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ABSTRACT

Martin Heidegger and José Ortega y Gasset have decisively covered the "sub-
ject” of God. Nevertheless, they are usually not taken into consideration when
this "problem" is approached. This work shows that their contributions could
have greater importance for the "theology" of the future.

INTRODUCCION

Algunos filésofos de nuestro siglo se han referido a lo divino de una manera
soterrada, lo que ha inducido a entenderlos, de manera errénea, como ateos o,
al menos, como despreocupados del asunto en cuestién. Asi, por ejemplo, Sartre
clasifica a Heidegger en el grupo de los existencialistas ateos, lo cual este Gltimo
rechaza de plano, fundamentando adecuadamente, en mi concepto, su argumen-
tacién. Aunque tal esclarecimiento lo efectu6 Heidegger hace ya largo tiempo,
da la impresién de que €l no consta con la debida fuerza y nitidez en personas
cultas que no son "especialistas” en la filosofia de este autor, lo que los conduce
a pasarlo por alto cuando se plantea el problema de Dios, perdiéndose, asi, en
muchos "debates”, un aporte decisivo en lo que a este "tema" se refiere. Con
Ortega sucede algo parecido; si bien se reconoce su interés por lo Trascendente
en su famoso ensayo "Dios a la vista”, algunos estudiosos de la filosofia del
siglo XX le reprochan haberse quedado en un mero anuncio, sin avanzar hacia
algo més s6lido. Por cierto. esto no es asi. Antes y después de estas paginas, la
"presencia” de Dios en la obra de Ortega es determinante. No tomar en cuenta
este hecho puede llevar, en mi opinién, de nuevo, en varias y calificadas ocasio-
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nes, a un empobrecimiento de la reflexion sobre Dios. Mi intencion es, pues,
examinar someramente los discursos de estos pensadores, procurando hallar
claves que permitan recoger lo que, para mi, podria constituir una contribucion
filos6fica de primer orden a la meditacion teoldgica actual.

1. HEIDEGGER

En El! existencialismo es un humanismo, conferencia de 1945, Sartre
distingue dos clases de fildsofos existencialistas; por una parte, los cristianos,
entre los cuales él incluye a Karl Jaspers y a Gabriel Marcel, éste de confesion
cat6lica; por otra, los ateos, representados eminentemente, segin él, por Martin
Heidegger y €l mismo (1). Afios después, al firmar a José Ferrater Mora un
ejemplar del escrito correspondiente, calificé dicho optsculo de desdichada
simplificacion de sus concepciones filoséficas (2). Pero no es s6lo eso, pues
contiene gruesos errores. Uno de ellos es clasificar a Heidegger entre los pensa-
dores ateos, en el sentido usual de la palabra. Ya en 1929, saliendo al paso de
posibles malas interpretaciones de Ser y Tiempo (1927), dice éste: "Por la inter-
pretacion ontol6gica del hombre [Dasein] como ser-en-el-mundo no se ha decidi-
do ni positiva ni negativamente sobre un posible ser-hacia-Dios [Sein zu Gott].
Con todo, mediante la aclaracién de la trascendencia [es decir, en este caso, del
ser-en-el-mundo] se ganard, primerisimamente, un concepto suficiente del hom-
bre |zureichender Begriff des Daseins); y entonces, considerando tal ente, se
podra ya poner la cuestion: ;cémo se constituye ontol6gicamente la relacion
entre Dios y el hombre?" (3).

En la carta que envia a Jean Beaufret en 1946, publicada luego como
Carta sobre el "humanismo”, se ve en la obligacién de expresarse en forma més
rotunda y de ser més explicito para hacer frente a juicios francamente equivoca-
dos sobre su pensamiento. Comentando las palabras de 1929 recién citadas,
declara: "Si esta observacién, empero, segun el modo corriente ain, se piensa
demasiado corta, entonces se aclarard: esta filosofia no se decide ni por la
existencia de Dios [das Dasein Gottes] ni contra ella. Esta filosofia se detiene
en la indiferencia. Tal indiferentismo decae, sin embargo, en nihilismo.

"Pero —pregunta Heidegger— la observacion citada ;enseiia el indiferen-
tismo?" Y responde que no. El texto de 1929 sugiere lo siguiente: 1° El pensar
que piensa desde la verdad del ser pregunta mas originariamente de lo que la
Metafisica puede preguntar. 2° S6lo desde la verdad del ser [Wahrheit des
Seins] se deja pensar la esencia de la gracia [das Heilige: lo sagrado]. 3° Sélo
desde la esencia de la gracia [Wesen des Heiliges] esta por pensar la esencia de
la Divinidad [Gottheit: Deidad (Soler)]. 4° S6lo en la iluminaci6n de la esencia
de la Divinidad [im Lichte des Wesens von Gottheit] puede ser pensado y dicho
lo que ha de nombrar la palabra "Dios" ["Gott"] (4).
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El pensar de Heidegger, pues, no es ni ateo ni indiferente frente a Dios.
Lo que hace es retrotraer lo relativo a Dios, la Divinidad, la gracia (das Heili-
ge: 1o sagrado), la relacion del hombre con Dios, al pensar que medita hacia la
verdad del ser (Wahrheit des Seins). Pero en este &mbito no nos encontramos
con un pensar que decide, sino con uno que estd limitado, precisamente, por
aquello que tiene que pensar, esto es, la verdad del ser (5).

Esta limitacidén, que necesariamente tiene que acoger el pensar, podria ser
una de las claves para explicar la relativa —o aparente— parquedad de Heideg-
ger frente al "tema"” de Dios, asi como el hecho de que en muchas ocasiones 1o
aborde de soslayo. y el extremo cuidado con el que alude a él.

Tomemos en cuenta, por otra parte, que al pensar en la verdad del ser,
Heidegger se ha encontrado con una inquietante duplicidad: el ser como la
posicion-total, lo dis-puesto, la im-posicion (das Ge-stell) y el ser como la
reunion de lo cuadrante (das Geviert). En la medida en que predomine el desti-
no del ser nombrado en primer lugar—es decir, la esencia de la técnica moder-
na—, s6lo es posible callar respecto de Dios. Mds aln: es inexorablemente
necesario guardar silencio respecto de él. Como ha sostenido Jorge Eduardo
Rivera —inspirdndose en Nietzsche y, sobre todo, en Heidegger—, "nuestra
época no tiene nada que hacer con Dios, porque Dios no puede existir para ella.
No es que de hecho no exista para ella, sino que no puede estarle presente. Dios
ha sido excluido de nuestro tiempo porque una cosa asi como ‘Dios’ carece de
sentido para el mundo contempordneo” (6). para el mundo de la técnica.

Sin embargo. en cuanto el ser se manifiesta también v coetdneamente
como lo cuadrante —es decir. como la reunion del Cielo y de la Tierra, de los
Divinos y los Mortales—. el hombre vive bajo la exigencia de proteger lo
cuadrante, lo que implica un vigilante estar atento ante la ausencia y el destello
de los Divinos. Afirma Heidegger: "Los mortales habitan —esto es, alcanzan
su mas propia posibilidad— en cuanto esperan a los Divinos [die Gottlichen] en
cuanto Divinos. Esperando, mantienen contrapuesto a ellos lo inesperado. A-
guardan la sefial de su llegada y no desconocen los indicios de su falta. No se
hacen sus dioses y no practican el culto de idolos [Gotzen]. En la desgracia
[Unheil] esperan atn la gracia [Heil] retraida” (7).

A la enumeracioén de lo que habria que tratar al abocarse al "tema" de
Dios, se agregan los Divinos. Para Heidegger, "los Divinos [die G6ttlichen] son
los mensajeros [die Boten] sefalantes de la Deidad [Gottheit: Divinidad]. Del
sagrado imperar [heiligen Walten] de ellos aparece el Dios [der Gott] en su
presente [Gegenwart] o se retira en su embozamiento” (8).

Esta alusion a los Divinos afade a alguien mas: el Dios. Con todo, el camino
no termina aqui. Ya en la Introduccion a la Metafisica. de 1935, habla Heidegger
de los dioses (die Gorter). En efecto, leemos en este libro: "Sobre la tierra. en todas
partes, acontece un oscurecimiento mundial. Los acontecimientos esenciales del
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mismo son: 1a huida de los dioses [die Flucht der Gotter], la destruccion de la tierra,
la masificacién del hombre y el predominio de lo que se ajusta al término medio”
(9). Al ano siguiente, en Holderlin y la esencia de la poesia, se refiere de nuevo a
este crucial fenémeno: la huida de los dioses. "En la medida en que Holderlin funda
de nuevo la esencia de la poesia —indica—, determina entonces un tiempo nuevo.
Es el tiempo de los dioses huidos y del Dios que viene [Es ist die Zeit der entflohe-
nen Gotter und des kommenden Gottes]. Ese es el tiempo menesteroso [die diirfiige
Zeit], porque esta en una doble carencia y negacion; en el ya-no de los dioses huidos
y en el todavia-no del que viene" (10).

Esto se complica ain més cuando en 1963 Heidegger habla, de nuevo a
propdsito de Holderlin, del "Dios de los Dioses". Reafirmando planteamientos
previos, propone lo siguiente: "La poesia de Holderlin es para nosotros un
destino. Y espera a que los mortales le correspondan.

" Qué dice la poesia de Holderlin? Su palabra es: lo sagrado. Ella dice
de la huida de los dioses. Ella dice que, los dioses huidos nos respetan. Hasta
que tengamos la intencién, y seamos capaces de habitar en su cercania. Este
lugar es lo peculiar de la patria. Necesario sigue siendo por ello, el preparar la
estancia para esta cercania. De ese modo efectuamos el primer paso por el
camino que nos deberéd conducir alli, donde corresponderemos destinalmente al
destino, que es la poesia de Holderlin. De esa forma alcanzamos recién el sitio
previo de la localidad, en la que quizd aparezca ‘el Dios de los Dioses’™ (11).

La asidua meditacion de Heidegger acerca de todo lo sefialado anterior-
mente puede explicar que un tedlogo protestante como Heinrich Ott sostenga
que "Heidegger tiene un alto significado para nosotros, los te6logos y, para
nuestro trabajo" (12); y que un tedlogo catdlico como Karl Rahner proclame que
venera a una sola persona como a su maestro: Martin Heidegger (13).

Poco antes de su prematura desaparicion, en un prélogo a sus traduccio-
nes de "La pregunta por la técnica” y "Ciencia y Meditacion", decia Francisco
Soler: "Es, pues, la Patria del hombre lo que estd en Juego. Para ser publicado
después de su muerte, Heidegger depositd en la revista Spiegel un breve articulo
titulado: Solo un dios puede salvarnos todavia. El Tema (Srjpc, Thésis) en este
momento de la historia de Occidente, quizas, sea: El Ser y lo Sagrado” (14).

Dios, la Divinidad (o Deidad), lo sagrado, la relacién del hombre con
Dios, los Divinos, el Dios, los dioses, el Dios de los Dioses: eso es lo que
habria que aclarar.

2. ORTEGA
En cuanto al pensador espafiol, escribi0, efectivamente, un breve articulo

de no mas de cuatro paginas titulado "Dios a la vista". En él —considérese que
es de noviembre de 1926—, dice que "todas las ciencias particulares, por nece-
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sidad de su interna economia, se ven hoy apretadas contra esa linea de sus
propios problemas tltimos, que son, al mismo tiempo, los primeros de la gran
ciencia de Dios" (15). Pero este breve texto no es una isla dentro de los doce
tomos de sus Obras Completas —que aidn no lo son del todo—. Por el contra-
rio, antes y después de €l encontramos en el pensamiento de Ortega frecuentes
alusiones a Dios y la religion, y a asuntos con ellos relacionados.

Por lo pronto, su primer libro, Meditaciones del Quijote, de 1914, es una
obra impregnada de religiosidad, en mi opinién. Desde ya, Ortega expresa en
ella su religiosidad coridiana al contarnos esto: "he de confesar que, a la mafa-
na, cuando me levanto, recito una brevisima plegaria, vieja de miles de afios,
un versillo del Rig-Veda, que contiene estas pocas palabras aladas: ‘jSenor,
despiértanos alegres y danos conocimiento!’ Preparado asi, me interno en las
horas luminosas o dolientes que trae el dia" (16).

En el seno mismo de la doctrina que expone en las Meditaciones hay un
trasfondo religioso que no queda tacito. Las Mediraciones son, sefiala Ortega,
"ensayos de amor intelectual”, "lo que un humanista del siglo XVII hubiera
denominado ‘salvaciones’. Se busca en ellos lo siguiente: dado un hecho —un
hombre, un libro, un cuadro, un paisaje, un error, un dolor—, llevarlo por el
camino mads corto a la plenitud de su significado" (17). Esto se logra poniendo
aquello de que se trata "en relacion inmediata con las corrientes elementales del
espiritu, con los motivos cldsicos de la humana preocupacién. Una vez entreteji-
do con ellos queda transfigurado, transubstanciado, salvado” (18).

La "doctrina de amor" (19) que propone Ortega busca salvar; y el salvar
se logra mediante la conexi6n. Para "fundamentar” su postura alude a Platén,
para quien "amor es un divino arquitecto que baj6 al mundo [...] ‘a fin de que
todo en el universo viva en conexion'" (20). Al mismo tiempo, refiere a un
mito. Dice: "La inconexién es el aniquilamiento. El odio fabrica inconexion,
que aisla y desliga, atomiza el orbe y pulveriza la individualidad. En el mito
caldeo de Izdubar-Nimrod, viéndose la diosa Ishtar, semi-Juno, semi-Afrodita,
desdefiada por éste, amenaza a Anu, dios del cielo, con destruir todo lo creado
sin mas que suspender un instante las leyes del amor que junta a los seres, sin
mas que poner un calderén en la sinfonia del erotismo universal” (21).

La "base" en que se apoya, en primer término, la filosofia de las Medita-
ciones es, por tanto, mitico-religiosa. Pero en ellas hay mucho mas de lo mis-
mo, como insinué. Pondré algunos ejemplos:

1) A prop6sito de la decisiva idea de perspectiva, dice Ortega: " ;Cuando
nos abriremos a la convicciéon de que el ser definitivo del mundo no es materia
ni es alma, no es cosa alguna determinada, sino una perspectiva? Dios es la
perspectiva y la jerarquia: el pecado de Satdn fue un error de perspectiva” (22).

2) Al bosquejar sus conceptos iniciales sobre la realidad, indica nuestro
pensador: "no hay cosa en el orbe por donde no pase algin nervio divino: la
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dificultad estriba en llegar hasta él y hacer que se contraiga. A los amigos que
vacilan en entrar a la cocina donde se encuentra, grita HerAclito: ‘jEntrad,
entrad! También aqui hay dioses’. Goethe escribe a Jacobi en una de sus excur-
siones bot4nico-geol6gicas: ‘Heme aqui subiendo y bajando cerros y buscando
lo divino in herbis et lapidibus’" (23). Comentando este postulado de Ortega
—aunque a propdsito de otro pasaje de las Meditaciones—, Julidn Marias ha
insistido en que "sobre el pasivo ‘ver’sensible hay el ver intelectivo, interpreta-
tivo, que descubre lo que no estd patente y completa lo manifiesto con sus
dimensiones trascendentes de lo ‘dado’ a los sentidos, desde la tercera dimen-
sion espacial de la naranja hasta la ‘#ltima’ de cualquier realidad creada, que es
Dios" (24).

3) Cuando Ortega empieza a bosquejar su interpretacién del ser humano
como héroe, recurre a lo que Ernst Jiinger ha llamado "paradigma teol6gico
primordial: el cayado que, golpeando la roca, hace brotar agua de ella” (25).
Nada impide tanto el heroismo —que es la actividad del espiritu—, afirma
Ortega, "como considerarlo adscrito a ciertos contenidos especificos de la vida.
Es menester que donde quiera subsista subterrdnea la posibilidad del heroismo,
y que todo hombre, si golpea con vigor la tierra donde pisan sus plantas, espere
que salte una fuente. Para Moisés el Héroe, toda roca es hontanar” (26).

Si pasamos a El tema de nuestro tiempo, de 1923, hallaremos, entre
otras, la siguiente tesis relativa a nuestro asunto, complementaria de la idea de
perspectiva que aparece en las Meditaciones. Ese libro, que recoge una leccién
inaugural de 1921, culmina asi: "Sostenia Malebranche que si nosotros conoce-
mos alguna verdad es porque vemos las cosas en Dios, desde el punto de vista
de Dios. Mis verosimil me parece lo inverso: que Dios ve las cosas al través
de los hombres, que los hombres son los 6érganos visuales de la divinidad.

"Por esto conviene no defraudar la sublime necesidad que de nosotros
tiene, e hincdndonos bien en el lugar que nos hallamos, con una profunda
fidelidad a nuestro organismo, a lo que vitalmente somos, [conviene] abrir bien
los ojos sobre el contorno y aceptar la faena que nos propone el destino; el
tema de nuestro tiempo" (27), esto es, "someter la razén a la vitalidad, locali-
zarla dentro de lo biol6gico, supeditarla a lo espontdneo” (28), lo que significa
ser fiel al propio punto de vista.

En este mismo libro aparece otro texto de interés respecto de nuestro "proble-
ma", que es, sin duda sorprendente. Dice asi: "lo que el cristianismo prefiere a esta
vida [...] es [...] 1a otra vida, la cual podréa ser todo lo ‘otra’ que se quiera, pero
coincide con ‘ésta’ en lo principal: ser vida. La bienaventuranza tiene caracter [biog-
ndtico], y el dfa, tal vez menos lejano de lo que el lector sospecha, en que se elabo-
re una [biognosis o teoria general de la vida], de que la [biologia) sélo serd un
capitulo, la fauna y la fisiologta celestiales serdn definidas y estudiadas [biognética-
mente] como una de tantas formas ‘posibles’ de vida" (29).
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Transitando hacia la obra madura de Ortega, encontramos de nuevo a
Dios en el centro de su pensamiento. Al describir la vida humana como realidad
radical en El hombre y la gente —publicado poéstumamente, en 1957—, explica
que tal radicalidad consiste en que mi vida "es por esencia el drea o escenario
ofrecido y abierto para que toda otra realidad en ella se manifieste y celebre su
Pentecostés”. Y anade: "Dios mismo, para sernos Dios, tiene que arreglarselas
para denunciarnos su existencia y por eso fulmina en el Sinai, se pone a arder
en la retama al borde del camino y azota a los cambistas en el atrio del templo
y navega sobre Goélgotas de tres palos como las fragatas” (30). Luego, al carac-
terizar mi vida como "soledad, radical soledad" (31) —por ser inrransferible,
no por ser unica, puesto que no es esto Ultimo—, agrega algo muy relevante
respecto de lo que estamos tratando, a saber: "Nuestra Sefora de la Soledad es
la Virgen que se queda sola de Jesus, que lo han matado. y el serm6n en la
semana de la Pasiéon que se llama el sermdn de la soledad, medita sobre la mas
dolorida palabra de Cristo: [...] ‘Dios mio, Dios mio ;por qué me has abando-
nado?/ ;Por qué me has dejado solo de ti?" Es la expresién —comenta Orte-
ga—, que mas profundamente declara la voluntad de Dios de hacerse hombre
—de aceptar lo mas radicalmente humano que es su radical soledad. Al lado de
eso la lanzada del centurion Longinos no tiene tanta significacion. [...] Cristo
fue hombre sobre todo y ante todo porque Dios le dejo solo" (32).

Y maés adelante, al determinar enirmoldgicamente 1o que es verdad —es
decir, al poner en juego la razon histérica—, se refiere otra vez a Dios, asig-
niandole una funcién decisiva. Indica Ortega: "Verdad significa las cosas puestas
al descubierto, y esto significa literalmente el vocablo griego para designar la
verdad —a-létheia, alethetiein— es decir, desnudar. En cuanto a la voz latina
y nuestra —veritas, verum, verdad—, debid provenir de una raiz indoeuropea,
ver, que significéd ‘decir’ —de ahi ver-bum, palabra—, pero no un decir cual-
quiera, sino el mis solemne y grave decir; en suma, el juramento. Mas lo pecu-
liar de Dios es que al citarlo como testigo en esa nuestra relacién con la realidad
que consiste en decirla, esto es, en decir lo que es realmente, Dios no represen-
ta un tercero entre la realidad y yo. Dios no es nunca un tercero, porque su pre-
sencia est4d hecha de esencial ausencia; Dios es el que es presente precisamente
como ausente, es el inmenso ausente que en todo presente brilla —brilla por su
ausencia—, y su papel en ese citarlo como testigo que es el juramento, consiste
en dejarnos solos con la realidad de las cosas, de modo que entre éstas y noso-
tros no hay nada ni nadie que las vele, cubra, finja ni oculte; y el no haber nada
entre ellas y nosotros, eso es la verdad. EI maestro Eckehart —el mas genial de
los misticos europeos—, llama por eso a Dios ‘el silente desierto que es Dios’" (33).

En fin, dentro del curso sobre Toynbee dado en 1948 y 1949, y publicado
en 1960, Ortega confronta su concepto del hombre con lo que es Dios. "Vivir
como ‘hallarse en lo que nos resiste” —dice—. es lo que diferencia de un modo
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radical el sentido que tiene la palabra vida, cuando va referida al hombre y
cuando va referida a Dios. Porque para Dios vivir, ser, no es existir en un
mundo. El no encuentra ninguna resistencia ni nada se le opone. Dios no tiene
un mundo. El que crea lo crea para el hombre y es el mundo del hombre, no
el mundo de Dios. [...] Para Dios vivir es flotar en si mismo, sin nada ni nadie
ante El ni contra El. De aqui el més terrible y el mas mayestatico atributo de
Dios: su capacidad para ser, para existir en la més absoluta soledad. Que el frio
de esta tremenda, trascendente soledad no congele a Dios mide el poder de
ignici6n, de fuego que en El reside" (34).

Mais todavia. En este libro propone repensar todos los problemas desde
una nueva idea de ser, de raiz cristiana y no griega; esta idea no concibe al ser
como bastdndose a si mismo —esto es, no lo entiende como sustancia—, sino
como "indigente, insuficiente, menesteroso” (35). Considera esta proposicion
como la Gnica gran promesa que se alza sobre el horizonte, y, en la medida en
que se efectde, como implicando la Unica probabilidad de que muchos proble-
mas hasta ahora insolubles, al tener que ser replanteados en forma completa-
mente distinta, reciban alguna solucién (36).

* ok ok

(Heidegger ateo y Ortega agnéstico o insuficientemente preocupado por
Dios? No parece que asi sea. Todo lo contrario. El concepto de religién que
hallamos en Ortega da pie, creo, para reafirmar mi idea. Remitiéndose a una de
las dos etimologias posibles de la palabra "religién" —Ila que remite a relegere,
ser escrupuloso en los negocios con Dios (37)—, indica que la conducta que
"nos lleva a no vivir ligeramente sino [a] comportarnos con cuidado —con
cuidado ante la realidad trascendente—, es el sentido estricto que para los roma-
nos tenia la palabra religio, y es, en verdad, el sentido esencial de toda religion.
[...] Religiosus queria decir ‘escrupuloso’; por tanto, el que no se comporta a
la ligera, sino cuidadosamente. Lo contrario de religién es negligencia, descui-
do, desentenderse, abandonarse. Frente a re-lego esta nec-lego; religente (reli-
giosus) se opone a negligente” (38). No es facil encontrar a otros te6ricos que
se hayan comportado con tanto cuidado y escrupulosidad ante lo trascendente
como Ortega y Heidegger.
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