mor de la cotidianidad, no se hace accesible. La necesidad del preocuparse,
como modo originario de nuestro ser, nos pone bajo este horizonte, donde
prima la relacién, porque precisamente lo que se ha perdido es nuestra “re-
ferencia inmediata” [unmittelbare Lebensbezug], una referencia inmediata que
aqui estamos llamado comportarse, tener-mundo, que define nuestra mismi-
dad, y que nosotros vemos en la experiencia religiosa, es decir, para decirlo
de otro modo: en la experiencia religiosa se pone en juego el sentido original
de nuestra historicidad. Por eso, lo importante es hacer accesible cémo esta
historia acontece o se da, a fin de poder clarificar qué hacemos con eso que se
nos da, cémo modifica ésta nuestra existencia. ;No es cierto que toda expe-
riencia religiosa transforma al ser humano? Y esto, mutatis mutandis, es lo que
Heidegger piensa con el ser-histérico del Dasein, pues en todo verse afectado
se escinde ya una modificacién de nuestra propia existencia. Modificacién
que debe ejecutarse desde nuestra situacion existencial.

3 Cfr. SAN AcustiN DE Hirona, Confesiones, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1979, X,
23 35; Martin HEDEGGER, “Einleitung in die Phidnomenologie der Religion”, pp. 205-209 y
210-236. En concreto, el interés heideggeriano gira en torno a las 3 modalidades de la tentatio
como concupiscentia carnis, concupiscentia oculorum y ambitio saeculi. Estas modalidades lasti-
maban el conocimiento del propio sf mismo, ofreciendo una suerte de pseudo-conocimiento
de la realidad.
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3.4. El descubrimiento de la ejecucion

Pensar es pensarme en las cosas, curioso epitome para mostrar, de otro
modo, lo que Heidegger quiere mentar con “ser-en-el-mundo®” [in-der-Welt-
sein]. La experiencia religiosa, en su acontecer, radica en la condicién humana
de “ser-en [In-sein]. Si no fuera por la trascendencia de este en, no habria
algo asf como una experiencia de la religién, ni tan siquiera pudiera darse el
“experienciar” como tal, pues ;tendria experiencia un ser humano que haya
pasado toda su vida como encerrado en sf mismo? ;Podriamos constituirnos
sin el mundo? O, a la inversa, ;no es mds bien que nos constituimos desde el
horizonte del mundo y sin éste toda autoconcepcién fracasaria? La experien-
cia religiosa nos ha puesto hacia el horizonte de que somos entes que estdn en
referencia y relacién a las cosas, dispuestos en un mundo, y que esta “referen-
cia” [Bezug], definida en tanto fenémeno del tener-mundo, le viene inscrita una
“vinculacién” [Zusammenhang]. Con esto se quiere mentar que no es posible,
en el plano fenomenolégico, una neutralizacién de la conciencia, sino que toda
conciencia se ve trastornada, como dislocada, con lo que se le da. Asi, de este
modo, podemos decir que si en la experiencia religiosa se produce una afec-
cién, sea de la naturaleza que sea, en el acontecer de esta afeccién se da de por
s una “modificaciéon” [Abinderung] que demanda un sentido de “ejecucién”
[Vollzug] de nuestra existencia. Precisamente, porque la experiencia religiosa
dice algo tan radical de nosotros, es por lo que la demanda de ejecucién es
tan importante, y mira muy adentro de nuestro ser. Heidegger cree ver esta
demanda de ejecucién en el fenémeno de la “proclamacion” [Verkiindigund]
paulina®, que hace referencia, segun las palabras de Heidegger, al saber mds
hondo que pudiera existir: aquel que nos dice nuestra constitucién histérica.

% Traduzco “in-der-Welt-sein” por “ser-en-el-mundo”, pues hacerlo por “estar-en-el-mundo”

me parece equivoco, o al menos confuso. En ningtin momento, incluso cuando Heidegger

va a enfatizar el cardcter mévil de la vida, la definicién de ser ha de quedar ajustada por la

significacién del verbo estar, que parece mentar, exclusivamente, el acto de hallarse en un

lugar, aqui o alli. Se me podrd decir que, justamente, el Dasein es el ente que estd “ahi” o

“alli” o “aqui”, pero, de esta suerte, ;no estd también el boligrafo ahi, alli o aqui? El propio
cardcter del Dasein, como Heidegger mismo reconociera muy claramente, se diferencia, en su
modo de ser, con cualquier otro ente —animales, plantas o cosas— (Cfr. Martin HEIDEGGER, Die
Grundbegriffe der Metaphysik. Welt-Endlichkeit-Eisamkeit, pp. 261-264; 274-532), pues el Dasein
es el tinico ente que tiene la capacidad perentoria de existir. La existencia no debe ser enten-
dida, en univocidad, como el factum de estar-fuera, arrojado, de ser en unas posibilidades
que, aunque parezcan infinitas, han de enfrentarse con su propio fin: la muerte —la finitud-.
Ademds de todas estas significaciones que tan bien le valieron al existencialismo francés, ser
significa comportarse, “estar referido a” [gerichtet auf], desde un sentido aristotélico, ser sig-
nifica tener (hexis) (Cfr. ARISTOTELES, Metafisica, Madrid, Gredos, 2011, 1. V), es decir, ser capaz
de soportar lo tenido, lo que se enfrenta y se dona. Y porque el Dasein es el inico ente que
se pregunta por el ser, es el tinico que, aunque deficitariamente, puede relacionarse con él,
juntarse, comportarse. Esta relacién del ser va a resultar tan importante para nuestras inves-
tigaciones, precisamente porque pensamos que la relacién del Da-sein se gesta en ese suelo
que nosotros llamamos ern.

% Hace referencia al kerygma apostolico de la proclamacién de Cristo crucificado y resucitado
segtn las Escrituras (Cfr., por ejemplo, 1 Cor 2:2). Para las referencias a la obra de San Pablo,
utilizamos: Sagrada Biblia: version critica sobre los textos hebreo y griego, Madrid, Biblioteca de
Autores Cristianos, 2003.
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Esta es la razén, como se ve en la Epistola a los Tesalonicenses, que motiva pen-
sar la proclamacién como “haber-llegado-a-ser”” [Gewordensein]. Ahora bien,
;qué tiene esto que ver con la experiencia religiosa? Pues que en la experiencia
religiosa, como sucede en el fenémeno de la proclamacién, el saber de Dios,
la unién trascendente, no se queda en un observar contemplativo, estdtico
descriptivo, sino que este saber transforma al hombre, abriéndole el camino
de una accién, es decir, un sentido de ejecucién. El fenémeno religioso, que
aqui con Heidegger-Pablo llamamos fenémeno de proclamacién, lo que hace
es desquiciarnos, trastornar lo que realmente somos: “cémo del comportarse”
[wie des Sich-Verhalten].

Se pudiera pensar, a partir de lo dicho, que hay aqui un llamamiento éti-
co por parte del saber de la proclamacioén, si por ético entendemos un saber
préactico que debe de preocuparse por aclarar la situacién en la que estamos.
Esto lo vemos muy bien en la critica paulina a vivir idélatramente®, en su
severa critica al “modo de vida seguro” [sicherungsbediirftig], emplazado y
distendido en placeres. Heidegger lo ve muy similar: el ser humano es el ente
que vive primariamente en la adoracién al ente, es decir, en “el uno® [das
Man]. Lo peligroso de estas actitudes es que taponan el saber de si mismo del
Dasein, es decir, el “estar-despierto” [Wach-sein] ante nuestro modo de ser: el
comportarse. Por eso, se puede decir que estos modos de vida impropios son
aquellos que producen el cierre de lo abierto, y huyen, como por pénico, de la
apertura radical del existente humano, apertura que vimos era fundamental
para entender el fenémeno de la experiencia religiosa. La comprensién de la
experiencia religiosa nos puso en disposiciéon de aclarar pre-fenomenolégica-
mente nuestro modo de ser y a partir de este vimos, como in nuce, un sentido
de ejecucién necesario en tal saber. Tenemos que parar mientes atin méds en
este sentido de ejecucion.

3.5. La situacion de la ejecucion

Los contenidos de la existencia no son, tan solo, formales, sino que éstos
tienen que ejecutarse, llevarse a término®. En este sentido, la experiencia de la
religién originaria —que aqui estamos tratando pensar—, la pensdbamos como
aquella experiencia que, de un modo u otro, auto-esclarece el mds intimo y
fundamental si-mismo de cada uno, es decir, la experiencia de lo religioso
desvela la pre-comprension que el Dasein tiene en tanto existente y nos pone

% Cfr. Martin HEIDEGGER, “Einleitung in die Phianomenologie der Religion”, pp. 93-98.

% Como, precisamente, se ve cuando San Pablo dice: “Por eso, queridos, huid de la idolatria,

Os hablo como prudentes. Juzgad vosotros lo que os digo” (1 Cor 10: 14-15). Recomiendo ver
también en: 1 Tes 5: 4-8.

% Cfr. Martin HEIDEGGER, Sein und Zeit, pp. 113-130; 184 et passim.

40 Heidegger es muy claro: “El complejo ejecutivo pertenece al concepto de fenémeno” [Der

Vollzugszusam menhang selbst gehort mit zum Begriff des Phdnomens]. (Martin HEIDEGGER,
“Einleitung in die Phdnomenologie der Religion”, p. 85).

il



JUAN JOSE GARRIDO PERINAN

bajo el horizonte originario de nuestro modo ser: el ser-histérico. Aunque
ocurre que esta experiencia de desvelamiento de nuestro si mismo, fundada
en una fenencia al mundo, es continuamente menoscabada y ocultada. De ah{
que tanto San Pablo como Heidegger denuesten el modo de vida general y
mediano de la cotidianidad. La cotidianidad es una trampa que precisamente
hace sustraer la ligaz6n originaria de nuestro ser-histérico, de modo que el ser
humano vive “desconectado” [ausgeschaltet] de su propia relacién con lo fun-
damental, entiéndase: Dios y mundo. De suerte que esta ligazon estd encinta
en el modo de ser del existente, o del creyente; no puede, aunque nos obsti-
nemos en ocultarla, ser puesta de lado, entre paréntesis, cual epojé. El nexo
vital del Dasein contintia ejerciendo su influencia, aun en los peores casos. La
respuesta la tiene Heidegger: los conceptos vitales-existenciales no son, en si
mismos conceptos, pues éstos no son objetos [Gegenstande], sino “aconteci-
mientos*” [Ereignisse] en virtud de los cuales el “tomar nota” [Kenntnisnahme]
es erréneo y limitado. Se hace necesario, entonces, hacerlos, ejecutarlos, esto
es, llevarlos a praxis. Desde este horizonte de “movilidad” [Bewegheit], que
algunos han pensando al socaire de lo pensado por Aristételes con el con-
cepto de kinesis*, se da la situacién, por la que el Dasein “en cada caso mio*”
[jemeinig] ha de decidir. Esta decisién no es banal y arbitraria: decidiendo el
Dasein se juega su ser. La experiencia religiosa abre la situacién a su buen
término, o realizacion, de ahi que sea importante, y el ser humano, abriéndose
hacia ella, es més él que nunca. Con lo dicho hasta ahora, tenemos que tener
claro que la situacion se abre desde el cémo del comportarse del Dasein —no al
revés—. De este modo, no es que haya primero una situacién abierta para que
el ser humano pueda ejecutarla, sino que la ejecucién de los acontecimientos
vitales se hace desde un ya-comportado. Este ya-comportado se ha entendido
como la pre-comprensién y, con San Pablo, constituye el fenémeno de la pro-
clamacién, que Heidegger, a la vez, entiende en tanto haber-llegado-a-ser. El
haber-llegado-a-ser se abre y se actualiza en el cémo de la ejecucién. Esto es
lo que fascina a Heidegger del sentido originario de la temporalidad que él
piensa desde San Pablo*.

4 Es menester aclarar, a fin de evitar malentendidos, que el uso del vocablo Ereignis no quiere

usarse tal como Heidegger lo usa después del “giro” [Kehre], esto es, en relacién a la onto-
historia del ser, sino al modo c¢6mo la vida, en su movilidad, y en la tenencia a sus c6mos y
situaciones, se ejecuta a sf misma. Durante esta época previa a Ser y Tiempo, el acontecimiento
se opone al “proceso” [Vorgang]. Cfr. Martin HEIDEGGER, “Der Idee der Philososphie und das
Weltanschauungsprobleme”, en Zur Bestimmung der Philosophie, Gesamtausgabe, II. Abteilung,
Band 56/57, Frankfurt a. M., Vittorio Klostermann, 1999, p. 75).

La palabra Bewegheit procedente del verbo alemdn bewegen (“moverse”, “desplazarse”).
Para Heidegger significa la movilidad ontolégica de la propia vida, en su continuo vaivén
referencial y ejecutivo, diferente del movimiento natural, o fisico, de los demds entes (Bewe-
gung o Beweglichkeit). Para la referencia a la obra aristotélica: Fisica,. Libro IV. La movilidad
humana, singular y especifica, ni es kinesis ni energeia.

42

4 Cfr. Martin HEIDEGGER, “Einleitung in die Phdnomenologie der Religion”, pp. 104-106.

4 El sentido de la temporalidad en cuanto acontecimiento que modifica nuestra existencia de

manera radical, se ve plasmado en lo que San Pablo dice al respecto: “En lo que se refiere
al tiempo y al momento, hermanos, no tenéis necesidad de que os escriba. Vosotros mismos
sabéis perfectamente que el Dia del Sefior ha de venir como un ladrén en la noche” (Tes 5, 1-2).
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3.6. La parousia como modo de acceso a la temporalidad originaria en la experiencia
religiosa

La fascinacién heideggeriana por el horizonte escatolégico de la parousia no
es comun. El acontecimiento de le Sequnda Venida de Cristo, para Heidegger, no
es relevante porque Cristo advenga, y poderoso, nos salve del Pecado Origi-
nal que, de un modo u otro, a todos nos implica. Todo lo contrario. La parousia
nos hace accesible una pre-comprension de nosotros mismos auténtica, en la
medida en que nos revela un sentido fundamental de nuestra “temporalidad”
[Zeitlichkeit]. Lo importante de la parousia es que el haber-llegado-a-ser, ade-
mads de modificar nuestro comportamiento, prevalece como sentido temporal
originario, tanto como para el presente como para el futuro. Presente y futuro
no son mds que modos temporales de cumplimiento de este haber-llegado-
a-ser. Ademads de todo esto, el saber temporal de la parousia no es ensefiable,
segun Pablo, hay que vivirlo, su ensefianza no puede ser recogida tedrica-
mente, sino que, para hacerla, hay que serla, es decir, vivirla. Pero, ;qué es lo
que realmente abre la parousia? Mutatis mutandis, ;qué es aquello que abre la
experiencia de la religiosidad? ;Es esto que abre predicable, aprehensible al
modo epistemoldégico?* Hemos dicho que no. Lo que abre es la “calamidad®”
[Klarheit] del auténtico saber y, en tanto calamitoso, este saber nos sitda ante
nuestro “estado de arrojado” [Geworfenheit], en su inseguridad. Heidegger
mas tarde lo llamaré con el rétulo de lo “inhdspito?”” [Umheimlichkeit].

La inseguridad, factum del cristiano paulino, le vale a Heidegger para, en-
tre tanto, solidificar la propia experiencia de la facticidad, constituida como,
desde la finitud existencial, poder-ser, esto es, en tanto posibilidad, aquiy ahora
de ser de un Dasein que puede dejar de ser. La experiencia religiosa ha abierto
las puertas al esclarecimiento total del modo de ser del Dasein: la facticidad,
a fin de generar “un nuevo comportamiento” [ein nues Verhalten entsteht]. La
afectacion de lo “experienciado” en la experiencia de la religiosidad misma
afecta al “ejercicio de la vida” [Vollzug des Lebens], donde se sitta el como, en
cada caso mio, del creyente o existente.

4 Dice Heidegger al respecto: “A partir de cualquier concepto objetual de tiempo es imposible

alcanzar esta temporalidad. El cudndo de ninguna manera es objetualmente aprehensible”.

[Von irgendeinem objektiven Begriff der Zeit her kann man unmdglich diese Zeitlichkeit tre-
ffen. Das Wann ist auf keine Weise objektiv faflbar] (Martin HEIDEGGER, “Einleitung in die Phan-
omenologie der Religion”, p. 104). El “cudndo” [Wann], de indudables referencias kairoldgicas,
no es un objeto, adviene en la ejecucién misma, desde su referencia mundana-féctica, su cémo.

46 Ibid., p. 103: “No pueden salvarse a si mismos, porque no se tienen a si mismos, porque

ellos se olvidaron de si mismos, con la calamidad (claridad) del propio saber”. [Sie kénnen
sich selbst nicht retten, weil sie sich selbst nicht haben, weil sie das eigene Selbst vergessen
haben; weil sie sich selbst nicht haben in der Klarheit des eigentlichen Wissens]. De este
modo, haciendo referencia a los que viven en la idolatria como decia San Pablo, los que
viven impropiamente carecen de una visién originaria de su propio cémo referencial. Desde
este sentido, son incapaces de ejecutar su propia vida.

47 A este respecto, dird Heidegger méds tardiamente: “La angustia es un estar en lo inhéspito”.

[In der Angst ist einem unheimlich] (Martin HEIDEGGER, Sein und Zeit, p. 263). Ver también
(Ibid., pp. 188 y 276). No olvidemos que la angustia constituye el precedente afectivo que nos
desvela nuestra absoluta, radical y finita apertura, a una con la muerte.
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3.6.1. El ejemplo del hombre en su cotidianidad: el llamamiento de Dios en
tanto fundamento de la ejecucion

Pongamos, en pos de aclarar lo abstracto que pudiera parecer nuestras
palabras, un ejemplo. Imaginad a un hombre, atrapado en el mundo de la
cotidianidad, asediado por inquietudes triviales: pagar la hipoteca, limpiar
el coche, ir al banco para hacer una transferencia bancaria, etc. Este hombre,
en todos su quehaceres, estd ejecutando algo; en este caso: estd haciendo, res-
pondiendo a referencias que enmarcan su vida. Lo que no ve este hombre es
su tenencia al mundo, que permanece cerrada, clausurada, y no se piensa a sf
mismo en base a ella. Este hombre es incapaz de darse cuenta que pensar las
cosas que le rodean es una forma de pensar en si mismo. Bien podria vivir asf
toda su vida. En este caso, para San Pablo, como para Heidegger, este hom-
bre bonachén estarfa siendo impropio, en la medida en que no es capaz de
tenerse a si mismo. Llegado el caso, podriamos imaginar que un dia, por pura
Gracia, este hombre se ve iluminado y le acontece una experiencia religiosa
fundamental. ; Podriamos concebir la posibilidad de una experiencia religiosa
tal que asi? Desde el plano heideggeriano la respuesta es no. ;Por qué? Preci-
samente porque esta manera de entender la génesis de la experiencia religiosa
concibe tal experiencia como algo que estd-ahi, cual objeto, y acontece en
virtud de algo para un sujeto que, como receptor, pasivo e inmovil, recibe el
regalo. Es obvio que Heidegger no estd pensando asi. ;Cémo seria entonces?
La experiencia de la religiosidad misma tendrfa la forma de un “indicador for-
mal” [formale Anzeige], abriria la posibilidad de una ejecucién comprensora,
en la medida en que Dios seria el simbolo que motivara la ejecucién de la vida
misma, es decir, del cémo del comportarse. De ahi que podamos entender las
siguientes palabras de Heidegger como sigue:

“... de este modo, en efecto, solo quien vive ejecutivamente la temporalidad
puede entender la eternidad. Solo a partir de estos complejos ejecutivos
puede llegar a ser determinado el sentido de ser de Dios”*.

Dios es el quien del Dasein, esto es, aquello que otorga comprensibilidad a la
temporalidad finita del existente. En Dios se escinde el tiempo originario que
posibilita la comprensién del ser humano, en este caso, del creyente. Pero esta
posibilidad debe ser ejecutada y realizada desde la propia ejecucién. Salirse
de la movilidad de la propia existencia es muestra de hybris. S6lo el observa-
dor objetivo, y neutral, se ha salido de la movilidad de la existencia para erigir
su conocimiento. El sentido de la temporalidad paulina, desde la impronta de
la proclamacién, impide una existencia dormitada, requiere la actualizacién
constante, el examen continuo —como Sécrates— de una existencia que se ve
afectada, en sus dimensiones presente y futura, por el haber-llegado-a-ser.
¢Llegado a ser, qué? Tiempo originario, ser-historico.

4 Martin HEIDEGGER, “Einleitung in die Phanomenologie der Religion”, p. 117: “... so allerd-

ings, daB die Ewigkeit nur versteht, wer die Zeitlichkeit vollzugsmigig lebt. Erst aus diesen
Vollzugszusam menhéngen kann der Sinn des Seins Gottes bestimmt werden”.
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El saber de esta ejecucion temporaria es imposible pensarlo teoréticamen-
te. Esta serd unas de la razones del acercamiento heideggeriano a la ética
aristotélica, en concreto a su Libro VI, con el andlisis de la phronesis®. Segun
parece, la praxis desvela una pre-compresion no palmaria en el modo de ser
tedrico. Y la experiencia de la religién misma lo que hace es revelarla.

3.7. La hermenéutica como método de acceso a la temporalidad religiosa

El comportamiento encarnado, en continuo hacerse, modificado por la ex-
periencia fundamental de la temporalidad de Dios, tiene un nombre para los
cristianos: el creyente. El creyente es aquel que tiene fe, es decir, quien se tiene
en la fe. La fe no es un estado mental, o existencial, que uno pueda objetivarlo
bellamente, ni tan siquiera describirlo en hechos. La fe es ya una “referencia-
ejecutiva” [vollzug-mdfiger Bezug], que pone al creyente en disposicién de su
temporalidad fundamental —que podrifamos decir aventurandonos a Ser y
Tiempo: la muerte®- y, sobre todo, con el cémo del comportamiento propio
ante esta temporalidad fundamental: la preocupacion por el futuro.

Llegados a este punto, podriamos preguntar: si el método fenomenolégico-
husserliano de la descripcién no es vélido para pensar el sentido de ejecucién
de la temporalidad originaria, si el modelo cientifico, basado en el cédlculo
y la objetivacién de las “cosas” [Dinge] es, todavia, mds pernicioso para el
esclarecimiento del ser, ;qué hace Heidegger para hacerse entender, desvelar
lo acontecido como fundamental? Utilizard la hermenéutica, pero, para ello,
no se valdrd de los prejuicios ni tan siquiera del “haber-previo” [Vorhabe]
—como se sabe mads extensivo que el concepto gadameriano de prejuicio—, sino,
al contrario, de las referencias inscritas en todo sentido de ejecucién, que en

¥ Hasta la época de Ser y Tiempo, esto es, desde el “entre” que va de 1919 a 1927, Heidegger,

a través de los cursos de Friburgo y Marburgo, va gestando lo que serd la analitica existen-
cial del Dasein. El didlogo con Aristételes se torna fundamental porque Heidegger ve en el
pensamiento de éste una via de escape para las aporias de la fenomenologia trascendental
del propio Husserl, enclaustrada en la propia inmanencia del yo-trascendental. Heidegger
quiere, por asi decir, dilatar el campo de fenomenalidad de aquello que se da -y que para
el propio Husserl constituia el principio de todos los principios— a través de la apropiacién de
las virtudes dianoéticas aristotélicas. El objetivo era elaborar, desde un sentido de la praxis
como el propio e ineludible modo del ser del Dasein, una fenomenologia de la facticidad, a
saber, un pensamiento que se haga cargo del hecho de que lo primero para el ser humano
es estar-ya-con-lo-otro, constituirse con-lo-ya-dado. Véase al respecto, para la apropiacién
heideggeriana de la filosofia de Aristételes previa a Ser y Tiempo: Martin HEIDEGGER, Plato:
Sophistes, Gesamtausgabe, 1. Abteilung, Band 19, Frankfurt a. M., Vittorio Klostermann, 1992;
Logik. Die Frage nach der Wahrheit, Gesamtausgabe, 11. Abteilung, Band 21, Frankfurt a. M., Vit-
torio Klostermann, 1976, Grundbegriffe der antiken Philosophie. Sobre Husserl, en cambio, E.
HusskrL, Ideen zu einer reinen Phinomenologie und phianomenologischen Philosophie. Erstes Buch,
Husserliana 111/1, Den Haag, Martinus Nijhoff, 1984, p. 51. Por tltimo recomiendo el articulo
del Prof. Adridn Escupero, “El joven Heidegger: asimilacién y radicalizacién de la filosoffa
préctica de Aristételes”, en Logos: Anales del Seminario de Metafisica 3 (2001) 179-221.

San Pablo, en referencia al comportarse cristiano con la muerte: “Cada dia estoy a la muerte,
isf, hermanos!, gloria mia en Cristo Jests Sefior nuestro, que cada dia estoy seguro en peligro
de muerte” (1 Cor 15:36).
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este caso, es el mundo en su facticidad. Por eso, no es de extrafiar que, poco
mads tarde, en 1923, Heidegger titule un curso como Ontologia: Hermenéutica
de la Facticidad®, ya que pensard que desvelando el suelo donde crecen y se
desarrollan las ejecuciones temporales de la existencia, se podrd llegar a una
ex-plicacién de tales ejecuciones, esto es, yendo de la situacién al quién del fe-
némeno, el fendmeno se hace mds suyo, mds poderoso y vigoroso. Esta es una
de las fisuras filoséficas entre Husserl y Heidegger, sobre todo, como venimos
diciendo, la intuicién de que son las referencias, mundanas y facticas, las que
hacen al fenémeno mds fenémeno, y no una relacién marcada por la reduccion
trascendental®?, noesis-noema. La hermenéutica se va a situar como el método de
la introduccién por antonomasia, porque prepara el terreno para esclarecer el
sentido originario de la temporalidad del Dasein, desvelando el sentido de las
referencias mundanas, o lo que hemos denominado aqui la tenencia del Dasein
a su mundo.

4. LA EXPERIENCIA DE LO RELIGIOSO: LO INEFABLE, EL SER-HISTORICO, LA EJECUCION,
EL CUIDADO Y EL Si-MISMO. INTENTOS DE MATERIALIZACION

La experiencia de lo religioso, tal y como ha sido desbrozada en las lineas
anteriores, es una vivencia limite, muestra al Dasein, por un lado, su singu-
laridad mds especifica y, por otro lado, lo pone de cara, sin intermediarios,
ante su mds propia temporalidad. A partir de ahora, por tanto, intentaremos
concretar esta experiencia de lo religioso, después de andlisis metodolégico-
exegético llevado a cabo.

¢Como entender lo religioso desde la fenomenologia heideggeriana? ;Qué
dice lo religioso sobre nosotros mismos? ;Quiénes somos realmente si esta-
mos expuestos a la temporalidad que fundamenta nuestro ser?

4.1. La experiencia de lo religioso desde el horizonte de lo inefable

Bernardo de Claraval, para expresar su religiosidad emplea a menudo un
simil harto interesante: lo religioso es como la gota de agua, que al caer en el
vaso de vino se disuelve, se adapta, adquiriendo el sabor y el color del pro-
pio vino. Esta experiencia, peculiar por cuanto hace olvidar nuestra soledad

51 Martin HEIDEGGER, Ontologie (Hermeneutik der Faktizitdt). II Abteilung, Band 63, Vittorio Klos-
termann, Frankfurt a. M., 1988.

La reduccién era el reducto fenomenolégico que queda cuando se hace epojé del fenémeno
en cuestion. Para Husserl, la reduccién trascendental es el dltimo nivel de la reduccién, pues
antes estadn: la reduccién gnoseoldgica y eidética. Cfr. E. HusserL, Ideen zu einer reinen Phinom-
enologie und phiimomenologischen Philosophie. Erstes Buch, Husserliana I1I/1, pp. 62-63 (reduccién
gnoseoldgica); 68 y 103-107 (reduccién eidética); p. 98, Formale und transzendentale Logik, Hus-
serliana XVII, Den Haag, Martinus Nijhoff 1974, p. 290; Erste Philosophie, Zweiter Teil: Theorie
der phinomenologischen Reduktion, Husserliana VIII, Den Haag, Martinus Nijhoff, 1959, p. 71.
(reduccién trascendental). El objetivo, muy grosso modo, de la reduccién trascendental es des-
velar el papel constituyente, fundante, de la subjetividad trascendental.
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existencial, es aquello que pregonaba la unio mystica: “Yo soy El y El es yo”.
Por asf decir, cuando El es en mi, yo ya no soy yo, ese ente singular, aislado,
encarnado en el dolor y la mortalidad. Desde la perspectiva fenomenolégica
que hemos mantenido, no podemos estar de acuerdo con interpretaciones que
entiendan tal experiencia de lo religioso como ausencia de la singularidad. Lo
que sucede con la experiencia de lo religioso, y rescatando la haecceitas de Duns
Scoto®, entre el yo y el El hay una distinctio formalis: yo y El somos la cara de
una misma moneda, el contingente y particular —el yo- se hace mds yo, mds
propio, cuando lo abraza el universal, el Todo, Dios, El. La manifestacién del
ser-universal ha de expresarse, si y solo si, a través de la manifestacién de lo
particular y singular. Por eso, podriamos decir que individuum est ineffabile, en
el sentido, como antes hemos mentado®, de que el Dasein, en las referencias
temporales que lo definen, no puede ceder su ser a otro ente u otro humano,
tiene que, “en cada caso” [Jeweiligkeit], vivir desde lo mds singular de su situa-
cién. Es de esperar que la experiencia de lo religioso nazca y crezca desde esta
situacioén, inviolable para su desvelamiento fenomenolégico.

Pero si el existente, el yo que vive, no ha de entenderse nunca al modo de
ser una cosa ahi-efectiva, esto es, desde el amparo de la substancia, tampoco
lo hemos de pensar con respecto a Dios. La critica que hemos hecho acerca de
los excesos teoréticos de la teologia®®, por cuanto olvidaban y soterraban la
experiencia inmediata de lo religioso, contaban a Dios como un ente, a saber,
como Ens Summum. En este caso, Dios seria el “recogimiento” [Abgeschieden-
heit] que se manifiesta en la individualidad de la existencia. En virtud de su
recogimiento o “retraimiento”, Dios, aquello que adviene en la experiencia de
lo religioso, nunca ha de considerarse cual cosa. La experiencia de lo religioso
lo primero que nos ensefia es siempre lo inefable, aquello que se esconde, por
cuanto nunca se nos da como un algo particular, contingente o singular.

4.2. La experiencia de lo religioso desde el ser-historico del Dasein

La experiencia de lo religioso es una experiencia histérica. Adviene por-
que el ser del Dasein es, precisamente, histdrico, su ser estd fundado en la
historicidad. Que esté fundado en la historicidad significaba que el ser del
existente tenfa que llegar-a-ser desde un haber-sido, una tradicién, un ya-
interpretado, y comportarse a partir de unas referencias que lo enmarcaban en
lo mds concreto de su situacion. Solo un ser-histérico tiene pasado y situacién.
Por esta razén, si lo aplicamos a la experiencia religiosa, serfa imposible una
suerte de universalizaciéon de ésta, ya que toda experiencia religiosa estarfa

5 Cfr. Martin HEIDEGGER, Die Kategorien- und bedeutungslehre des Duns Scotus, pp. 254 y ss. Para
ampliar la resonancia filoséfica del concepto de haecceitas en Heidegger: supra, nota 17.
S Cfr. supra, 2.2.

5 Cfr. supra, 2.1.
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emparentada con una singular® manera de vivir, o vivenciar, desde su situa-
cién, a Dios. Dilthey, que Heidegger estudi6 por entonces, 1o muestra de una
forma meridiana:

“... ha sido un destino trdgico del cristianismo sacar del silencio de la vida
individual las experiencias mds santas del corazén humano... provocando
con ello una mecanizacién de la moral y una hipocresia jerdrquica. Asi, el
contenido propio de la experiencia religiosa queda enmarcado en pardmetros
conceptuales del mundo exterior, ordendndola de acuerdo con relaciones de
tiempo, espacio, sustancia y causalidad®”.

Es evidente, por lo dicho ya, que se estd pensando, en concreto, en la rei-
ficacién de lo religioso, una reificacién producida por la adopcién, por parte
del cristianismo, del cédigo legal romano para configurar su dogmatica. En
general, se estd pensando que la experiencia de lo religioso se nos da en vir-
tud de la historicidad que enmarca al Dasein. Historicidad dada por nuestro
ser-abierto®.

4.3. La experiencia de lo religioso desde el horizonte de la ejecucion: la fe

Ahora bien, hemos mostrado los referentes hermenéuticos e histdricos
en los que se tiene la vida misma, por cuanto ésta se nos daba de una ma-
nera radical a través de la experiencia de lo religioso. Pero estas referencia
situacionales e histéricas tienen que ejecutarse®. La ejecucién no puede estar
pre-orientada por el modelo agente-Dios, esto es, al modo del theion en tanto
causa primera. Tal modelo, que dominé en la mayor parte de la Teologfa cris-
tiana, constituye un menoscabo ante la vivencia genuina de la facticidad®. Tal
facticidad, segtin Heidegger, se experimenté de forma eximia en las primeras
comunidades cristianas, sobre todo, en lo relativo a la produccion del kerygma
apostolico®. La singularidad que circunda al cristianismo paulino es que la
parousia, la expectacion entrafiable que genera la Segunda Venida de Cristo,
transforma la existencia particular de cada uno de los presentes. A partir de
ser en Cristo, del haber-sido en El, el cristiano paulino vive su futuro no como
a la manera escatolégica del judio, en un futuro siempre por-venir, sino que
futuro para el cristiano es siempre una reminiscencia del haber-sido en Cristo.
Heidegger lo dice sin ambigtiedades:

% Noétese que es singular, pero universal en la medida en que todo humano tiene un pasado

y una situacién. La singularidad radica en el cémo ejecutar estas indicaciones formales que
estamos describiendo.
% Wilhem Dicrhey, “Christentum, Erkenntnistheorie und Metaphysik”, en Einletung in die
Geistewissenschaften, Stuttgart, B.G. Teubner, 1973, p. 258.
% Cfr. supra, 3.2.
% Cfr. supra, 34.y 3.5.
8 Cfr. Martin HEIDEGGER, “Einleitung in die Phénomenologie der Religion”, pp. 257-258.

¢ Cfr. 1 Cor2:2.
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“La experiencia factica de la vida cristiana estd histéricamente determinada,
debido a que se origina de la proclamacién que hiere en cierto momento al
ser humano y que luego lo acompafia constantemente en la ejecucién de su
vida®”.

Por eso, la fe es el simbolo del verdadero saber. Fe es la ejecucion de una
facticidad que se hace propia en el triunfo del haber-llegado-a-ser. Este saber
no una cosa, algo que deba ser transmitido como férmulas matematicas, sino
que nace de la excepcional situacién de la misma experiencia cristiana de la
vida.

4.4. La experiencia de lo religioso desde el horizonte del cuidado: el uno-impersonal

El que llega-a-ser no puede mds que estar alerta. Por haber-sido sabe
perfectamente cuando no es. Resulta que, de continuo, absorbidos por las
cosas mundanales, no somos. La experiencia temporal del haber-sido mueve
al existente a reconocer el fingimiento del mundo. Este fingimiento, que en
Heidegger se materializa en la critica al uno-impersonal y en San Pablo a la
idolatria®, es importante para nosotros porque el fenémeno de lo religioso,
entendido en tanto experiencia del haber-sido, nos mueve hacia un compro-
miso existencial: la decisién entre pasado y futuro. Més atin, el presente no es
mads que el momento propicio para decidir. Esta es la razén de que la experien-
cia de lo religioso nos mueva al cuidado® y que Heidegger haya tenido que
ampararse en el pensamiento de San Agustin®, en el andlisis del curare. La ex-
periencia temporal y ejecutora que nos revela la experiencia de lo religioso es
una lucha sin parangén contra el fenémeno de la dispersién, la inconciencia,
y la ruina en la que de forma regular estamos. La experiencia de lo religioso
no nos pone ante un contenido, un qué, que tengamos que adoptar, sino ante
la ejecucién misma. En virtud de este tener que ejecutar, la experiencia de lo
religioso es en si misma histérica.

4.5. La experiencia de lo religioso en el horizonte del si mismo

;Quién es el si mismo del Dasein? ;Por qué revela la experiencia de lo
religioso la mismidad del existente? En virtud de lo dicho en los puntos pre-
cedentes, la experiencia de lo religioso nos pone ante la mas nuda posibilidad,
entendida ésta como la ejecucién misma. En definitiva, la experiencia de lo

2 Martin HEIDEGGER, “Einleitung in die Phdnomenologie der Religion”, pp. 116-117: “Die christ-
liche faktische Lebenserfahrung ist dadurch historisch bestimmt, daf sie entsteht mit der
Verkiindigung, die den Menschen in einem Moment trifft und dann stindig mitlebendig ist
im Vollzug des Lebens”.

8 Cfr. supra, 3.4.

¢ Cfr. supra, 3.6.

% Cfr. Martin HEIDEGGER, “Einleitung in die Phdnomenologie der Religion”, pp. 192-193 y San
AcustiN, Confesiones, X, 23.
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religioso nos muestra que la vida no consiste en ser un fenémeno de conte-
nido, anclado en un qué o en una substancia, sino que radica en un sentido
de ejecucion, esto es, un sentido histérico y temporal. La definicién, hecha
eslogan ya, de que somos tiempo cobra aqui una importante funcién, pues so-
mos tiempo de la manera mds virtuosa posible: nuestra temporalidad radica
en tener que elegir lo que fuimos. Precisamente, descubrimos que el si mismo
del existente es para este existente lo mds lejano, por cuanto lo mds propio, el
haber-sido, tiene que ser actualizado en el poder-ser de nuestra existencia, un
poder-ser naciente de una decisién que forma el instante o presente.

La experiencia de lo religioso, en definitiva, nos ha servido como prope-
déutica para el descubrimiento de nuestro mds intimo modo de ser. Nuestro
ser estd basado en la paradoja de que lo mds propio, y peculiar, es lo mds
lejano.
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