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摘要 
 

通過重構海德格爾在《奧古斯丁與新柏拉圖主義》對奧

古斯丁《懺悔錄》卷十的闡釋，這篇論文論證了海德格爾的

奧古斯丁闡釋及其得失。論文首先說明了早期海德格爾對

實際生活的哲學關切和他關於實行歷史的闡釋進路。通過

剖析海德格爾如何將奧古斯丁對幸福生活的尋求引向他對

處在誘惑當中的實際生活狀態的現象學闡明，論文重構了

海德格爾對奧古斯丁《懺悔錄》卷十的具體闡釋過程。最

後，論文評估了海德格爾的奧古斯丁闡釋的得失。海德格爾

準確揭示了奧古斯丁尋求幸福生活的最終歸宿，即走向一

種寂靜主義。但海德格爾的闡釋又存在着誤讀，因為他未能

看出作為一種靈魂能力的記憶在奧古斯丁尋求幸福生活過

程中所具有的神學動機。 

 

 

                                                             
 * 本文為二○一九年「道風研究生學術論壇」最佳論文獎得奬論文。論文經敝刊的匿名評

審程序通過，並根據評審意見修訂。—編注 
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人們都好奇地打探別人的生活，卻不想改進自己的生活。 

（ Curiosum genus ad cognoscendam vitam alienam, 

desidiosum ad corrigendam suam.） 

—奧古斯丁，《懺悔錄》卷十第三章 

 

在世就其本身而言是充滿誘惑的。 

（Das In-der-Welt-sein ist an ihm selbst versucherisch.） 

—海德格爾，《存在與時間》第三十八節 

 

一、導言 
二十世紀初，海德格爾（Martin Heidegger）對奧古斯

丁的關注乃是一場思想命運的邂逅。如果我們要談論海德

格爾哲學的基督教起源，那麼奧古斯丁必是不可缺少的一

環；如果我們要考察奧古斯丁哲學的現代效應史，那麼海

德格爾亦是不能忽略的一位。兩者在各自的思想框架下關

於「生活問題」的解答便是一個明顯例證。奧古斯丁在《懺

悔錄》（Confessiones）卷十中論證了尋求幸福生活的具體

過程，藉此我們可以窺探他獨樹一幟的基督教幸福觀。而

海德格爾在《奧古斯丁與新柏拉圖主義》（Augustinus und 

der Neuplatonismus, 1921）1中詳細闡釋了奧古斯丁的《懺悔

錄》卷十，並將奧古斯丁對幸福生活的尋求引向了他對實

際生活之基本特徵的揭示，由此我們也可以領略他關於實

際生活的現象學。海德格爾在弗賴堡（Freiburg）早期建構

他的「生活現象學」時，實際上存在一個奧古斯丁來源。經

由海德格爾的闡釋，不僅使得奧古斯丁對幸福生活的尋求

                                                             
 1. 《奧古斯丁與新柏拉圖主義》是海德格爾一九二一年夏季學期在弗賴堡大學（Universität 

Freiburg）開設的講座，該講座如今已被收錄到海德格爾全集第六十卷（即《宗教生活現
象學》[Phänomenologie des Religiösen Lebens]）中。為了引述方便，正文中一律簡稱為
《奧與新》。 
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具備了現象學的特質，而且使得海德格爾本人對實際生活

的揭示擁有了基督教神學的底色。 

關於海德格爾對奧古斯丁《懺悔錄》卷十的闡釋，學術

界已有研究。但這些研究要麼是站在海德格爾的立場來審

視《懺悔錄》卷十中的相關論題，2要麼是從《懺悔錄》卷

十中挖掘海德格爾哲學（尤其是《存在與時間》[Sein und 

Zeit]中的此在分析）的思想萌芽。3然而，奧古斯丁在《懺

悔錄》卷十中是如何尋求幸福生活的？海德格爾在《奧與

新》中，又是基於怎樣的闡釋路徑而將奧古斯丁對幸福生

活的尋求引向他對實際生活之基本特徵的揭示？海德格爾

的奧古斯丁闡釋的得失在哪裏？更一般地講，兩位思想家

在解答「生活問題」時所表現出來的差異是甚麼？凡此種

種，無論是奧古斯丁研究者、還是海德格爾研究者都沒有

清晰地揭示出來。鑑於「生活問題」在兩位思想家各自的思

想體系中的重要性以及研究方面的不足，我們的核心目標

是通過重構海德格爾在《奧與新》中對奧古斯丁《懺悔錄》

卷十的闡釋來論證海德格爾的奧古斯丁闡釋之得失。為了

達成這一目標，我們首先給出海德格爾在弗賴堡早期的哲

學關切和他在《奧與新》中闡釋奧古斯丁的進路，其次根據

                                                             
 2. Friedrich-Wilhelm von Herrmann, “Gottssuche und Selbstauslegung: Confessiones X im 

Horizont von Heideggers Hermeneutischer Phänomenologie des faktischen Lebens”, in Martin 
Heidegger’s Interpretations of Saint Augustine: Sein und Zeit und Ewigkeit (ed. Frederick Van 
Fleteren; Lewiston: The Edwin Mellen, 2005), pp. 75-97。另參見 Daniel Dahlstrom, “Truth 
and Temptation: Confessions and Existential Analysis”, in A Companion to Heidegger’s 
Phenomenology of Religious Life (ed. S. J. McGrath & Andrzej Wiercinski; NY: Rodopi B. V., 
2010), pp. 263-284。亦參見Constantino Esposito, “Memory and Temptation: Heidegger Reads 
Book X of Augustine’s Confessions”, in A Companion to Heidegger’s Phenomenology of 
Religious Life, pp. 285-307。 

 3. Norbert Fischer, “Selbstsein und Gottsuche. Zur Aufgabe des Denkens in Augustins 
Confessiones und Martin Heideggers Sein und Zeit”, in Heidegger und die christliche Tradition. 
Annäherungen an ein schwieriges Thema (ed. Norbert Fischer & Friedrich-Wilhelm von 
Herrmann; Hamburg: Felix Meiner Verlag, 2007), pp. 55-90. 
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海德格爾的闡釋進路重構出他對《懺悔錄》卷十的闡釋，最

後再來評價這種闡釋的獨到之處和失誤所在。 

 

二、實際生活與實行歷史的闡釋 
在闡釋《懺悔錄》卷十之前，海德格爾進行了一個方法

論的探索過程。在《奧與新》的導論部分，海德格爾首先批

判了當時流行的奧古斯丁研究進路。海德格爾發現，「隨着

十九世紀『批判的歷史科學』的興起，就是說隨着真正的教

會史、教義史以及基督教的文獻史和哲學史的興起，奧古

斯丁在此意義上經歷了一次新考察」。4他的這一發現涉及

一個重要的思想史背景，即十八世紀末十九世紀初德國思

想界中歷史主義的興起與歷史思維原則在基督教學術中的

應用。為了釐清海德格爾的闡釋進路以及與其他奧古斯丁

研究進路的差別，我們有必要簡要概括這個背景。 

按照歷史學家梅尼克（Friedrich Meinecke）的觀點，歷

史主義的興起是「西方思想中所曾發生過的最偉大的精神

革命之一」，5它是繼宗教改革之後德國對西方文化的又一

貢獻。狹義上的歷史主義指十八世紀末十九世紀初在德國

興起的一股思潮，6它起源於浪漫派對啟蒙運動歷史觀的批

判。啟蒙運動在批判歷史傳統時有一個理論前提，即宣揚

                                                             
 4. Martin Heidegger, Phänomenologie des Religiösen Lebens (Frankfurt am Main: Vittorio 

Klostermann GmbH, 1995), p. 160. 
 5. 梅尼克著，陸月宏譯，《歷史主義的興起》（南京：譯林，2009），頁 1-5。 
 6. 完全呈現歷史主義的產生背景、理論形態以及與啟蒙運動、浪漫派的思想史關係，顯然

超出了本文的討論範圍，我們在這裏對歷史主義的概括採納了黑格爾哲學的權威學者施
奈德爾巴赫（Herbert Schnädelbach）的研究成果。他區分了三種歷史主義：「歷史主義
I」指一種在歷史研究中的實證態度，即只遵從實證上存在的事物、而質疑所有超越這種
事物並在主觀上得到解釋的一切。「歷史主義 II」指一種思維方式，即它以所有概念和
規範在歷史上的易變性和相對性為由，拒絕認同科學的或哲學的世界闡釋中那種普遍且
永遠有效的系統性。「歷史主義 III」就是文中概括的「狹義上的歷史主義」。參見施奈
德爾巴赫著，勵潔丹譯，《黑格爾之後的歷史哲學—歷史主義問題》（杭州：浙江大
學出版社，2014），頁 12-19。 
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那種適合於一切時代、歷史和民族的抽象的普遍理性和人

性。若把普遍的人性論作為歷史觀的理論基礎，那麼必然

會產生一種漠視歷史的態度，歷史就會變成印證人類普遍

行為準則之有效性的例證堆積。與這種歷史觀相對，浪漫

派的巨擘們（如莫澤爾 [Justus Möser]、赫爾德 [Johann 

Gottfried Herder]和歌德等人）提出了「歷史個體性」和「發

展」的觀念。他們強調各民族、各時代的歷史和文化都因其

內在機制和外在條件的不同而具有各自的獨特價值，並主

張應該從多樣化的個性角度和發展的眼光去理解之。 

與歷史主義的興起同時發生，啟蒙運動以來的哲學家

對「歷史」做了方法論反思。在〈關於一種世界公民觀點的

普遍歷史的理念〉（Idee zu einer allgemeinen Geschichte in 

welt-bürgerlicher Absicht）一文中，康德提出了歷史的可系

統化問題，並將其視為歷史哲學的核心問題：7哲學家在歷

史方面所面臨的最重要問題，並非單個歷史事實的可確定

性，而是把這些單個歷史事實系統化到所謂的「歷史」這樣

一個單獨的統一體中。康德和黑格爾從各自的目的論思想

出發，初步解決了該問題。德國觀念論式微之後，歷史哲學

家沿兩條路線對它做了進一步發展：一是從蘭克（Leopold 

von Ranke）到布克哈特（Jacob Christoph Burckhardt）再到

尼采的路線，他們試圖只憑藉歷史材料本身的客觀條件來

論證歷史的可系統化問題；二是從德羅伊森（Johann Gustav 

Droysen）到狄爾泰（Wilhelm Dilthey）再到新康德主義（Neu-

kantianismus）者（以文德爾班[Wilhelm Windelband]和里凱

爾 特 [Heinrich Rickert] 為 代 表 的 西 南 學 派 [die südwest-

deutsche Schule]）的路線，他們嘗試着從認識論上對「歷史」

                                                             
 7. 康德著，李秋零譯注，《康德歷史哲學文集》（北京：中國人民大學出版社，2016），

頁 1-15。 
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之所以能成為認識對象的形式條件進行反思來論證歷史的

可系統化問題。8第二條路線明顯表現出康德的批判哲學和

認識論具有的問題意識，即歷史何以成為科學。海德格爾

在上面講到的「批判的歷史科學」正是該路線對「歷史」所

做的認識論反思。歷史主義的興起使得歷史意識在這一時

期達到了充分自覺，歷史思維原則變成了歷史科學研究中

最基本的方法論原則。這一原則遂即在基督教學術中得到

了應用，其代表是新教的「宗教史學派」（die religions-

geschichtliche Schule）。9概言之，他們的宗教史研究將基督

教置於具體的歷史背景（尤其是置於與世俗的精神史和文

化史的關係）中加以考察，企圖尋找到存在於早期基督教

文獻中共同的宗教動機，提煉出潛藏於早期基督教中的猶

太教、巴比倫、波斯以及古希臘的文化因素。 

正是在這一思想史背景下，當時的奧古斯丁研究也採

取了歷史主義進路，海德格爾敏銳察覺到這種新進路並對

之進行了批判。根據他的報告，當時有三位哲學家在此進

路下對奧古斯丁展開過研究。第一位是特洛爾奇對奧古斯

丁的文化史研究。特洛爾奇在《奧古斯丁、基督教古典時期

與中世紀—與〈上帝之城〉的關聯》（Augustin, die 

christliche Antike und das Mittelalter. Im Anschluß an die 

Schrift De Civitate Dei）中認為，在基督教全面興起的時代

大背景下，奧古斯丁面對的核心問題是如何將古希臘羅馬
                                                             
 8. 施奈德巴赫著，勵潔丹譯，《黑格爾之後的歷史哲學》，頁 4-11、19-20、69。 
 9. 新教的「宗教史學派」是由十九世紀末德國新教神學家組成的一個學術圈，他們以嚴格

的歷史精神來研究《新約》和早期基督教文獻，其中的著名人物有里敕爾（Albrecht Ritschl, 
1822-1889）、哈納克（Adolf von Harnack, 1851-1930）以及特洛爾奇（Ernst Troeltsch, 
1865-1923）。限於本文的主題和篇幅，我們不再展開討論。但明確的一點是，海德格爾
正是通過與新教的「宗教史學派」相遇而了解到當時的奧古斯丁研究。參見 Johannes 
Schaber OSB, “Martin Heideggers Herkunft im Spiegel der Theologie - und Kirchengeschichte 
des 19. und beginnenden 20. Jahrhunderts”, in Heidegger und die Anfänge seines Denkens (ed. 
Alfred Denker, Hans-Helmuth Gander, & Holger Zaborowski; Freiburg: Verlag Karl Alber 
GmbH, 2004), pp. 180-182。 
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文化整合進基督教的救贖史中。奧古斯丁憑藉他關於「至善」

（summum bonum）的倫理學說而成了基督教古典時期最偉

大的倫理學家和古希臘羅馬文化的集大成者。在特洛爾奇看

來，奧古斯丁「對於古典時期更具有決定性意義，而對於中

世紀則較少具有奠基作用」，10只有看清這一點才能贏獲對

中世紀及其基督教觀念在時代大背景中的清晰界定。 

第二位是哈納克（Adolf von Harnack）對奧古斯丁的教

義史研究。哈納克在《教義史教程》（Lehrbuch der Dogmen-

geschichte）卷三中從基督教教義史的任務來理解奧古斯丁。

他認為，奧古斯丁的獨特貢獻「並不在於創建一種新的教

義體系，而在於復興那種基於其私人經驗和虔敬性的舊有

教義體系」11以及與此相關的對原罪與恩典學說的重新思

考。由此就產生了對奧古斯丁進行教義史考察的雙重任務：

一是他的虔敬性表述，二是他作為教父的影響。哈納克更

看重第一點，他將奧古斯丁刻畫為基督教虔敬性的宗教改

革家。奧古斯丁把宗教從集體意識和文化形態的桎梏中解

放出來，並在宗教中再次發現了「宗教性」（Religiosität）。

奧古斯丁由此將自己創建的教義理論和信仰學說與古代天

主教的象徵體系連接了起來，並在中世紀的西方世界持續

發揮着影響，甚至宗教改革時期的教導文本（主要是路德）

也以此為基礎。奧古斯丁變成了一位在古代教會中將信仰

學說整合為一個體系的最熱忱的神學家。 

第三位是狄爾泰對奧古斯丁的科學史研究。在《精神科

學導論 I》（Einleitung in die Geisteswissenschaften I）中，

狄爾泰從對精神科學進行認識論奠基的視角來理解奧古斯

丁的歷史地位。由於狄爾泰將認識追溯到「描述心理學」並

                                                             
 10. Heidegger, Phänomenologie des Religiösen Lebens, pp. 160-162. 
 11. 同上，頁 162-163。 
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將知識奠基於自我考察和內在知覺意義上的「體驗」概念，

在他看來，基督教對精神科學的奠基意義就在於它「帶來

了精神生活的一種轉變，精神生活返回到了它自身；通過

對耶穌人格性的偉大榜樣的經歷，在人性中出現了一種新

的生機」。12這就意味着，人們借助基督教從而超越了古代

科學（單純從事於對外部世界的摹仿）的限制，且把精神生

活變成了科學研究的問題。狄爾泰的研究表明，在古代科

學的影響下，基督教怎樣從一種信仰變成了一種理論。奧

古斯丁在這一轉變過程中的重要意義就在於：「與古代懷

疑論相反，他確立了內在經驗的絕對實在性」原則，13這也

預示了後來笛卡爾對「我思故我在」這一著名命題的提出。 

海德格爾對上述關於奧古斯丁研究的歷史主義進路評

判到，去追問在此進路下的哪一種研究正確是沒有任何意

義的，因為這些研究「完全來自對奧古斯丁的精神歷史之

影響的過高估計」。14被過高估計的並非奧古斯丁思想本身

的重要性，而是他們自己的眼光。他們所理解的奧古斯丁

並不是真正的奧古斯丁，而是時至今日依然發揮着影響的

奧古斯丁主義（Augustinismus）。海德格爾認為，歷史主義

進路下的奧古斯丁研究具有一個共同特點，那就是他們都

誤解了「歷史客觀性」（die historische Objektivität）這一概

念，都將奧古斯丁及其卓越著述看成了與當下時代拉開距

離的對象性材料。海德格爾將這些歷史主義進路統稱為「客

觀歷史的態度」（die objektgeschichtliche Einstellung），15

從這種態度來看，歷史時間只是一種編年史意義上的前後

                                                             
 12. 同上，頁 163-164。 
 13. 同上，頁 164。 
 14. 同上，頁 159。 
 15. 在這裏，Einstellung 這個德語單詞既具有「態度、姿態」的意思，同時也具有「中斷、

停止」和「先行把握、先行設定」的意思。海德格爾使用這個詞以彰顯詮釋學（Hermeneutik）
的一條基本原則，即任何理解都是一種視角主義（Perspektivismus）的理解。 
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相隨，歷史生活只不過是過去發生的客觀事件。即便像特

洛爾奇那樣將奧古斯丁樹立為古希臘羅馬文化的集大成

者，或者像哈納克那樣將奧古斯丁標榜為整合中世紀基督

教信仰學說的神學家，甚至像狄爾泰那樣將奧古斯丁理解

為克服了古代懷疑論，並確立了內在經驗的絕對實在性原

則，從而成為笛卡爾思想的先驅人物，他們的研究進路都

無一例外地錯失了奧古斯丁的「內在問題」。 

既然歷史主義進路徹底錯失了奧古斯丁的內在問題，

那麼海德格爾對奧古斯丁及其內在問題的闡釋進路又是甚

麼？由於《奧與新》屬於海德格爾的弗賴堡早期（1919-

1923）系列講座，因此只有澄清了他在弗賴堡早期的哲學

關切方能回答這個問題。我們接下來將從海德格爾的一九

二二年簡歷和「納托普手稿」（Natorp-Bericht）16出發來論

證這一點。海德格爾在一九二二年的簡歷中明確講到，他

在弗賴堡早期的 

 

那些研究……以對實際生活的基本現象進行系統的、現

象學－存在論的闡釋為目標，實際生活按照它的存在意義被

理解為「歷史的」，並按其同一個世界（周遭世界、共在世

界以及自身世界）打交道且在一個世界中打交道的基本行為

方式而被帶到範疇規定中去了。17 

 

                                                             
 16. 「納托普手稿」是一九二二年海德格爾為了應聘馬堡大學（Universität Marburg）哲學系

的教職而寄給納托普（Paul Gerhard Natorp）教授的一篇長文，全稱是〈對亞里士多德的
現象學闡釋—詮釋學處境的顯示〉（Phänomenologische Interpretationen zu Aristoteles. 
Anzeige der hermeneutischen Situation），該手稿被伽達默爾（Hans-Georg Gadamer）稱
之為「青年海德格爾的神學手稿」。 

 17. Martin Heidegger, Reden und Andere Zeugnisse eines Lebensweges (1910-1976) (Frankfurt 
am Main: Vittorio Klostermann GmbH, 2000), p. 44。譯文參考了中譯本，但有細微改動：
海德格爾著，孫周興、張柯、王宏健譯，《講話與生平證詞（1910-1976）》（北京：商
務，2018），頁 54。 
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由此可知，處於對實際生活的哲學關切，海德格爾在這些

講座中的核心目標是對具有歷史特徵的實際生活進行現象

學闡釋，即試圖建構一門「生活現象學」。他在納托普手稿

中又將這門生活現象學統稱為一種關於生活之實際性的詮

釋學，誠如克茲爾（Theodore Kisiel）所言，海德格爾在這

些講座將哲學重新規定為一種關於實際生活的詮釋學－現

象學的原科學或一門前理論的本源科學。18為了建構生活現

象學（或實際性詮釋學），海德格爾在這一時期做了許多文

本闡釋工作並將其視為一種與「希臘的－基督教的生活闡

釋」的解構性爭辯。19被納入到此項工作的文本不僅包括亞

里士多德的核心著作，還包括基督教的原始文獻（主要是

保羅書信）。這就意味着，海德格爾同時在兩條線索上展開

他的闡釋工作：20一是闡釋以亞里士多德為代表的古希臘世

俗生活，二是闡釋以保羅為代表的源初基督教宗教生活。 

海德格爾認為，「基督教的生活闡釋」又由兩條路線主

導：以奧古斯丁為代表的早期教父哲學（受柏拉圖主義

[Platonismus]影響）和以托馬斯．阿奎那（Thomas Aquinas）

為代表的後期經院哲學（受亞里士多德哲學影響）。但由於

                                                             
 18. Theodore Kisiel, The Genesis of Heidegger’s Being and Time (Berkeley, CA: University of 

California Press, 1993), pp. 21-25. 
 19. Martin Heidegger, Phänomenologische Interpretationen ausgewählter Abhandlungen des 

Aristoteles zur Ontologie und Logik (Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann GmbH, 2005), 
pp. 369-372。中譯本參見海德格爾著，孫周興編譯，《形式顯示的現象學：海德格爾早
期弗賴堡文選》（上海：同濟大學出版社，2004），頁 93-95。 

 20. 卡普托（John D. Caputo）在〈海德格爾與神學〉（Heidegger and Theology）一文中指出，
海德格爾在《存在與時間》中的此在分析正是由某種雙重回溯所構成：一方面是回溯到
亞里士多德哲學中「採取了概念形式的生活經驗」，另一方面則是回溯到早期基督教的
實際生活。關於卡普托的這個觀點—海德格爾在弗賴堡早期的文本闡釋工作構成了他
在《存在與時間》中此在分析的前奏—我們暫且不去討論，但卡普托的研究至少向我
們指示了海德格爾在弗賴堡早期的運思理路。參見 John D. Caputo, “Heidegger and 
Theology”, in The Cambridge Companion to Heidegger (ed. Charles B. Cuignon; Cambridge: 
Cambridge University Press, 2006), pp. 326-344。 
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它們早已「非本真地活動於希臘的概念機制中」了，21因而

構成了通達闡釋工作的真正目標—揭示保羅及其《新約》

中源初基督教實際生活的基本特徵，乃至揭示亞里士多德

哲學中實際生活經驗的基本結構—的絆腳石。而且從整

個西方哲學史來看，奧古斯丁處在中世紀哲學與神學的開

端，他實際上是連接古希臘羅馬思想與中世紀經院哲學以

及神秘主義運動的紐帶。由上述理由可知，海德格爾要想

完成他的闡釋工作並進而建立起生活現象學，解構奧古斯

丁及其著作也就勢在必然。 

澄清了海德格爾在弗賴堡早期對實際生活的關切和建

立生活現象學的動機之後，我們也就理解了海德格爾何以

在《奧與新》中單單選擇《懺悔錄》卷十進行闡釋，而非奧

古斯丁的其他著作，因為奧古斯丁在卷十中對幸福生活的

尋求恰好契合早期海德格爾對實際生活的關切。《懺悔錄》

這部著作忠實記錄了奧古斯丁皈依基督教的整個生活歷

程，它因此成為西方思想史上的第一部精神自傳。奧古斯

丁在臨終前對《懺悔錄》以明智的嚴格性進行了一次重新

審視，並講到： 

 

我的十三卷《懺悔錄》在我之惡和善的行為中讚美神的正

義和善，並且它激發出人們對他的理解和情感。至少對於我而

言，當我寫作它時它對我就有這個效果；當我閱讀它時它依然

具有這個效果。其他人對它的考慮是他們要決斷的事。［……］

前十卷寫的是我自己，後三卷是關於聖經的。22 

 

                                                             
 21. Heidegger, Phänomenologische Interpretationen ausgewählter Abhandlungen des Aristoteles 

zur Ontologie und Logik, pp. 367-371. 
 22. Saint Augustine, The Retractations (trans. Sister Mary Inez Bogan; Washington, D.C.: The 

Catholic University of America Press, 1999), p.130. 
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海德格爾提醒我們，奧古斯丁對《懺悔錄》的重新審視「需

要根據一種生存論的視野來加以解釋」，23就是說奧古斯丁

在《懺悔錄》中的著述本身構成了他的生活道路，對自己作

品的重新審視就是對自身生活的重新審視。而且海德格爾

將這段話中的「在我之惡和善的行為中」（et de malis et de 

bonis meis）這個短語從存在論上轉譯為「在我之惡和善的

存在、生命和曾在（Gewesensein）中」，在這種轉譯過程

中，《懺悔錄》由此獲得了一個區別於奧古斯丁關於基督教

教義以及論辯性質的其他著作的特殊地位。 

根據上述報道，《懺悔錄》前十卷是關於奧古斯丁本人

的。奧古斯丁在《懺悔錄》前九卷中懺悔以往客觀歷史意義

上的罪過，但這與別人又有甚麼關係？為何要人們來聽我

的懺悔？因為「人們都好奇地打探別人的生活，卻不想改

進自己的生活」。奧古斯丁問到，「我內心的良醫，請你向

我清楚說明我的懺悔有何益處」，並答到，一是「使我在你

裏面獲得幸福」，二是激勵聽眾的心，使他們中的意志薄弱

者「意識到自己的懦弱而轉弱為強」；而且聽一個改過自新

者自述過去的罪惡並改過遷善，也是一樁樂事。正是從這

裏開始，奧古斯丁手中的筆從過去行文至自己正在寫作《懺

悔錄》卷十的此時此刻，這是前九卷到第十卷的休止符。奧

古斯丁不再懺悔過去的生活，而是轉向此時此刻懺悔之際

的他之所是，因為「這方寸之心才是真正的我」。24卷十實

際上是連接前九卷與後三卷的橋樑，是整部《懺悔錄》中至

關重要的一卷。 

                                                             
 23. Heidegger, Phänomenologie des Religiösen Lebens, p. 175. 
 24. Aurelius Augustinus, Suche nach dem wahren Leben. Confessiones X/Bekenntnisse 10 (übers. 

von Norbert Fischer; Hamburg: Felix Meiner Verlag GmbH, 2006), pp. 2-11。譯文參考了中
譯本，但有細微改動：奧古斯丁著，周士良譯，《懺悔錄》（北京：商務，2015），頁
197-202。 
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最後讓我們來論述此前遺留的問題，即海德格爾對奧

古斯丁及其內在問題的闡釋進路是甚麼以及這種進路與歷

史主義進路下的奧古斯丁研究有何差別。奧古斯丁及其卓

越著述無疑是一種歷史材料，對它進行闡釋只能是一種歷

史闡釋，在這點上海德格爾的奧古斯丁闡釋與歷史主義進

路下的奧古斯丁研究並無二致。有所不同的是，後者更加

重視奧古斯丁在整個文化史、教會史（特洛爾奇和哈納克）

以及精神科學史（狄爾泰）上的歷史地位，而前者始終關注

奧古斯丁著作中傳達出來的基督教實際生活經驗的基本特

徵。這種不同不僅導致了雙方在選取奧古斯丁著作方面的

差異，而且也導致了雙方在闡釋進路上的差別。由於歷史

主義及其進路下的奧古斯丁研究始終不能擺脫（新）康德

主義認識論的框架，因而在海德格爾看來，他們無法正確

進入受種種理論外衣束縛的實際生活經驗。海德格爾認為，

要恰如其分的理解奧古斯丁並贏獲他的內在問題，就必須

拋棄後者的客觀歷史的態度而轉向「實行歷史的態度」（die 

vollzugsgeschichtliche Einstellung）。25所謂「實行歷史的態

度」就是指一種現象學地揭示實際生活是如何發生的眼光。

我們當下的實際生活與早期基督教時期並無不同，對於奧

古斯丁成為疑難的實際生活問題並沒有過去，作為歷史性

的實行依然是當下的和活生生的。由此看來，進入實際生

活 的 正 確 方 法 就 不 是 「 客 觀 歷 史 的 考 察 」 （ die 

objektgeschichtliche Betrachtung），而是「實行歷史的闡釋」

                                                             
 25. 在這裏，「實行」（Vollzug）具有「發生」之義，歷史之實行強調歷史在當下的發生與

效果。該詞與海德格爾在弗賴堡早期提出的界定「現象」的三重意義方向—內容意義
（Gehaltssinn）、關聯意義（Bezugssinn）和實行意義（Vollzugssinn）—密切相關，
而這又涉及海德格爾早期哲學中的「形式顯示／指引」（die formale Anzeige）方法。並
且海德格爾的「實行歷史」概念與伽達默爾在《真理與方法》（Wahrheit und Methode）
中提出的「效果歷史」概念有着千絲萬縷的關係。限於本文的主題和篇幅，對上述問題
不再展開討論。 
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（die vollzugsgeschichtliche Auslegung）。26從這裏也可看出，

海德格爾在實際性詮釋學的立場上實現了對認識論框架下

的舊歷史主義的超越，可以說他的實行歷史的闡釋是一種

生存論意義上的新歷史主義。正是基於這種實行歷史的闡

釋進路，海德格爾試圖展開的奧古斯丁生活闡釋的再闡釋，

就是要回到奧古斯丁業已闡明了的基督教實際生活之範例

形式當中去，並將這種實際生活的基本特徵表達出來。 

 

三、從尋求幸福生活到揭示實際生活 
在確立了實際生活的哲學關切和實行歷史的闡釋進路

之後，海德格爾正式進入具體的文本解讀。我們打算在這

一部分重構海德格爾對《懺悔錄》卷十的闡釋，這自然包括

兩個相互交織的任務：一、還原奧古斯丁在《懺悔錄》卷十

中尋求幸福生活的具體論證過程，二、剖析海德格爾在《奧

與新》中如何將奧古斯丁對幸福生活的尋求引向他對實際

生活之基本特徵的揭示。《懺悔錄》卷十共四十三章，大致

可分為四部分：27第一部分（1-7 章）是序言，第二部分（8-

19 章）是對「記憶」的探索，第三部分（20-39 章）是對「欲

望」的分析，第四部分（40-43 章）是整卷結語。我們按照

章節次序展開論述。 

 

1. 幸福即擁有上帝 

我們首先來看奧古斯丁的幸福觀及其對幸福生活的尋

求。在《懺悔錄》卷十的序言（1-7 章）部分，奧古斯丁向

                                                             
 26. Heidegger, Phänomenologie des Religiösen Lebens, pp. 168-173. 
 27. 關於《懺悔錄》卷十更加細緻的章節劃分和主題討論，可參見 Johann Kreuzer, “Der Abgrund 

des Bewußtseins. Erinnerung und Selbsterkenntnis im zehnten Buch”, in Die Confessiones des 
Augustinus von Hippo. Einführung und Interpretationen zu den dreizehn Büchern (ed. Norbert 
Fischer & Cornelius Mayer; Freiburg: Verlag Herder, 2004), pp. 445-487。 
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上帝懺悔之際交代了整卷的論題，即尋求上帝並進而擁有

上帝。這裏涉及的核心問題是奧古斯丁的基督教幸福觀。

在奧古斯丁看來，幸福即擁有上帝，尋求上帝就是尋求幸

福生活。奧古斯丁之前的古希臘羅馬時期，幸福問題已然

成為哲學家熱衷探討的話題之一。大致說來，當時人們對

幸福持有兩種不同觀點：一是以德謨克利特（Democritus）

和伊壁鳩魯（Epicurus）為代表的快樂主義幸福觀，他們認

為幸福即擁有快樂；二是以柏拉圖、亞里士多德以及斯多

亞學派（Stoa）為代表的德性論幸福觀，他們認為幸福即擁

有德性。快樂主義和德性論這兩種幸福觀構成了古希臘倫

理學的兩大支柱。奧古斯丁堅決反對快樂主義幸福觀，他

認為將幸福建立在肉體快樂上的做法並不可取。亞里士多

德在《尼各馬可倫理學》（The Nicomachean Ethics）卷一中

曾指出，相比享樂的生活和政治的生活而言，沉思的和靜

觀的生活最幸福。他還認為，人的善「就是靈魂合乎德性的

實現活動」，而且是一生「合乎那種最好最完善的德性的實

現活動」。28但由於亞里士多德的德性論倫理學摻雜了快樂

主義的成分，因此對奧古斯丁的幸福觀影響較小。至於斯

多亞學派的德性論，奧古斯丁給予某種程度的肯定，因為

這一派觀點反對盲目追求肉體快樂，而主張禁慾且更加重

視精神的內在超越。在奧古斯丁看來，這三類幸福觀都遵

循古希臘的「按照自然生活」的原則，而違背了基督教的

「按照上帝生活」的原則。29作為基督教倫理學的經典表達

形式，奧古斯丁的幸福觀主要是在對柏拉圖幸福觀進行批

                                                             
 28. 亞里士多德著，廖申白譯注，《尼各馬可倫理學》（北京：商務，2003），頁 11-12、20。 
 29. 關於奧古斯丁的基督教幸福觀與古希臘的快樂主義和德性論幸福觀之間的關係，我們採

納了張榮教授的觀點。但他對奧古斯丁與柏拉圖兩者幸福觀的思想史關聯並未給出詳細
分析，參見張榮，〈奧古斯丁的基督教幸福觀辯正〉，載《哲學研究》2003 年第 5 期，
頁 76-82。 
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判性吸收的基礎上發展起來的，由此它成了繼古希臘倫理

學之後西方倫理學史上的又一重要發展階段。 

奧古斯丁對幸福問題的討論貫穿於他早中晚三個時期

的核心著作。30在早期作品《論幸福生活》（De Beata Vita）

中，奧古斯丁以古典哲學家的姿態與他的親人朋友們就甚

麼是幸福生活的問題展開過對話式的討論，其中明確提出

「凡擁有上帝的人就是幸福的」觀點，並認為「幸福生活在

於靈魂」而非源自身體。31但關鍵在於人們擁有上帝之前還

必須尋求上帝。雖然奧古斯丁在《論幸福生活》中已經表達

了尋求仁慈上帝的願望，但他並未展開詳細論證，而這一

工作最終落實到了《懺悔錄》卷十中。奧古斯丁在卷十中首

先重申了他關於「尋求上帝就是尋求幸福生活」的觀點：

「我的上帝啊，當我尋求你時我是在尋求幸福生活。我將

尋求你，以便我的靈魂能夠生活。因為我的肉體靠着靈魂

生活，而我的靈魂靠着你生活。」32關於尋求上帝的具體途

徑，奧古斯丁講到，「我要憑藉我的靈魂攀登到他身邊」。

靈魂首先需要超越「那一股契合神形、以生氣貫徹全身的

力量」，否則「無知的騾馬也靠這股力量而生活，也能尋獲

上帝了」。33靈魂的攀升還需要超越感覺力量。在超越給予

肉體以生機和感覺的靈魂力量之後，奧古斯丁便開始了對

「記憶」（memoria）的探索。 

作為靈魂的一種能力，記憶在奧古斯丁尋求幸福生活

的過程中起着關鍵作用。因此，他從第八章到第十九章探

索了五種類型的記憶：一、感性記憶，即各種客觀事物的影

                                                             
 30. 奧古斯丁對幸福問題的詳細討論見於如下三部著作中：早期作品《論幸福生活》、中期

著作《懺悔錄》卷十以及晚期著作《上帝之城》（De Civitate Dei）卷十。 
 31. 奧古斯丁著，石敏敏譯，《論秩序：奧古斯丁早期作品選》（北京：中國社會科學，2017），

頁 1-47。 
 32. Augustinus, Suche nach dem wahren Leben, pp. 42-43. 
 33. 同上，頁 16-17。 
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像；二、類似康德意義上的知性意識；三、理性記憶，即數

字、空間關係以及邏輯法則等等；四、諸如願望、快樂、恐

懼和憂愁一類的內心情感；五、遺忘以及對遺忘的知道。以

上論述清楚地表明，奧古斯丁對幸福生活的尋求以他的靈

魂學說為基礎，下面我們將論證這一點。 

通常認為，奧古斯丁的靈魂學說與柏拉圖以及新柏拉

圖主義（Neuplatonismus）者普羅提諾（Plotinus）關於靈魂

的討論有着複雜的思想史關聯。對於柏拉圖而言，幸福不

只是靈魂擁有德性和善的知識，更根本的含義是通過靈魂

淨化而達到至善和純美的至福境界。在《會飲篇》

（Symposium）中，柏拉圖描述了靈魂如何在「愛欲」（Eros）

的幫助下逐步從最低階梯的特定形體的美認識到最高階梯

的美的理念的過程。34在柏拉圖的思想基礎上，普羅提諾進

一步提出了「靈魂上升理論」並發展出新柏拉圖主義的形

而上學體系。在普羅提諾看來，幸福的最高目標就是靈魂

如何上升至太一並與之合一。他認為，「靈魂並不是通過成

為某物的形式而存在，它是一種實體，它的存在不是來源

於軀體，而是在它進入這個特定軀體之前就已經存在」。35

即是說靈魂是先於軀體而存在的，它來自更完滿的存在

—太一，並趨向於太一。而且靈魂的下降之路和上升之路

乃是同一條道路，只是方向不同。在同一條道路上，靈魂必

然按照一個方向（太一→理智→靈魂本體→形體世界）下

降，以完成太一的整個流溢過程；同時它又必然按照相反

                                                             
 34. 柏拉圖著，王曉朝譯，《柏拉圖全集》（北京：人民，2003），第 2 卷，頁 205-269。

有學者指出柏拉圖的德性論倫理學以他的「愛欲」學說為基礎，參見何祥迪，〈柏拉圖
德性倫理學的基礎和原則〉，載《華中科技大學學報（社會科學版）》2013 年第 2 期，
頁 27-32。 

 35. 普羅提諾著，石敏敏譯，《九章集》（北京：中國社會科學，2018），頁 438。 
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的方向（形體世界→靈魂本體→理智→太一）上升，以回歸

到自己的神聖本源。 

受柏拉圖的影響並經過普羅提諾的中介，奧古斯丁提

出了獨具特色的靈魂學說。在另一部早期作品《論靈魂的

廣大》（De quantitate animae）中，奧古斯丁詳細討論了靈

魂的層級結構並提出「靈魂能力等級」的觀點。36他認為靈

魂能力按照從低到高的順序可以劃分為七個等級：生機

（Animatio）→感覺（Sensus）→技藝（Ars）→德性（Virtus）

→ 寧 靜 （ Tranquillitas ） → 接 近 （ Ingressio ） → 沉 思

（Contemplatio），並與「身體－靈魂－上帝」的存在鏈條

相對應。前三種靈魂能力與身體相關，中間三種只與靈魂

本身相關，而最後一種與上帝相關。在靈魂能力等級秩序

中，「記憶」是一種隸屬於「感覺」和「技藝」的靈魂能力，

它在靈魂攀升至上帝身邊的整個過程中佔據關鍵位置。 

基於上述靈魂學說，奧古斯丁建立起了他的幸福理論。

對奧古斯丁來說，幸福的最高目標是擁有上帝，即靈魂與

上帝的終極合一狀態。尋求幸福生活之路就是靈魂逐步上

升至上帝那裏並與之合一的道路。在靈魂通過攀升而進入

至福狀態這一點上，奧古斯丁繼承了柏拉圖的幸福觀。但

在靈魂朝向至福狀態的實現方式上，奧古斯丁又與柏拉圖

有所不同：在柏拉圖那裏，靈魂上升的動力是內在於其中

的「愛欲」並強調知識學習的重要性；而在奧古斯丁這裏淡

化了這方面的因素，更多地強調對上帝的熾熱情感和對至

福狀態的狂喜感受。37其原因在於柏拉圖的幸福觀以知識論

                                                             
 36. 奧古斯丁關於「靈魂能力等級」的觀點，已有學者做了詳細討論，參見寇振成，〈奧古

斯丁之「靈魂能力等級」觀念探析〉，載《宗教學研究》2016 年第 3 期，頁 202-209。 
 37.從柏拉圖到普羅提諾再到奧古斯丁的靈魂學說及其倫理學效應，已有學者做過詳細討論。

參見陳越驊，《跨文化視野中的奧古斯丁—拉丁教父的新柏拉圖主義源流》（杭州：
浙江大學出版社，2014）。 
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為前提，始終無法擺脫古希臘理智主義的窠臼，而奧古斯

丁的幸福觀以基督教信仰為基礎，這是奧古斯丁批判和超

越柏拉圖的地方。 

在《懺悔錄》卷七第十七章中，奧古斯丁描述了靈魂向

着至高實體上升的圖景：靈魂首先從肉體上升到達感覺，

進而升入理性，最後超越理性而得見「存在本體」。隨着對

靈魂問題的深入思考，奧古斯丁卻深感靈魂上升的挫敗。

靈魂上升的困境就在於對「存在本體」只有驚魄一瞥但卻

無法持久： 

 

這時我才懂得「你形而上的神性，如何能憑所造之物而

辨認洞見」，但我無力凝眸直視，不能不退回到原來的境界，

僅僅保留着嚮往愛戀的心情，猶如對於無法染指的佳餚，只

能歆享而已。38 

 

造成這一困境的內因是靈魂本身的羸弱，這在他分析記憶

時已清楚透漏出來了。記憶問題的複雜性就在於記憶與遺

忘的並存，而這兩種現象又隱藏着有關救贖的基督教神學

含義。對於奧古斯丁而言，救贖就是一種新的對上帝的記

憶的來臨。與此相反，遺忘無疑是對上帝的遺忘，也是對人

的靈魂本源的遺忘。但奧古斯丁在《上帝之城》（De Civitate 

Dei）卷十第十四章中又講到： 

 

因此，人的不堅定的靈魂仍舊會虛弱地想要得到塵世的

事物，它們會習慣於向上帝尋求今生所需要的微小而又短暫

的恩惠，儘管這些事物與來生永久的幸福生活相比是值得輕

視的。但哪怕是為了尋求這樣的事物，靈魂至少不會背離對

                                                             
 38. 奧古斯丁著，周士良譯，《懺悔錄》，頁 139-140。 
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上帝的崇拜，而要想真正親近上帝，只有通過藐視和棄絕這

些事物才能做到。39 

 

由這段引文可以看出，除了靈魂本身的羸弱之外，造成靈

魂上升之困境的外因還在於人們對塵世事物的眷戀、受各

種欲望的困擾。在奧古斯丁看來，欲望乃是靈魂喪失正當

秩序並將所愛對象從上帝轉向了被造物。相對於上升至最

高實體的渴望而言，靈魂下降到肉體欲望中的傾向更強烈，

以致引發了靈魂對上帝的遺忘。於是從第二十八章到第三

十九章，奧古斯丁詳細分析了三種欲望形式。我們在剖析

海德格爾對奧古斯丁欲望分析的闡釋時會進一步論述。 

在《懺悔錄》卷十的結語（40-43 章）部分，奧古斯丁

總結了尋求上帝之路。由於靈魂的羸弱和欲望的困擾，它

不可避免地出現分裂，總是在上升和下降之間猶豫。尋求

幸福生活的過程就是靈魂在墜入欲望和渴望超越的徘徊掙

扎中，向着那個至高無上者攀升的過程。如何走出靈魂上

升時遇到的困境？奧古斯丁最後呼籲聖子的到來，因為只

有聖子才能保證靈魂上升之路（朝向超越的上帝）與靈魂

下降之路（墜入身體的欲望）的統一，才能保證救贖與墮落

的必要性。奧古斯丁至此才圓滿結束他對幸福生活的尋求。 

 

2. 誘惑之為實際生活的基本特徵 

我們接下來剖析海德格爾在《奧與新》中的任務，即如

何將奧古斯丁在《懺悔錄》卷十中對幸福生活的尋求引向

他對實際生活之基本特徵的揭示。關於《懺悔錄》卷十的論

題，海德格爾準確地講到，奧古斯丁「在懺悔姿態中所傳達

的全部現象都處在『尋求上帝』和『擁有上帝』的任務當

                                                             
 39. 奧古斯丁著，王曉朝譯，《上帝之城》（北京：人民，2006），頁 407。 
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中」。40與對保羅書信的現象學闡釋一樣，41海德格爾認為，

當我們面對《懺悔錄》卷十時也要以現象學的姿態進入，這

就要求我們去考察奧古斯丁在卷十中如何實行對實際生活

本身的信息傳達。在保羅那裏傳達福音的核心現象是「宣

教」（Verkündigung），42在奧古斯丁這裏則是通過「懺悔」

（confiteri）自我來探查實際生活。在海德格爾實行歷史的

闡釋進路下，理解奧古斯丁這裏的實際生活的真正條件是

對上帝之經驗的實行，即我們離開了上帝、不在他之中，從

而導致「我成為了我自己的問題」（Quaestio mihi factus 

sum）。關於自我問題，奧古斯丁在懺悔之際唯一確定下來

的事實是，生活對他而言就是尋求上帝的過程，因為他愛

上帝。「但我愛你，究竟愛你甚麼？」43為了贏獲該問題的

答案，奧古斯丁考察了世間萬物（諸存在者），追問其中是

否有屬於上帝的東西。但這些都不是所尋找的，因為它們

只是被造物。奧古斯丁遂即轉向自己，並自問自答：我是

誰？我是人。人由靈魂和肉體構成，一顯於外、一藏於內。

靈魂給肉體以生命，而上帝給靈魂以生命，是生命的生命。

海德格爾就此解釋到：「上帝是某種超出靈魂的東西，確切

地說就是這一靈魂」。44因此還需要考察靈魂，而奧古斯丁

對靈魂的考察從分析「記憶」開始。 

關於奧古斯丁在卷十（8-19 章）中的記憶分析，海德

格爾解釋到： 

 

                                                             
 40. Heidegger, Phänomenologie des Religiösen Lebens, p. 283. 
 41. 在一九二〇年到一九二一年冬季學期開設的弗賴堡早期講座「宗教現象學導論」

（Einleitung in die Phaenomenologie der Religion）中，海德格爾對三封保羅書信（主要是
《加拉太書》、《帖撒羅尼迦前書》和《帖撒羅尼迦後書》）進行了現象學闡釋。該講
座如今已被收錄到海德格爾全集第六十卷（即《宗教生活現象學》）中。 

 42. Heidegger, Phänomenologie des Religiösen Lebens, pp. 80-81. 
 43. Augustinus, Suche nach dem wahren Leben, pp. 12-13. 
 44. Heidegger, Phänomenologie des Religiösen Lebens, p. 180. 

Copyright ISCS 2021



李成龍 

 484 

在記憶裏，事物的無數圖像和我們關於它同時想到的一

切—深思熟慮地對其所做的擴展、集中以及加工—乃是

一種廣闊且無限的內在。這一切都屬於我自身，而我卻無法

自行把握住它。靈魂太過狹小，以至於它無法容納自身。靈

魂在自身中無法把握的那個東西究竟身在何處？45 

 

由於靈魂在記憶中無法把握住那個至高實體，從而導致「關

切」（curare, Bekümmertsein）這種心理狀態。在海德格爾

看來，關切正是實際生活的基本特徵，而且這種關切是在

渴望與期待的時間性／歷史性視域中實行出來的。奧古斯

丁對幸福生活的尋求就是對本真生活的尋求，即對真理的

尋求。然而，我們總是按照不言自明的傳統、習俗以及對空

虛的恐懼而非本真地生活着，我們總是逃避真理，因而真

理也向我們隱瞞着自己。在實行歷史的闡釋進路下，奧古

斯丁對幸福生活的尋求就是在「動盪不安」中把握生活的

實際性特徵。這一點恰恰是海德格爾在闡釋《懺悔錄》卷十

時最為深刻的洞見。吊詭的是海德格爾對奧古斯丁的記憶

分析僅僅批評到，「記憶根本不是實行意義上的生存着的，

而是古希臘的、內容意義上的沉淪着的」。46在這個批評中，

海德格爾看到的是由記憶問題所導向的一種可能性，即記

憶的內在困境只會導致靈魂背離上帝，而未看到它在奧古

斯丁那裏有轉向上帝的另一種可能性。這已經是海德格爾

對奧古斯丁的誤讀了，下一節我們會詳細論證這一點。 

那麼，如何尋求到上帝？我不認識上帝，但我知道渴望

上帝，渴望蘊含着期待。這裏顯示出生活的關聯意義的「如

何」要優先於內容意義的「甚麼」。尋求上帝不是尋求某個

                                                             
 45. 同上，頁 182。 
 46. 同上，頁 247-248。 
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曾經擁有如今失去的東西，而從根本上講是一種姿態性的

朝向，從而使得我當下的生存狀況成為無法忍受的。在實

行歷史的闡釋進路下，奧古斯丁對上帝的渴望以及對幸福

生活的尋求並不是由記憶和求知欲引導，而是出自對當下

實際生活的困惑、憂煩和關切。換言之，「我依舊是我本身

的負擔」。47從這裏開始，奧古斯丁如何尋求幸福生活的問

題就被海德格爾轉變成了如何認識自我的問題。而在海德

格爾看來，對自我的認識就是對處在「誘惑」（tentatio）之

中的實際生活狀態的現象學闡明。 

海德格爾對奧古斯丁在卷十（28-39 章）中的欲望分析

評價到，誘惑「不是某個事件，而是一種生存上的實行意

義，是一種經驗的如何」。48前面講過，奧古斯丁懺悔的動

機是對處在艱難困苦中的實際生活的關切，對這種實際生

活之處境的闡釋實際上就是他對罪的理解，因為懺悔起源

於罪的意識。海德格爾就此解釋到，不是在現實（re）中而

是在希望（spe）中渴求幸福生活，「從根本上講只有通過

罪的赦免（remmissio peccatorum），即與上帝達成和解」才

能實現。49基於對幸福生活的這種理解，奧古斯丁從中看到

的是，懺悔就是對罪的意識，就是要面對這個於我而言成

為負擔的實際生活之究竟內容。 

海德格爾恰當地引用了奧古斯丁《佈道集》中的一句

話，「你不可能認識一個人，除非你已經在誘惑中認識了

他」（Nescit se homo, nisi in tentatione discat se）。對自我

的認識不是笛卡爾意義上的那個抽象的「我思」（cogito），

奧古斯丁所說的「認識」（discere）在這裏具有一種歷史性

的基本含義。海德格爾評價到，認識「發生於具體的、實際

                                                             
 47. Augustinus, Suche nach dem wahren Leben, pp. 56-57. 
 48. Heidegger, Phänomenologie des Religiösen Lebens, p. 248. 
 49. 同上，頁 283。 
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的、歷史的自身經驗之中」。50認識自我就是要考察實行歷

史中的實際生活之傾向—誘惑，而誘惑是一個歷史性的

生存論現象，因此自我也並非那種認識論意義上的、無時

間的邏輯起點。 

我們整個人生往往生活在各種不當的欲望和誘惑當

中。按照上帝誡命，「你命我們清心寡欲／節制」（imperas 

nobis continentiam）。生活從整體上講應凝神於一，但自我

的實際狀態卻是流散（Zerstreuung），即自我被「流散到雜

多之中」（in multa defluximus）。換言之，實際生活恰恰被

分解到雜多之中，並消解於這種流散狀態（Zerstreutheit）

裏面。本真的生活需要與流散相對的反向運動，需要相反

於實際生活的沉淪與分解。「通過清心寡欲可以收束我們

的心猿意馬，使之凝神於一。」51海德格爾解釋到，趨向清

心寡欲的努力是鮮活持久的，是一種尚未達到終點的努力，

清心寡欲的人總是在渴求那個「一」（unum）而非「多」

（multum）。但與實際生活相切近的總是多而非一，因為

實際生活不是別的，正是一種持續的誘惑。奧古斯丁適時

地引用了《約伯記》七章 1 節的內容：「人生豈不是一場

持久的試煉。」試煉的形式種類繁多，奧古斯丁沿用了《約

翰一書》二章 15-17 節的著名區分，52於是就有了欲望的三

種形式：肉身欲望（concupiscentia carnis）、眼睛的欲望

（ concupiscentia oculorum ） 以 及 世 俗 的 雄 心 （ ambitio 

saeculi）。第一種誘惑是肉體欲望，主要包括情慾、口腹之

慾、芳香的誘惑、聲音之娛和視覺享受。在海德格爾看來，

                                                             
 50. 同上，頁 274。 
 51. Augustinus, Suche nach dem wahren Leben, pp. 58-59. 
 52. 《約翰一書》二章 15-17 節：「不要愛世界和世界上的事。人若愛世界，愛父的心就不

在他裏面了。因為凡世界上的事，就像肉體的情慾，眼目的情慾，並今生的驕傲，都不
是從父來的，乃是從世界來的。這世界和其上的情慾都要過去，唯獨遵行上帝旨意的，
是永遠常存。」 
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這些欲望恰恰就是實際生活擁有世界的關聯方式或實行方

式。第二種誘惑是眼睛的欲望。這種欲望也通過眼睛的觀

看來實現，但與第一種誘惑的視覺享受不同，其目的並不

在於肉體快感，而在於追求知識，它體現為人的一種求知

欲和好奇心。與把視覺享受刻畫為一種跟可見之物打交道

（Umgehen）的方式相對應，海德格爾將眼睛的欲望刻畫為

「一種在不同範圍和領域內的環視（Sichumsehen）」。53我

們在這裏可以看到，海德格爾已經把奧古斯丁對「好奇」

（curiositas）的討論轉化到他在《存在與時間》對此在的生

存論分析中去。54第三種誘惑是世俗的雄心。奧古斯丁將世

俗的雄心標示為某種讓人畏而愛之的渴望，而且這種誘惑別

無他圖，只是求逞自己的私意，其實它並沒有甚麼樂趣。人

們之所以不敬畏上帝、不愛上帝，就是因為他們的妄自尊大。

海德格爾清楚地將這種誘惑與前兩種誘惑區分開來：肉體欲

望是一種「享受性的與某物打交道（Umgehen-mit）」，眼睛

的欲望是一種「好奇的、只想認識的環視（Sichumsehen-in）」，

而世俗的雄心則是一種「對自身價值和自我意蘊性的關切」。

意蘊性經驗的關涉在前兩種欲望中所指向的目標是周遭世

界的（Umweltlich）和共在世界的（Mitweltlich），而在第三

種欲望中的目標則是自身世界的（Selbstweltlich）。55 

海德格爾最後總結到，最終「我是甚麼，即我的實際

性，就是最強大的誘惑，也是對我的實存和生存的反擊；

（我的實際性）是對本真可能性的反向籌劃，更準確地說

它是對實行整體的關切，從某種程度上我以沉淪的方式進

                                                             
 53. Heidegger, Phänomenologie des Religiösen Lebens, pp. 222-223. 
 54. Martin Heidegger, Seit und Zeit (Tübingen: Max Niemeyer, 2006), pp. 170-173。中譯本參考

海德格爾著，陳嘉映、王慶節譯，《存在與時間》（北京：商務，2016），頁 241-244。 
 55. Heidegger, Phänomenologie des Religiösen Lebens, pp. 227-228. 
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入了此整體中」。56海德格爾對誘惑的存在論轉化成了他在

《存在與時間》中分析沉淪概念的基礎，如他所言，「在世

就其本身而言是充滿誘惑的」。57奧古斯丁在這裏的自我問

題反映的並不是自我的一種反思關係，不是笛卡爾或胡塞

爾（Edmund Husserl）意義上的內省關係，而是實際生活在

實行中的自身指引性的知道。自我的確定性也不是對無世

界的自我的直接把握，而是對在世界之中存在的實際生活

的知道和愛。在實行歷史的闡釋進路下，誘惑只是引向「憂

煩」（molestia）這一決定性現象的契機。自我只有在不斷

試煉和各種誘惑中才能認識到自己並使之成為問題。因此，

憂煩也並非理論意義上的研究對象，即不是某種現成的存

在者領域，毋寧說它是指引着生活世界的經驗方式。實際

生活的基本特徵就是憂煩。令人遺憾的是海德格爾在《奧

與新》中對《懺悔錄》卷十的結論部分（40-43 章）並未做

進一步闡釋，而是終止於此前奧古斯丁對「欲望」的分析。 

行文至此，我們已經重構出了海德格爾在《奧與新》中

對奧古斯丁《懺悔錄》卷十的現象學闡釋。在奧古斯丁那

裏，幸福即擁有上帝，尋求上帝就是尋求幸福生活。如果說

幸福的最終目標是靈魂與上帝的終極合一，那麼尋求幸福

生活之路就是靈魂逐步上升至上帝並與之合一的道路。但

靈魂在上升過程中時刻遭受挫敗，使得這種合一無法持久。

造成靈魂上升之困境的原因一方面在於靈魂本身的羸弱從

而遺忘了上帝，另一方面在於欲望的困擾從而使得靈魂有

下降的危險。由此，奧古斯丁又分析了欲望這一阻礙靈魂

上升的外因。為了走出靈魂上升的困境，奧古斯丁最後引

入聖子，因為只有聖子才能保證靈魂從下降之路（墮落）轉

                                                             
 56. 同上，頁 253。 
 57. Heidegger, Seit und Zeit, p. 177。另參見海德格爾著，陳嘉映、王慶節譯，《存在與時間》，

頁 250。 
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向上升之路（救贖）的可能性。以上便是奧古斯丁尋求幸福

生活的具體論證過程。處於對當下實際生活的關切，海德

格爾在實行歷史的闡釋進路下將奧古斯丁對幸福生活的尋

求引向了他對實際生活之基本特徵的揭示。在他看來，幸

福生活就是朝向上帝的本真生活。雖然我們的實際狀態是

非本真地生活於對上帝的遺忘當中，但我們依然渴望上帝，

這種渴望使得自我成為問題。海德格爾由此將奧古斯丁對

幸福生活的尋求引向了對自我的認識，而認識自我就是對

處在誘惑當中的實際生活狀態的闡明，這便是海德格爾對

奧古斯丁生活闡釋的再闡釋所達到的深刻洞見。我們從這

種重構中也可看出，海德格爾後來在《存在與時間》中的許

多術語和主題都顯然具有一個奧古斯丁來源，比如實際性、

沉淪、好奇以及操心等概念，再比如本真生活與非本真生

活的區分，再比如三個世界（周遭世界、共在世界和自身世

界）的區分等等。相對於歷史主義進路下的奧古斯丁研究，

海德格爾對奧古斯丁生活闡釋的再闡釋既具有獨到之處，

又存在許多失誤的地方，接下來我們將揭示這一點。 

 

四、海德格爾闡釋《懺悔錄》卷十的得與失 
海德格爾高度讚揚了奧古斯丁在尋求幸福生活時對實

際生活之基本特徵的描述（借助於欲望分析），在這種描述

過程中，奧古斯丁對宗教性的把握並不是對內容意義的「甚

麼」的把握，不是對最高存在者的反思行為。毋寧說宗教性

原初地由實行意義的「如何」來規定，它本身就是一種「在

世」（In-der-Welt-sein）方式，而且顯示於每個基督徒的實

際生活在面向上帝時的姿態關聯當中。這種姿態關聯的實

行總是具體的、歷史性的，並在每個基督徒認識自己生存

狀況的道路上帶來了根本性轉變。 
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但海德格爾又評論到，奧古斯丁對幸福生活的尋求並

不徹底，並未把實際生活的現象學闡釋始終如一地指向實

行意義。如前所述，在奧古斯丁那裏，幸福即擁有上帝，尋

求上帝就是尋求幸福生活，但在擁有上帝之前，又有誰真

正見過上帝？奧古斯丁在第二十章中並沒有繼續追問這個

問題，而是把它局限於上帝是否存在於「記憶」當中。58按

照（新）柏拉圖主義的觀點，我們在記憶當中擁有與至善之

理念、永恆以及上帝的直接關聯。於是，在奧古斯丁這裏就

出現了一個柏拉圖主義的問題：如果我們已經忘記了上帝，

那麼我們又該如何去尋求上帝呢？我們應該如何尋找一個

已經不知道的東西？奧古斯丁對此的回答是非柏拉圖主義

的：對上帝的尋求並不是源自對上帝的記憶，而是源自對

當下實際生活的關切。海德格爾由此認為，奧古斯丁已然

受到了柏拉圖主義的理論束縛，從而扼殺了對具有歷史性

特徵的實際生活的揭示，使得這個歷史性的此在變成了無

世界的和永恆的存在。古希臘的形而上學在此已然悄悄地

潛入進來了。 

海德格爾在課程進行到第十二節時做了一個補充說

明，在其中討論了奧古斯丁關於「使用」（uti）和「享有」

（frui）的區分。奧古斯丁在《論基督教教義》（De Doctrina 

Christiana）中講到，有些事物是可以使用的，有些則是享

有的：「享有一件事物就是為它本身的緣故心滿意足地信

賴它。而使用則是利用一切可用的手段達到所追求的目標，

當然這目標應當是正當的，不正當的使用應當稱之為濫

用。」59以流浪者返鄉為例，試想一位流浪者在異國他鄉不

可能生活快樂，對流浪感到厭倦，他要儘快結束這種悲慘

                                                             
 58. Augustinus, Suche nach dem wahren Leben, pp. 44-45. 
 59. 奧古斯丁著，石敏敏譯，《論靈魂及其起源》（北京：中國社會科學，2004），頁 16-

17。 
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境地就要返鄉，家鄉才是他的快樂開始的地方。返鄉需要

借助於交通工具，但流浪者在這一路上會看見優美的風景，

也會遇到變化多樣的愉悅，儘管只有在家鄉才會有真正的

快樂，但旅途中的那些東西會使他沉迷於其中，以致掉進

了虛假的快樂而不再思念家鄉。60奧古斯丁接着說到：「這

就是我們處在世俗生活中的場景。我們遠離上帝，在外流

浪；我們若要回到父家，這個世界就只能使用，不能享有，

唯有這樣，才能藉着受造的事物清晰地看見、領會神不可

見的事，也就是說，我們可以借助於物質的、暫時的東西獲

得靈性的永恆的東西」。61作為至善的、不可見的上帝被享

有，而在上帝之下的、可見的存在者則被使用。奧古斯丁在

把幸福生活歸結為「享有上帝」（fruitio Dei）的同時，又

在可見的與不可見的事物之間進行區分，並將上帝歸入不

可見的存在者領域，這是所有早期基督教的教父們對《羅

馬書》一章 20 節的經典解釋。62如此說來，奧古斯丁就不

可避免地受到柏拉圖主義的影響了，上帝被對象化的認知

方式確立為恆真至善盡美的最高存在者，從而古希臘的哲

學框架摻進了基督教的生活闡釋。基於這種古希臘哲學的

因素，奧古斯丁對幸福生活的尋求就出現了一種非歷史性和

非時間性的理解。 

與新柏拉圖主義和「至善學說」（summum bonum）相

關聯，普遍的價值理論就此在早期基督教的生活闡釋中確

立下來了。世界具有一種價值秩序，而上帝處在這個價值

秩序的最頂端。由於早期基督教的教父們長期對《羅馬書》

                                                             
 60. 奧古斯丁在這裏講述的「流浪者的返鄉之旅」強調靈魂不要被塵世事物所牽累，而要從

中超脫出來並反觀內心，這顯然是對聖經中「浪子回頭」之典故的擴展。由於這處並非
本文論述的重點，故不再贅述。 

 61. 奧古斯丁著，石敏敏譯，《論靈魂及其起源》，頁 17。 
 62. 《羅馬書》一章 20 節：「上帝的永能和神性是明明可知的，雖是眼不能見，但藉着所

造之物就可以曉得，叫人無可推諉」。 
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一章 20 節的誤讀，使得後世辨別不出在基督教教義中偷偷

潛入的古希臘因素，即（新）柏拉圖主義。海德格爾評價到，

我們「不能簡單地拋棄奧古斯丁那裏的柏拉圖主義因素，

而且這是一種誤解：通過回到奧古斯丁，我們就能夠贏獲

本真的基督教」。63那麼要回到哪裏才能找到本真的基督

教？海德格爾告訴我們，從奧古斯丁這裏還要往前，一直

要追溯到保羅那裏。眾所周知，伴隨着青年海德格爾的正

是 青 年 路 德 。 64 路 德 在 《 海 德 堡 論 辯 》 （ Heidelberg 

Disputation, 1518）中區分了「榮耀神學」和「十字架神學」，

他用「榮耀神學」來描述經院哲學及其源頭的古希臘形而

上學，即把上帝當作是一個在至福直觀中的沉思對象。路

德認為，一位榮耀神學家根本無法理解曾陪伴過使徒而又

被釘死在十字架上的上帝，他不會滿足於在不可見、不在

場和不可計算中去建立對上帝的信仰，他會渴望看見在榮

耀和權威中的上帝，上帝由此通過它的被造物而顯現為第一

因、至善和在場。 

受路德啟發，海德格爾看到了奧古斯丁在尋求幸福生

活時存在的問題。與上帝被規定為最高價值的做法相對應，

上帝也被當作靈魂的「安寧狀態」來尋求，尋求上帝就是尋

求靈魂的安寧，在上帝之中的和平和安寧被確立為生活的

最高目標。實際生活的那種動盪不安和鬥爭性消失了，最

終歸於一種寂靜主義（Quietismus）。正如伯格勒（Otto 

Pöggeler）所言：「如果對上帝的經歷被解釋為享有上帝，

如果上帝作為心靈的安寧狀態而被享有，那麼上帝就從實

                                                             
 63. Heidegger, Phänomenologie des Religiösen Lebens, p. 281. 
 64. Theodore Kisiel & Thomas Sheehan (eds.), Becoming Heidegger: On the Trail of his Early 

Occasional Writings, 1910-1927 (New York: Routledge, 2014), pp. 183-191. 
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際的、歷史的生活的不安寧狀態中被推出去了」。65而且將

上帝納入價值等級序列並將其設置為最高價值，實際上是

對上帝的拒斥。所有這一切都使得奧古斯丁成了整個中世

紀經院哲學的基礎，也因而沒有及時清理經院哲學中的

（新）柏拉圖主義因素，從而成為我們返回到原初基督教

的實際生活經驗的一道障礙。因此，那種試圖通過回到奧

古斯丁而贏獲原初基督教的宗教性的做法並不充分。海德

格爾當時已經意識到他的闡釋工作的繁重性，奧古斯丁只

是一個新起點，從這個起點開始，還要回到保羅乃至亞里

士多德。在這個講座課結束之後，海德格爾就迫不及待地

將精力投入到對亞里士多德的現象學闡釋中去了。 

海德格爾對奧古斯丁《懺悔錄》卷十的現象學闡釋無疑

是深刻的，揭示了潛藏於奧古斯丁那裏的（新）柏拉圖主義

因素。然而，海德格爾的這種闡釋也是成問題的，他對奧古

斯丁在卷十中提出的核心論題存在着誤讀。這種誤讀表現

為海德格爾對記憶問題的簡單化處理，未能看出「記憶」在

奧古斯丁尋求幸福生活的過程中扮演的關鍵角色。 

我們在前面論述奧古斯丁尋求幸福生活的途徑時講

到，作為靈魂的一種能力，記憶擔負的關鍵角色就是使靈

魂具有超越生活之實際性而轉向上帝的可能性，而且記憶

還隱藏着救贖的神學含義。由於記憶存在着遺忘現象再加

上各種欲望的困擾，因此靈魂也有背離上帝而下降到身體

欲望的另一種可能性。面對由記憶問題而導致的靈魂上升

的內在困境，奧古斯丁最終讓聖子來保證靈魂的兩種可能

性的統一。由此可見，奧古斯丁尋求幸福生活的整個論證

過程是融貫的。然而，當海德格爾處理奧古斯丁的記憶問

                                                             
 65. Otto Pöggeler, Der Denkweg Martin Heideggers (Stuttgart: Verlag Günther Neske, 1994), 

p. 41. 
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題時，他從中看到的只是靈魂背離上帝而下降到身體欲望

的可能，並將奧古斯丁對欲望的分析引向了他對實際生活

之基本特徵的揭示，而未能看出靈魂也有超越生活之實際

性的可能。 

奧古斯丁強調記憶在靈魂上升至上帝過程中所起的作

用，這在海德格爾看來是（新）柏拉圖主義的「靈魂記憶說」

（Anamnesislehre）在其思想中殘存的痕跡。然而，海德格

爾的這種看法乃是一種令人遺憾的誤讀。因為他忽視了如

下事實：奧古斯丁在《懺悔錄》卷十第五章中引用了聖經的

保羅書信。在奧古斯丁看來，人的靈魂包含某種對它自身

而言都是隱匿着的東西。這一觀點恰好反映的是《哥林多

前書》十三章 12 節中的內容。66即便上帝、永恆並未在靈

魂中完全在場，但也並不是完全的不在場。在這裏，對記

憶、上帝以及永恆的討論又涉及到從柏拉圖到奧古斯丁的

時間學說。柏拉圖在《蒂邁歐篇》（Timaeus）中提出了「時

間是永恆的影像」的觀點，經由普羅提諾的中介，奧古斯丁

發展了柏拉圖的時間觀並提出「時間是心靈的延展」的觀

點。67按照奧古斯丁的時間學說，「現在」並非那種轉瞬即

逝的、毫無長度的當下時刻，而是向前和向後分別延展：一

邊向着「過去」延展並把「記憶」納入自身；一邊則向着「將

來」延展並把「期望」納入自身。這樣就形成了一個類似後

來胡塞爾在分析時間意識時提出的「時間暈圈」。68由上述

                                                             
 66. 《哥林多前書》十三章 12 節：「我們如今彷彿對着鏡子觀看，模糊不清（如同猜謎），

到那時就要面對面了」。 
 67. 在《蒂邁歐篇》中，柏拉圖借助創世神話提出了有關「時間是永恆的影像」的觀點，參

見柏拉圖著，王曉朝譯，《柏拉圖全集》，第 3 卷，頁 287-289。在《懺悔錄》卷十一
中，奧古斯丁對時間概念做了神學沉思，並提出「時間是心靈的延展」的觀點，參見
Aurelius Augustinus, Was ist Zeit? Confessiones XI/Bekenntnisse 11 (ed. Norbert Fischer; 
Hamburg: Felix Meiner Verlag GmbH, 2009)。 

 68. 關於奧古斯丁記憶問題和時間學說的討論，參見周偉馳，《記憶與光照—奧古斯丁神
哲學研究》（北京：社會科學文獻，2001）。而關於奧古斯丁時間追問的現象學意蘊的
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分析可知，作為時間的過去維度，記憶在奧古斯丁那裏實

際上是永恆之道、上帝在人類靈魂中安居的時間，而且記

憶同樣具有海德格爾所揭示的實際生活所具有的時間性特

徵，它因而也可以被視為是實際生活的表達。對奧古斯丁

分析記憶時所具有的神學動機以及將永恆、上帝和實際生

活放在一起加以考察的忽略，這已經是一種海德格爾式的

暴力闡釋了。 

此外，從整個思想史的宏觀視野來看，自查士丁

（Justinus）以來的教父們都對古希臘思想抱有一種積極吸

收的態度，他們試圖在古希臘哲學與基督教神學之間建立

起詮釋學的關聯，奧古斯丁也不例外。在忽視了奧古斯丁

思想產生的時代背景的情況下，海德格爾就粗暴地斷言，

由於奧古斯丁的生活闡釋潛藏着古希臘的形而上學因素，

因此回到古希臘的形而上學框架有背離實際生活的嫌疑。

那麼，海德格爾為何對奧古斯丁的生活闡釋產生誤讀了？

究其原因還在於兩位思想家在關注點和所擁有的思想資源

上存在着巨大差異。從我們的論述可知，奧古斯丁在《懺悔

錄》卷十中關注的論題是靈魂如何上升至上帝並達到與之

合一的至福狀態，而海德格爾在《奧與新》中關心的問題則

是生活的實際性。奧古斯丁擁有的思想資源是從柏拉圖到

普羅提諾的整個（新）柏拉圖主義哲學傳統，而海德格爾擁

有的則是由胡塞爾開創的現象學傳統。這也最終導致了他

們在解答「生活問題」時採取了不同的言說方式。 

 

五、結論 
綜上所述，奧古斯丁在《懺悔錄》卷十中將尋求幸福生

                                                             
討論，可參見張榮，《自由、心靈與時間—奧古斯丁心靈轉向問題的文本學研究》（南
京：江蘇人民，2011）。 

Copyright ISCS 2021



李成龍 

 496 

活的任務等同於尋求上帝，尋求上帝的過程就是靈魂逐步

上升至上帝那裏並與之合一的過程。處於對實際生活的關

切和在實行歷史的闡釋進路之下，海德格爾將奧古斯丁對

幸福生活的尋求引向了他對處在誘惑當中的實際生活狀態

的現象學闡明。海德格爾對奧古斯丁生活闡釋的再闡釋既

有獨到之處又存在誤解。在實行歷史的闡釋進路下，奧古

斯丁對幸福生活的尋求不可避免地受到（新）柏拉圖主義

的影響，即在可見的與不可見的事物之間進行區分，並將

上帝確立為恆真至善盡美的最高存在者和絕對價值。奧古

斯丁並沒有把實際生活的動盪不安和鬥爭性揭示到底，而

是把幸福生活轉變為對靈魂在上帝中的安寧狀態的確立，

由此走向了一種寂靜主義。然而，在分析《懺悔錄》卷十的

論題時，海德格爾未能看出作為一種靈魂能力的「記憶」在

奧古斯丁尋求幸福生活的過程中扮演的角色和具有的神學

動機，即記憶不僅使靈魂具有下降至肉體欲望的可能性，

更重要的是它還擔負着超越生活之實際性而轉向上帝的功

能。總而言之，兩位思想家面對相同的「生活問題」而從各

自的思想體系出發提供了風格迥異的答案。 
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Abstract 

 

Through the reconstruction of Martin Heidegger’s 

interpretation of Book X of Augustine’s Confessions in 

Augustine and Neo-Platonism, this article demonstrates 

Heidegger’s Augustine-Interpretation and its success and 

failure. Firstly, this article explains Heidegger’s philosophical 

attention to Factical Life in the early Freiburg period, and his 

approach to the Enactment-historical Interpretation. Then, by 

analyzing how Heidegger started from Augustine’s study of the 

Happy Life to his phenomenological clarification of the 

situation of Factical Life which is full of temptations, this article 

reconstructs Heidegger’s interpretation of Book X of 

Augustine’s Confessions. Finally, this article assesses the 

success and failure of Heidegger’s Interpretation. Heidegger 
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accurately reveals the final destination of Augustine’s study of 

the Happy Life is a kind of quietism. However, his 

interpretation is a misinterpretation, because he did not see the 

theological motivation of memoria as a soul ability in 

Augustine’s search for the Happy Life. 
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