JUAN CARLOS SCANNONE S.1.

El discernimiento —realizado a la luz de “la imaginacién de inocen-
cia”— incluye, en primer lugar, la critica de lo anti-humano que se estd dan-
do, tanto en las configuraciones histéricas y en la actual figura histdrica en
su conjunto, como también en las disposiciones afectivas o temples de dni-
mo de los agentes, pacientes e intérpretes de la praxis histdrica.

Y, en segundo lugar, dicho discernimiento implica asimismo el des-
cubrir los “fermentos” histéricos de novedad alternativa que ya estin
siendo dados, no sélo objetivamente en la presente figura histérico-cul-
tural, sino también subjetivamente en dichas actitudes fundamentales, es-
pecialmente si se da una sobreabundancia de donacion de mds ser, vida y
libertad o, por lo contrario, un “absurdo social” de privacién positiva y
de muerte.

En todos esos casos la filosofia puede y debe servirse de las aporta-
ciones de las ciencias humanas vy sociales, tanto para la critica de las ilusio-
nes como para el estudio de los condicionamientos histéricos de la liber-
tad de hombres, grupos y pueblos, y también para los caminos pricticos
de su superacién. Por consiguiente, usa esos aportes como mediaciones in-
trinsecas, no s6lo antes de la eleccién recta —en cuanto mediaciones nter-
pretativas y tedricas para el diagndstico—, sino también, después de ésta —en
cuanto mediaciones comunicativas 'y estratégicas de transformacion—.

Pero es la filosofia misma quien practica un juicio de discernimien-
to ético-histérico ala luz de una comprensién antropoldgico-social no re-
ductiva, discerniendo primero las contribuciones de las ciencias que va a
utilizar como mediaciones, y, segundo, el mismo acontecer historico y la
accion que se ha de emprender para su mayor humanizacién.

Sola la filosofia no basta, pero si es necesaria para que las distintas
ciencias integren sus diferentes aportes segun una comprension radical,
integral y critica del hombre y de su praxis —accidn y pasion— histdrica(s).
Por su parte, el creyente no podréd prescindir de su fe —y, consecuente-
mente, de la teologia— para dicho discernimiento histérico-social. Pero
aun asi, no podré dejar de lado el momento antropoldgico y ético, es de-
cir, el aporte —al menos implicitamente- filosdfico.
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EL ANALISIS DE LA VIDA RELIGIOSA
AL INTERIOR DE LAS PRIMERAS LECCIONES
DE FRIBURGO DE MARTIN HEIDEGGER

Breve aproximacion desde la teologial

RESUMEN

Con ocasién de la publicacién de las primeras lecciones de Friburgo de Martin
Heidegger y del volumen sesenta de las obras completas dedicadas a la fenomenologia
de la vida religiosa, han florecido las lecturas teoldgicas sobre el autor. El autor de este
articulo realiza una presentacién tematica y bibliografica de esta discusién, y luego
enuncia algunos desafios que surgen desde el campo de la teologfa.
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ABSTRACT

After the edition of Martin Heidegger’s first Freiburg lessons, and that of vol. 60 of his
Complete Works, dealing with phenomenology of religious life, several theological
readings on Heidegger have appeared. The Author introduces them from a thematic
and bibliographic point of view, and points out some challenges envisaged from the
field of Theology.

Key Words: Martin Heidegger, first Freiburg lessons, Philosophy, Theology

1. Esta investigacion se ha llevado a cabo gracias a un proyecto financiado por FONDECYT
(Chile) 2007-2008 (n. 1071047): “El analisis fenomenolodgico de la vida factica del joven Heideg-
ger en las primeras lecciones de Friburgo (1919-1923) como desafio a la teologia actual”.
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En los dltimos diez afios, sobre todo desde la publicacién integra de
las primeras lecciones de Friburgo de Martin Heidegger, y en especial del
volumen sesenta de las obras completas dedicadas a la fenomenologia de
la vida religiosa, los estudios sobre las ideas “teoldgicas” que el autor de-
sarrolla en esos afios son cada vez mds abundantes.2 Nuestra intencién es
presentar una aproximacion temdtica y bibliografica a esta discusion pa-
ra, finalmente, exponer algunos desafios que nos surgen desde la teologfa.

En las siguientes reflexiones queremos asi destacar el lugar que ocu-
pa el anilisis fenomenoldgico de la vida religiosa, en especial de las cartas
de Pablo y de Agustin, al interior de las primeras lecciones de Friburgo
(1919-1923) las que anticipan lo que serd su obra fundamental Ser y tiem-
po.3 Para ello hemos elegido algunos de los aspectos subyacentes a la in-
terpretacion existencial del tiempo que propone el filésofo de Friburgo.
De este modo, pretendemos mostrar cémo el cristianismo primitivo es
interpretado por el método heideggeriano y qué apertura (disclosing)
produce al te6logo esta hermenéutica.

Creemos, que mds alld de todas las limitaciones que implica la 6ptica de
Heidegger en relacién al tema Dios —lo divino, la religion, el cristianismo,
etc.— su pensar nos hace preguntarnos una vez mds por las bases —v gr. la se-
guridad— de nuestro método para captar lo propio del Dios judeo-cristiano y
de la fe desde categorias y “visiones del mundo”, que no pocas veces se han
disociado de las capas originales de la revelacién. Estas capas nos hablan de
un Dios que acontece en la historia y la temporalidad del hombre, frente a lo
cual éste es tocado en todas las dimensiones de su ser. Y, por ello, sélo puede
ser un Dios divino aquel que se muestra en la ambigtiedad de la vida, mds alld
de toda tentacién cosificadora y manipuladora que implique seguridad.*

Es importante sefialar para lo que viene, que en estas lecciones el jo-
ven Heidegger considera al cristianismo como un “paradigma”? de un co-

2. Las obras de Heidegger se citan sin nombrar al autor. Se usara la sigla GA para referirse a
sus obras completas.

3. Cf. J. L. RobriGUEz, “Anticipacion de la ontologia de Ser y tiempo en los primeros escritos co-
mo docente de Martin Heidegger, Cuadernos Salamantinos de Filosofia 24 (1997), 179-208; M.
JUunG, Phdnomenologie der Religion y Die friihen Freiburger Vorlesungen und andere Schriften
1919-1923, en: D. Thomé (ed.), Heidegger Handbuch. Leben-Werk-Wirkung, Stuttgart, 2003, 8-21.

4. Muy importante es el articulo de I. M. FEHER, Der géttliche Gott. Hermeneutik, Theologie
und Philosophie im Denken Heideggers, en: D. BARBARIC (ed.), Das Spatwerk Heideggers. Ereig-
nis-Sage-Geviert, Wirzburg, 2007, 163-191; cf. ademas S. PoGal, La logica, la mistica, il nulla.
Una interpretazione del giovane Heidegger, Pisa, 2006.

5. Para laidea de “paradigma” cf. P. Staal, Der faktische Gott, Wirzburg, 2007, 95-115.294ss;
es interesante cuando este autor sefala: “Das Philosophieren ist der Vollzug des Lebens, so dass
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nocer hermenéutico-fenomenoldgico, que pretende entender la vida ficti-
ca —auténtica mision de la filosofia—0 a través de un conocer no teorético.’

1. Existencia y kairos

Una parte de la critica a la tradicién por parte de Heidegger ha con-
sistido en sacar a la luz que el modo habitual y dominante de dirigirse a
los objetos es estético-visual. Esta posicion revela ademds una postura
fundamental del pensamiento de este autor. La forma miés alta de conoci-
miento, seglin esto, era la contemplacidn, el disfrute de la presencia del
objeto en cuestion. Otro de los aspectos que el filésofo alemdn empeza-
rd criticando a Agustin® y acabard extendiendo a gran parte de la filoso-

die Trennung zwischen der Systematik und der Geschichte nach Heideggers Denken nicht mo-
glich ist. Das Christentums ist daher nicht nur das historische Paradigma der Akzentuierung des
faktischen Lebens in der Selbstwelt, sondern auch das systematische Paradigma einer solchen
Akzentuierung” (300); ver también M. JunG, Phdnomenologie der Religion, 11-13; D. Kakeal, “Die
Religion in den Grenzen der bloBen Existenz. Heideggers religionsphilosophische Vorlesungen von
1920/21", Internationale Zeitschrift fiir Philosophie 1 (1996) 134ss.137. J. Adrian sefala que el
objeto de los andlisis religiosos de Heidegger en estas primeras lecciones de Friburgo en referen-
cia a Pablo, tienen como objeto mostrar el modo como la facticidad de la vida se articula en las pri-
meras comunidades cristianas. Esta aproximacion en clave fenomenoldgica a esta experiencia
proporcionara a Heidegger una parte importante del arsenal conceptual que forma la conciencia
de la caida, de la culpa, de la angustia, del mundo etc., que son determinaciones de la existencia
que Heidegger reincorpora a Ser y tiempo (cf. El joven Heidegger. Un estudlio interpretativo de su
obra temprana al hilo de la pregunta por el ser, Barcelona, 2000).

6. Como bien lo sefala M. Berciano: “Heidegger quiere desde el comienzo de su camino del
pensar una renovacion radical de la filosofia; y considera ésta desde la perspectiva del mundo de
la vida, de un mundo que es histoérico, que esta en el acaecer historico y es temporal. Es en este
mundo donde se da la comprension de la realidad por un Dasein que también es historico y facti-
co” (La revolucién filoséfica de Martin Heidegger, Madrid, 2001, 19). En el mismo Heidegger lee-
mos una tesis fundamental, que la filosofia tiene la tarea de mantener la facticidad de la vida y de
fortalecer la facticidad del Dasein, por lo que la filosofia como experiencia factica de la vida nece-
sita un motivo, en el cual permanezca el ocuparse de la misma experiencia factica de la vida, lo que
el autor llama “experiencia filosofica fundamental” (cf. Zur Bestimmung der Philosophie, [GA
56/57], Frankfurt, 1987, 174).

7. Cf. A. Vico, Heidegger — Phdnomenologie und Hermeneutik in den friihen Freiburger
Vorlesungen (1919-1921), en: H. VETTER-M. FLATSCHER, Hermeneutische Phdnomenologie-phéno-
menologische Hermeneutik, Frankfurt, 2005, 241-269; H.-H. GANDER, Selbstverstandnis und
Lebenswelt, Frankfurt, 22006, sobre todo 200ss; G. IMDAHL, Das Leben verstehen. Heideggers s
formal anzeigende Hermeneutik in den friihen Freiburger Vorlesungen, Wiirzburg, 1997.

8. Asi por ejemplo Y. MEeesseN ha sefialado muy bien: “En effet, comme |” explique Heidegger, la
réponse a la question wo appelle a situer Dieu dans un lieu spécifique et, de la sorte, a le positionner
comme objet du ‘voir’ (Sehen). De plus, cette conception objective de Dieu rapprochée de la dialec-
tique uti/frui, qui s’ établit sur la distinction néo-platonicienne entre le visible et | “invisible. Les cho-
ses visibles sont a utiliser (ut/) en vue del ‘unique et souverain bien, invisible, dont on peut seul jouir
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fia posterior es la concepcion del tiempo que estd implicita en lo anterior,
donde el presente ha asumido el mando de un modo injustificado en su
opinién.

En el proyecto filoséfico heideggeriano, la concepcidn cristiana,
paulina —y luterana— del ser acaba por desplazar la interpretacién griega
del ser y, con ello, la metafisica occidental se vuelve critica. En opinién
del joven Heidegger, el pensamiento griego, desde sus comienzos, se ha-
bria orientado hacia el modelo del ver.? Los griegos concibieron el pen-
sar como ver y, en consecuencia, pensaron el ser como presencia en el
sentido del “estar-a-la-vista” (vorbanden). El ser asi entendido estd pre-
sente “en” el tiempo, pero s6lo desde uno de sus modos, el presente. Es
claro que desde esta concepcién no se puede dar plena cuenta de la facti-
cidad y temporalidad de la vida ni de la experiencia cristiana originaria del
tiempo, volcada hacia el futuro. Un pensar que funciona como ver y pien-
sa el ser como ser-a-la-vista tiende a objetivar, a fijar su atencién en los
contenidos representables, a no ver el tiempo sino como presente y de-
viene inhdbil para captar la vida en su ejecucidn, en su despliegue tempo-
ral e histérico. En una palabra, los griegos y con ellos la entera metafisi-
ca occidental pensaron el ser en el tiempo, mientras que Heidegger cree
que hay que pensarlo como tiempo. Los griegos olvidaron el tiempo y es-
te olvido estd en la raiz de aquel otro olvido que Heidegger achacard a la
entera tradicién metafisica: el olvido del ser.

En los cursos de religion reunidos en el volumen Fenomenologia de
la vida religiosa,'0 hay una contraposicién entre lo que aparece como el
tiempo kairoldgico y el cronoldgico. Heidegger entiende el segundo co-
mo el que admite una cierta disponibilidad, como el tiempo objetivable
del que se puede obtener algtin tipo de representacién. A esta forma, la
habitual y cotidiana, la que proporcionan los relojes y los calendarios, en-
frenta la nocién paulina de kairés, entendido como un momento no ob-
jetivable ni disponible que lo hace peculiar. Como bien sefiala M. Bercia-

(frur). Heidegger rejette ce systeme de hiérarchisation des valeurs ou les biens sont comparés a Dieu
comme summum bonum. Jouir de la contemplation de Dieu (fruitio dei) revient a renoncer al’inquié-
tude qui caractérise | expérience de vie du croyant. De la a suggérer qu’ Augustin s’ établit dans le
quiétisme, il n“y qu”un pas” («De la facticité a la métaphysique: Heidegger a-t-il bien lu Augustin?»,
Nouvelle Revue Théologique 128 [2006] 49-50).
9. Mas adelante en Ser y tiempo § 36 hablara de “merkwirdigen Vorrang des ‘Sehens™.

10. Phdnomenologie des religiosen Lebens, (GA 60), Frankfurt, 1995 (las lecciones reunidas
en este volumen se encuentran traducidas al espafiol en dos obras, /ntroduccién a la fenomeno-
logia de la religion, Madrid, 2005 y Estudios de mistica medieval, Madrid, 1997).
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no: “Lo presenta [kKoilpo¢] como diferente a xpOVOG, cosa que ya apare-
ce en la cita de Pablo [1 Tes 5, 1-2], y lo traduce por instante (Augen-
blick). Esto mismo se vuelve a repetir mds adelante, donde aparece una
vez mds el término, escribiendo Augenblick en cursiva: Sobre el tiempo e
instante (uso lingtiistico biblico no casual; la caracterizacion expresiva del
cuando; no un cuindo objetivo indiferente; kKopOG decisivo [GA 60])’.
Heidegger deja claro que se refiere al kopdg neotestamentario, que éste
no es un mero tiempo o KAPOg que no es mero tiempo objetivo indife-
rente. Pero si es temporal, en el sentido de que se da en el tiempo, en la
sucesion. No se trata de un oL@V atemporal”.11

Para aclarar las dos dimensiones con algo mds de precision, es con-
veniente analizar las actitudes ante la vida que Heidegger describi6 en el
analisis de los textos de Pablo, que nuestro autor toma como paradigma
de la experiencia de la “vida” —tema fundamental de esos afios del pensar
heideggeriano- en el cristianismo primitivo.!2

Por una parte, nos encontramos con aquellos que pensaban que la
venida del Sefior es algo que ofrece una cierta seguridad, aunque no se se-
pa a ciencia cierta cuindo va a acontecer. Este grupo de personas estarian
viviendo su vida bajo el domino de un tiempo cronolégico para Heideg-
ger. Por otro lado, habia comunidades que permanecian constantemente
alerta, a la espera, sin intentar en ningtin momento aventurar cuando su-
cederia un acontecimiento de este tipo. Su actitud consistia en vivir inten-
samente en esa circunstancia, caracterizada fundamentalmente por la in-
certidumbre y la afliccién. Para Heidegger, la temporalidad que estdn vi-
viendo es muy distinta a la anterior y la denomina kairolégica para esta-
blecer la distancia correspondiente. El kairds no es una propiedad deter-
minada de un acontecimiento futuro, sino que colorea de manera general
todo un conjunto de comportamientos, determina un modo de vivir re-
laciondndose con Dios y le ofrece un talante, una textura especial a la vi-

11. Filosofia heideggerriana y xoupoc, Naturaleza y Gracia 2-3 (2004) 447.Y en la misma pa-
gina agrega: “El término kaipog se refiere en todo este contexto al momento de la parusia... Hei-
degger repite una y otra vez que este KaLpdg no se rige por el tiempo objetivo, no tiene fecha; de-
pende sélo de Dios y vendra como el ladrén en la noche”.

12. La expresion “paradigma” la ocupa el mismo Heidegger en GA 58, 61; cf. P. Staa|, Der fak-
tische Gott, sobre todo el capitulo seis, 195-243; J. VAN BAUREN, Martin Heidegger, Martin Luther:
en: J. VAN BUREN-TH. KISiEL (eds.), Reading Heidegger from the Start, New York, 1994, 1569-174; L.
SAVARINO, Heidegger e il cristianesimo 1916-1927, Napoli, 2001, sobre todo, 84-93; A. CorTl,
Zeitproblematik bei Martin Heidegger und Augustinus, Wiirzburg, 2006, sobre todo el capitulo
cuarto (112-140).
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vencia del tiempo ante la inminencia de algo decisivo para el conjunto de
la existencia.!3 En vez de jugar con el convencimiento de que la venida del
Sefior va a tener lugar en algiin momento (lo que da pie a vivir sin tener-
la plenamente en cuenta, como si fuese algo para lo que sin duda llegard
su tiempo, pero que no tiene ninguna virtualidad en el presente), la vida
dominada por el kairds incide en el caricter de principiante continuo del
creyente que espera. Cuando Pablo dice “pues hemos sido salvados en la
esperanza. Ahora bien, el don esperado gue se ve ya no es un don espe-
rado, pues ;quién puede esperar lo que ya estd viendo?” (Rom 8,24), estd
sacando a la luz la separacion entre las modalidades del tiempo a las que
Heidegger alude. Los que viven con la esperanza de la venida, pero de al-
glin modo la atisban y se relajan, han desfigurado lo propio de la situa-
cién. Como bien sefiala Th. Kisiel, la parousia se desenmarca del sentido
griego cldsico de la presencia para designar el fenémeno de la reaparicién
de Cristo, que sugiere la espera de un inminente y préximo futuro even-
to, con lo que la estructura de la experiencia de la esperanza cristiana se
vincula con un sentido relacional, desligado de toda comprensién objeti-
va y cuantitativa del tiempo como medicién.!# Asi, Pablo anuncia el mo-
mento del retorno de Cristo al margen de cualquier determinacién crono-
légica del tiempo. En cambio, los que vivencian cada instante intensa-
mente en la esperanza inobjetivable han puesto en juego en ello su exis-
tencia, ya que quedan implicados todos los actos de su vida.

De esta forma, el significado cristiano de la escatologia se ha trans-
formado de la expectacién ante un acontecimiento futuro en la presencia

13. Cf. M. Jung, Phdnomenologie der Religion, 12-13; J. ADRIAN, “Heidegger y el concepto de
tiempo’, Endoxa 11 (1999) 211-226; PH. CAPELLE, Philosophie et théologie dans la penseé de
Martin Heidegger, Paris, 2001, 183-184; G. FapINI, “Temporalita escatologica. San Pablo nella le-
ttura di Heidegger”, Studia Patavina 50 (2003) 357-375, especialmente 367ss; C. A. Corrl, “Das
Selbst als religioses Motiv bei Martin Heidegger”, Theologie und Glaube 96 (2006) 324-338, en
especial 331ss; M. Boss, “Tillich, Heidegger et la question du cairos’, Etudes théologiques et reli-
gleuses 76 (2001) 47-59; A. ArDOVINO, Heidegger esistenza ed effettivita, Milano, 1998, 85-112.
Al respecto P. Stacl describe bien la idea de kairés cuando sefiala: “Paulus bezeichnet die Zeit
nicht mehr als in der Bedeutung der griechischen Philosophie, die die Zeit auf die unweltlichen
Tendenzen des Lebens begriindet hat, sondern als, was mit Augenblick ibersetzten werden
kann. Die Zeit wird... von dem Augenblick her definiert, in dem sich die versprochene Wiederkehr
Christi fur den Menschen ereignet. Der Augenblick wird also zum MaB der Zeit, die sich als kon-
tinuierliche Reihe nicht enfaltet, sondern plotzlich auftrit: sie ereignet sich” (Der faktische Gott,
225, ver 226ss).

14. Cf. The Genesis of Heidegger’s Being and Time, Berkeley, 1993, 185; ver también A. FA-
BRIS, L~ ‘ermeneutica della fatticita” nei corsi friburghesi dal 1919 al 1923, en: F. VoLpI (ed.), Gui-
da a Heidegger, Roma, 1997, 89ss.
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ante Dios.!5 En este sentido, el tiempo auténtico es fruto de la sintesis en-
tre pasado (necesidad) y futuro (posibilidad) en el instante presente. A di-
ferencia de la filosofia griega, que concibe lo eterno como algo pasado
que ha de ser recordado, y del judaismo, que ve lo eterno en la distancia
de un futuro que ha de ser anticipado, el cristianismo unifica estos dos
factores en la nocion del kairds de la parousia que tiene lugar en la “ple-
nitud de los tiempos” (Gal 4, 4). Por consiguiente el kairds —el instante de
la salvacion— pone ante el filo de la navaja, ante la decision. Las determi-
naciones kairolégicas no calculan ni dominan el tiempo; por su referen-
cia al futuro llevan consigo mas bien la amenaza, pertenecen a la historia
de la realizacion de la vida, que no puede ser objetivada. Segin Heideg-
ger, la experiencia de la vida es factica e historica, porque ve la estructura
dominante de la vida en el sentido de la realizacion (Vollzug) y no en el
contenido (Gehalr).16 El prescindir de una historia apocaliptica y de una
datacién final refuerza, si cabe, esa radical orientacién hacia la vida facti-
ca. El kair6s obliga a replegarse sobre la historicidad de cada uno y asu-
mir la responsabilidad de las decisiones, pues en cada momento yace la
posibilidad del momento escatolégico —a diferencia de los desgraciados
“inmortales” de Borges—. En cambio, en la visién quietistica y estatica de
la vita beata el movimiento de temporalizacion de la relacidn entre el cre-
yente y Dios queda deshistorizado y mitologizado a nivel de una eterni-
dad inmutable, una eternidad que acaba por traducirse en la solidificacion
del presente como lo sefiala Heidegger en Ser y tiempo. Esta experiencia
kairol6gica bésica de la temporalidad cristiana, ajena a la metafisica de la
presencia, como la formula San Pablo en Romanos 8,18-25.

De este modo, como bien sefiala R. Rodriguez a modo de sintesis de
lo recién sefialado por nosotros, lo esencial de la idea de la segunda veni-
da de Cristo radica:

“en que la venida de Cristo no es un dato que pudiera comprobarse: carece de to-
do contenido histérico, de todo caricter o sefial que pueda objetivarla; igualmente
de fecha o fijacion temporal determinada; San Pablo lo rechaza explicitamente. Sin
embargo, es el punto decisivo de la vida cristiana, radicalmente constituida por un
puro estar a la espera de un momento oportuno inobjetivable. Este puro «estar a
la espera de» pertenece al sentido mismo de la realizacién de la vida cristiana tal co-

15. Cf. GA 60, 94-108; J. GREISCH, L ‘abre de vie et I’abre du savoir, Paris, 2000, 204ss.
16. Cf. GA 60, 61.104.112.150; J. GReISCH, L ‘abre, 199ss
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mo ella misma se vive y no se identifica con los contenidos concretos que ésta to-
» 17

ma en el curso de su propia gestacién: ideas, acciones, practicas litirgicas, etc.”.

Estos ultimos rasgos tuvieron una fiel traduccién en la descripcién
general de la actitud que ha de dominar el movimiento hermenéutico -lo
que Heidegger llamaba anteriormente el estar filoséficamente despierto—.
En el semestre de verano de 1923 se puede leer lo siguiente: “la herme-
néutica misma permanece como algo irrelevante en tanto que no esta ‘ah{’
el estar despierto para la facticidad que aquella debe madurar; todo hablar
sobre ello es una mala comprension general de si misma”.18 Paralelamen-
te al modo de vida de los primeros cristianos, consistente en estar despier-
tos, atentos y alerta para la venida del Sefior que acontecerd de un modo
stibito, y en permanecer en esa situacion sin reflexionar sobre ella sino vi-
viéndola, el hermeneuta también se tiene que apoyar en una actitud exis-
tencial que él mismo no funda, sino que le viene dada. Una de sus tareas
prioritarias consistird en conservarla, repitiéndola sin desvirtuarla. Como
pertinazmente sefiala P. Stagi, la fenomenologia debe volver a encontrar
la cercania hacia la historicidad y la vida.1?

Entre las influencias que Heidegger recibi6 para adaptar las modali-
dades temporales que encontré en las cartas de Pablo al proyecto mis ge-
neral de critica de la tradicién estd Kierkegaard.20 Este autor consideraba
que el tiempo auténtico no es el objetivo —el cronolégico en la version de
Heidegger—, sino el subjetivo. Con esta distincion intentaba hacer justi-

17. Heidegger y la crisis de la época moderna, Madrid, 1998, 34.

18. “Die Hermeneutik selbst bleibt so lange, als das Wachsein fiir die Faktizitat, das sie zeiti-
gen soll, nicht “da” ist, unwichtig; alles Reden dariiber ist grundsétzliches MiRverstehen ihrer
Selbst” (Ontologie. Hermeneutik der Faktizitdt,[GA 63], Frankfurt, 1988, 20).

19. “Die Phanomenologie soll die Ndhe zur Geschichtlichkeit und zum Leben wieder finden;
sie soll die Grundhaltung des lebendigen Mitgehens mit dem echten Sinn des Lebens, das vers-
tehenden Sicheinfiigens, des Uberwindens des Zwistes im Sinne seines Steigerns durch die hu-
militas animi’ (Grundprobleme der Phdnomenologie, GA 58, Frankfurt, 1992, 23) beinhalten”
(Der faktische Gott, 302); cf. H. BIRAULT, De /’étre du divin et des dieux, Paris, 2005, 297-383.

20. Cf. H. BIRAULT, De /’étre du divin, 461-483; E. E. PoPkEs, muestra muy bien las analogias
entre la exégesis que realiza Heidegger de Pablo y algunos motivos que el filosofo aleman en-
cuentra en Kierkegaard (ver “Phanomenologie friihchristlichen Lebens. Exegetische Anmerkun-
gen zu Heideggers Auslegung paulinischer Briefe”, Kerygma und Dogma 52 [2006], 263-286,
sobre todo 282ss); ver también J. D. CAPUTO, Heidegger and Theology, en: C. GUIGNON (ed.), The
Cambridge Companion to Heidegger, Cambridge, 1993, 280ss, quien afirma: “As Kierkegaard
had said a century earlier, the discovery of time and history was Judeo-Christian one —as was, we
may add, the kairos, the appointed time, the ‘moment’ (Augenblick) of truth and decision in Be-
ing and Time (§ 67a)— and kerygmatik conceptions of human existence that he had learned from
Christianity in the first place and that were quite alien to the Greeks” (208).
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cia a la dimensidn existencial en la que lo vivido 7o es en ningin caso un
punto abstracto, aislado de los que le preceden y de los que se sucederin,
sino una sintesis de pasado y de futuro en el presente, en lo actual. Kier-
kegaard llamé la atencion sobre el hecho de que a lo largo de la historia
de la filosofia hay una tendencia constante a pasar por alto este rasgo per-
sonal del tiempo. Esto se complementaba por otro lado con la reduccién
de la temporalidad de la vida a una de sus dimensiones, el presente.2! Des-
de Platén, donde hay una busqueda y un anhelo por la presencia perdi-
da, hasta Hegel, autor en el que Kierkegaard ve una esperanza de la pre-
sencia prometida, la historia de la metafisica aparecia como la repeticion
continua de esta tendencia. Esta postura que Jaspers matiza y Heidegger
recoge acaba sosteniendo que el tiempo de la actitud estética propia de la
metafisica pasa por alto la dimensién personal. En la tradicidn, el tiempo
termina colapsado en el presente, pero Kierkegaard no interpreta este he-
cho en la linea de un interés por lo actual, sino como el embarrancamien-
to en la presencia constante, como si el movimiento propio de la vida se
hubiese borrado.

2. Tiempo y fruitio dei

Con los datos del punto precedente es posible centrar la atencién en
el segundo curso de religion. En él la critica a la reflexién agustiniana del
tiempo se puede analizar a partir del concepto de la fruitio dei.?2 Heideg-
ger toma esta actitud como un paradigma, como un modo general de pen-
sar en el que hay implicita una concepcién que atribuird también a otras
muchas propuestas a lo largo de la historia de la filosofia.2? Si Dios ha si-

21. Cf. J. D. Caputo, Radical Hermeneutics: Repetition, Deconstruction, and the Hermeneu-
tic Project, Bloomington, 1987, 12ss.34ss.

22. Cf. L. SAvARINO, Heidegger, 104-108; F. FRANK, Heidegger et le christianisme, Paris, 2004,
125-133. Ph. Capelle ubica a la fruitio Dei entre las “figuras histéricas del olvido del ser: “... Au-
gustin a abandonné le programme théologique lié a la facticité de la vie chrétienne et s“ est intro-
duit dans le cadre métaphysique ol ‘penser’ est identifié au ‘voir’, a |”acte de 'vision'. Si, pour li,
Dieu est|” ‘étre-présent continuel’, ¢ est relativement a ce cadre ou |” étre et le Dieu sont pensés
ensemble comme ‘étre-constamment-sous-les-yeux’. La contemplation comme acte supréme dit
ainsi |“appartenance de la théologie chrétienne a la tradition métaphysique grecque” (Philosop-
hie, 57, ver también 184-187).

23. Cf. PH. CAPELLE, “Katholizismus”, “Protentastismus” und “Religion” im Denken Martin Hei-
deggers, en: Heidegger und die Anfange seines Denkens, Heidegger Jahrbuch 1 (2004) 361-
364: “Das Streben nach der Ruhe in Gott, dem summum bonum, entreilt das faktische Leben on-
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do considerado como el bien supremo, verdadero y bello, como una in-
commutabilis substantia,?* entonces no sélo se esta haciendo de él un ob-
jeto, sino que ademds se le dota de una consistencia temporal continua-
mente presente e inalterable —en este sentido, Heidegger deconstruye la
triada escoldstica medieval del summum ens, de la contemplacién y de la
presencia, tomando inicialmente partido por el cristianismo primitivo y
su triada alternativa del Deus absconditus, de la fe y del tiempo kairold-
gico, para finalmente reinscribir esta triada en su proyecto ontoldgico del
mundo, Dasein y temporalidad—.25 Esta es la conclusién a la que llega
Heidegger desde el convencimiento de que en el modo de pensar agusti-
niano —cuyos efectos llegan hasta la actualidad- se introdujo una versién
particular de la ousia griega que destacaba tinicamente una de sus direc-
ciones, la de la presencia constante.26 De esta manera, en el caso del obis-
po de Hipona, Heidegger considera inadecuadas tanto la aplicacién de la
nocién de Dios a manera de bien y ente supremos como la distincién en-
tre las cosas visibles —destinadas al uso (#7)- y las invisibles —reservadas
al disfrute (frui)—, en cuanto que establece una escala jerarquica de entes
que estan presentes y a la mano. El problema surge entonces del hecho
mismo de establecer una escala de valores coronada por Dios como bien
supremo. Esta actitud valorativa conduce a un quietismo que, ignorando

tologisch-zeitlichen Beunruhigung. Im Grunde wirft Heidegger Augustinus vor, er habe ein zeitlo-
ses Gedachtnis gedacht und dessen Vollzugsrichtungen zugunsten einer unwandelbaren Bes-
tandigkeit preisgegeben” (363).

24. El texto completo en el que Heidegger menciona este concepto es el siguiente: “Deus lux:
el objeto mas alto y la claridad auténtica mas elevada -'saber’. Deus dilectio: existir auténtico.
Deus summum bonum: el bien mas alto, objeto de la valoracion. Deus incommutabilis substan-
tia: jBusqueda cognoscitiva de consistencia! Existir en si mismo, sentido derivado de sustancia.
Deus summa pulchritudo: consideracion gozosa de la maxima belleza” (GA 60, 257.154). (“Deus
lux: hochster Gegenstand und hochste Eigenhelligkeit - ‘Wissen'. Deus dilectio: eigentliches Exis-
tieren. Deus summum bonum: héchstes Gut; Gegenstand des Wertens. Deus incommutabilis
substantia: erkennenden Bestandsuchens! In sich selbst Bestehen, abgeleiteter Substanzsinn.
Deus summa pulchritudo: hchste Schonheit genuBhaften Betrachtens”). Cf. también J. VAN BUREN,
The Young Heidegger. Rumor of the Hidden King, Bloomington, 1994, 158ss.

25. Cf. J. VAN BUREN, The Young Heidegger, 157.

26. Cf. P. S1aaGl, Der faktische Gott, 247-292; M. BerciaNO, Heidegger: interpretacion fenome-
nolbgica de Agustin, Confesiones, Libro X, Cuadernos Salamantinos de Filosofia 25 (1998) 251-
271; TH. KisiEL, The Genesis of Heidegger's “Being and Time’, 229ss.233.236. En otro escrito Ki-
siel sostiene que la identificacion completa de la ousia griega con la presencia constante fue para
Heidegger un Geistesblitz que incluso permite hablar de un antes y un después de 1923, el mo-
mento en el que la equivalencia quedo establecida definitivamente (cf. /ntroduction, en: Reading
Heidegger from the Start, 4; ver también J. VAN BUREN, The young Heidegger, 35.190.196.225; J.
D. CapuTto, Sorge and Kardia: The Hermeneutics of Factical Life and the Categories of the Heart,
en: Reading Heidegger from the Start, 328).
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la esencia movilidad de la vida factica, busca a Dios como descanso. Asi,
Agustin piensa todavia desde la inquietud del corazén, que forma parte
de la vida factica, pero su insistencia en el quietismo de la fruitio Dei aca-
ba por falsear la experiencia cristiana originaria, vacidndola de su conte-
nido histérico y temporal.27 En sus importantes reflexiones, J. Van Buren
sefiala que de esta manera, por ejemplo, el contenido histérico de la se-
gunda venida de Cristo se observa desde la nocién griega de lo divino, en-
tendido como presencia a la mano, ser absoluto en el orden jerdrquico-
teoldgico del ser. De ese modo, la relacidon que se establece entre creyen-
te y Dios acaba por ajustarse a la nocién del theion como primera causa
y pensamiento de pensamiento?8 —con su habitual agudeza Ricoeur se re-
fiere a un Dios excesivamente interpretado en clave teista: “[se trata] de
una divinidad mds eminente que vigilante, bienaventurada como el espa-
cio, pero no patética como el Dios de Israel, implicado en la historia de la
Alianza”,2? y mds adelante continta reflexionando sobre la diferencia
“entre un Dios ‘patético’ que busca al hombre, y la nocién griega de un
‘divino’ (theion) el cual, mis que una persona, es un Principio, un Funda-
mento, un Orden”.30 Precisamente, el error de la metafisica radica en
pensar el ser como constante ser presente y, por ende, no poder dar satis-
faccion a la temporalidad en que se cumplimenta la vida fictica. Este pu-
ro pensamiento carece de toda emocidn y sentimiento religioso, que tam-
bién caracteriza la relacion tedrico-contemplativa de lo divino, adquiere
la fisonomia de un constante ser en acto, de una pura presencia a la ma-
no. A través de la adicion de este repertorio conceptual, Agustin y otros
pensadores patristicos inician el camino de la implantacién del neoplato-
nismo y aristotelismo, consolidada después por la escoldstica.

27. Como bien subraya L. Savarino: “... Heidegger insiste sul peculiare senso estetico della
fruizione di Deo, che riconnotte esplicitamente con la tradizione della metafisica neoplatonica...
L idea della fruizione sembra irrimediablemente legata a un atteggiamento de tipo teoretico che
guarda alla vita come a una totalita ‘semplicemente presente’... La vita viene privata di quella cos-
titutiva motilita e inquietudine che sono caratteristiche dell " effetivita: gli ideali greci della quiete
e dell” autarchia penetrano all”interno dell“esperienza cristiana... La presta di une visione di Dio
caratterizzata dal punto da vista del contenuto, che sta alla base della fruitio dei, € dunque in con-
trasto con |’ inquietudine e |"angoscia della vita effettiva descitte nel X Libro delle Confessioni”
(Heidegger, 105).

28. Cf. Martin Heidegger. Martin Luther, en: J. VAN BUREN-TH. KISIEL (eds.), Reading Heidegger
from the Start, 165ss.

29. Lectures, vol. 3, Paris, 1994, 180.

30. Ibid., 184.
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3. Preguntas abiertas

La aproximacién que aqui hemos esbozado de la fenomenologia de
la vida religiosa al interior de las primeras lecciones de Friburgo, nos ha
sefialado que no se trata tanto de una fenomenologia de la religién a la
usanza cldsica —que el mismo Heidegger critica como restrictiva—, sino de
una fenomenologia de la vida fictica basada en experiencias religiosas
fundacionales de la vida fictica cristiana definida, como por ejemplo en el
caso de Pablo,3! por la tribulacién ante la venida del Mesias. Aqui no se
trata —ello requeriria de un amplio estudio— de interpretar y criticar a
Heidegger desde la ciencia exegética (Pablo) o la patristica (Agustin) si-
no, como por ejemplo lo hace Bultmann,3? de interrogarse por las pre-
guntas que suscita, que abre a la existencia, el modo que tiene este filéso-
fo de acercarse a la experiencia de la revelacién que narran los textos sa-
grados: ¢qué apertura de sentido y significado de los textos teoldgicos
produce el método fenomenolégico-hermenéutico heideggeriano, sobre
todo cuando lo que se pone en cuestién es la misma existencia entendida
como “vida fictica”?33 Y se pueden agregar las siguientes peguntas: ¢c6-
mo comparecen ante nosotros los textos biblicos y los eventos ahi narra-
dos cuando se pasa de una tranquila y no cuestionada idea de ousia, a una
“destruccidon” de ésta?, ¢y qué sucede cuando aquel término clave de la
metafisica se piensa ahora desde el tiempo, la historicidad y la vida ficti-
ca?, ;qué consecuencias tiene para el método y discurso teoldgico la in-
corporacion radical de la dimensidn kairolégica del tiempo para su her-
menéutica?

Asi, méds que “conclusiones”, la lectura de Heidegger nos deja abier-
tas preguntas al quehacer teoldgico, muchas de ellas no exentas de criti-
cas,* de las cuales aqui s6lo queremos sefialar una. Si la “entrada” de

31. Cf. G. FigAL, Phdnomenologie der religiosen Erfahrung, en: M. ENDERS — H. ZABOROWSKI
(eds.), Phdnomenologie der Religion. Zugénge und Grundfragen, Freiburg, 2004, 177.

32. Cf. Autobiographische Bemerkungen Rudols Bultmanns, en: B. JASPERT (ed.), K. Barth-R.
Bultmann —Briefwechsel 1911-1966, Ziirich 21994, 302-311.

33. Cf. CH. SoMMER, Heidegger, Aristote, Luther. Les sources aristotéliciennes et néo-testa-
mentaires d’Etre et Temps, Paris, 2005.

34. De la lectura de los mismos textos de Heidegger se insinGia que la experiencia originaria
de lo divino, que es don y es gracia, parece la experiencia fundamental, sin la cual los fenbmenos
analizados por este fildsofo, como la nueva vision de la vida, la espera, la tribulacion, el kairés, la
venida final, etc., no tendrian importancia ni sentido. Asi resulta, por ejemplo, en el caso del ka/i-
rés. En el Nuevo Testamento, kairés es tiempo oportuno por la accion salvifica de Dios en la his-

64 Revista Teologia ® Tomo XLV ¢ N° 95 e Abril 2008: 53-67

[EL ANALISIS DE LA VIDA RELIGIOSA AL INTERIOR DE LAS PRIMERAS LECCIONES...]

Dios al mundo ha de ser interpretada por el tedlogo a partir de la revela-
cidn, se debe ejercitar por ello un especial espiritu para respetar lo divino
de ese acontecimiento, de ese evento, a lo que nos aproximamos sélo
cuando abandonamos toda seguridad teorética que pretenda “tener a la
mano” a Dios en el marco del chronos.

Examinemos brevemente las consecuencias de una asimilacién de la
idea de tiempo kairoldgico en la teologia desde las pistas que entregd, a
modo de disclosing, lo antes planteado por nosotros en referencia a Hei-
degger.

Una de las revoluciones que el cristianismo supuso para la nocién
del tiempo consiste en esto: que la eternidad (aion) “viene a visitar el
tiempo (chronos)”. Es aqui donde interviene la nocion de kairds. En el

toria. Con la plenitud de los tiempos llega el reino de Dios, instaurando un tiempo nuevo con un
contenido de salvacion. Este sentido tiene también el kairés en Pablo. En la Carta a los Tesaloni-
censes, la expresion acerca de los tiempos y momentos se refiere a la segunda venida del Sefor.
Pero Pablo afirma también que estamos ya en un tiempo de salvacion. Y como un kairés consi-
dera también la vuelta de Cristo, porque trae la salvacion. Si se desliga de la idea de Dios y del
misterio de Cristo, el kairés queda reducido a la existencia humana e historica; a una existencia
humana e histérica, que es precisamente la que afirma Heidegger; pero que no coincide con la
existencia religiosa de Pablo o de la comunidad primitiva, aunque en ambos casos se acentue la
temporalidad y la espera. La espera de la comunidad no es s6lo espera temporal, sino verdadera
esperanza. El kairés esperado es Dios mismo. Parece indispensable considerar esa experiencia
originaria y ver qué lugar se le deja en la fenomenologia. Heidegger nos pone en guardia para no
hacer de la realidad de Dios un objeto o un principio metafisico. Esto estaria ain dentro del mo-
mento de la destruccion fenomenologica. Por otra parte, dicha experiencia sobrepasa toda com-
prension y toda expresion. Heidegger reconoce esto cuando afirma los limites de la fenomenolo-
giay dice que la comprension ultima so6lo puede ser dada en la genuina vivencia religiosa; y cuan-
do afirma que el mismo Pablo, que tiene una profunda vivencia, tiene que recurrir, para expresar-
la, a los medios insuficientes que tiene a disposicion. ;Qué hace entonces Heidegger? Dice que
Pablo no encuentra otra cosa que signos en la comunidad. Pero /signos de qué? Signos para su
propia seguridad, signos de la autenticidad de su propia existencia. Pero la experiencia originaria
de Dios desaparece del horizonte en el anélisis fenomenoldgico heideggeriano. El fendbmeno, o
los fendbmenos concretos de la experiencia religiosa que analiza Heidegger son reales, pero que-
dan desligados de lo que les da el sentido mas fundamental. La existencia religiosa que presenta
Heidegger se queda sin orientacion. ;Cabe aln otra opcion entre la consideracion metafisica de
lo divino y el prescindir de ello? Creemos que si. Ante todo, pensamos que hablar de “metafisica”
sin mas distinciones constituye una simplificacion. En general, si en el fendmeno religioso apare-
ce una experiencia fundamental de lo divino, del misterio etc., que sostiene y da un sentido a to-
dos los fendbmenos concretos, esta experiencia no deberia desaparecer del horizonte fenomeno-
légico, aunque sobrepase toda comprension y conceptualizacion. De otro modo la fenomenolo-
gia religiosa se quedaria en la superficie (cf. el excelente libro de M. CABADA CASTRO, £/ Dios que
da que pensar, Madrid, 1999 y la obra de J. Martin Velasco, /ntroduccion a la fenomenologia de
la religion, Madrid, 2006). Algo asi le pasa a Heidegger con la fenomenologia de la vida religio-
sa en Pablo o en la comunidad cristiana primitiva —lo que se puede extender, mutatis mutandis,
a los otros testigos de la fe que analiza en el volumen sesenta de sus obras completas. Los feno-
menos que descubre son reales e interesantes para una consideracion de la existencia humana,
pero no llegan al fondo de la existencia religiosa de Pablo.
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lenguaje cristiano, el kairds es ese tiempo “vertical”, por el que la eterni-
dad viene a insertarse ya en nuestro tiempo, a hacerle una visita, a llamar
a su puerta (jtiempo de adviento!). Es interesante notar que el kairds es-
perado es Dios mismo, como expresa en algtin caso Filén de Alejandria:
“;Cudl es el momento oportuno (otov ka1pdv) que indicas, maestro el
més admirable? ;No es s6lo aquel que no puede ser indicado por la gene-
racién? Pues el verdadero momento oportuno (&ANONG kKa1pdg) seria él
mismo (Dios), sol de oriente, origen de todas las cosas, buen hacedor y
tiempo oportuno (EUkapia) de la tierra, del cielo, de las naturalezas in-
termedias, asi como de todos los animales y plantas”.3> Y poco después
afirma el mismo autor que, “los que dicen que los momentos oportunos
son las estaciones del afio, no usan los nombres en el sentido principal”.36
Los textos latinos —por ejemplo, en la liturgia— traducen esta palabra por:
tempus acceptabile, tempus favorabile, tempus opportunum. El kairds es
el tiempo de la visitacién del tiempo por la eternidad. Esta expresion se
emplea sobre todo para designar el momento de la encarnacién (Ecce
nunc tempus acceptabile), la venida de la gracia, el tiempo de la salvacion,
los signos de Dios —los “signos de los tiempos”—, la venida del reino aqui
y ahora entre nosotros, el tiempo en que Cristo va a recibir la gloria de su
Padre y el tiempo de la tltima visitacidn, el de la parusia, al que ya hemos
aludido extensamente mds arriba.

El tiempo de nuestra temporalidad queda entonces atravesado por
flechas de eternidad, por tiempos fuertes de Dios y por momentos de im-
pulso del hombre hacia su destino. El “instante”, el Augenblick con el
que Heidegger traduce kairds, es el tiempo feliz, dichoso, “oportuno” (Is
49,8), bienvenido, el instante repentino de gracia y de favor que viene de
arriba, el tiempo de cruce con la eternidad, en donde el tiempo de Dios
(el Eterno) llega a nosotros.

Esto significa que ese tiempo de Dios estd ya en parte entre nosotros
(cf. Mt 12, 28: el reino de Dios ha venido a alcanzarnos, a “tocarnos™).
Nuestro hodie, nuestro “ahora”, es un tiempo que tiene ya un valor de
eternidad y de destino. Estd atravesado de instantes (kairoi) en los que la
eternidad se mezcla ya con el tiempo: la encarnacidn, la resurreccidn, la
gracia, etc., pero lo mismo ocurre con cualquier gesto de nuestra vida fac-
tica de amor, de caridad y de justicia, de liberacién, de carifio y compasién,

35. De mutatione nominum, 264.
36. Ibid., 266.
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gestos que hemos puesto nosotros, pero en los que se encuentra Dios (cf.
Mt 25, 14-30). De manera que, como le sucedié a Zaqueo, el Sefior puede
anunciarnos a nosotros en el gesto que hemos hecho una presencia de la
eternidad: “Hoy ha llegado la salvacién a esta casa” (Lc 19, 9).

La eternidad no arranca al hombre de su tiempo ni de sus deberes.37
¢No es ella misma una manera de comprender el tiempo? Porque ¢es tan se-
guro que el tiempo pueda comprenderse s6lo y por si mismo? ¢ No habrad
quizds, en el fondo, mds que una sola temporalidad, la que se va desgranan-
do poco a poco y “segtin las estaciones”: tiempo — instante — eternidad?

La eternidad, ¢no es acaso la profecia del tiempo, lo que el instante
(kairos), el tiempo favorable, viene a revelar? Asi, para nosotros, el tiem-
po v la eternidad se intersignifican. Heidegger subraya con insistencia en
sus comentarios a las cartas de Pablo que engafiarse sobre el instante se-
ria fallar en la experiencia crucial, en la que como sefiala Kierkegaard, “el
tiempo corta constantemente a la eternidad, en la que la eternidad pene-
tra constantemente en el tiempo”.

La eternidad no viene pues a contradecir al tiempo. ¢ Acaso nuestro
ser no es un puente entre el tiempo y la eternidad? Nuestro destino nos
lo jugamos todos juntos. Por tanto, ¢es tan seguro el hecho de que una
concepcién que rechaza la eternidad de todo su peso y su derecho a la
aventura humana?3® La encarnacidn, para nosotros, es un indice de que
ocurre todo lo contrario. El tiempo se abre entonces a la eternidad, pero
también la eternidad se abre al tiempo. Si el Verbo de Dios, segin la ex-
presion de san Bernardo, es desde la eternidad, desde su en-si divino, el
Verbum incarnandum, el Verbo cuyo destino es venir en el tiempo, ¢qué
luz arroja todo esto sobre lo que es la eternidad? Una eternidad que se in-
teresa ella misma por el tiempo. Dios posee el tiempo en plenitud y no-
sotros mismos poseemos ya algo de la eternidad, no ya para destruir
nuestro tiempo, sino para decir su sentido infinito.

¢Es tan verdadero que el sentido del hombre no se lee mds que en un
Da-sein (Heidegger)? Un Jenseits-sein, un mas alld del ser, ;no puede
constituir también un lugar de su lectura? La eternidad solemniza al tiem-
po, lo marca con una sefal irrefutable. Signaturn est super nos lumen vul-
tus tui, Domine: la luz de tu rostro, Sefior, ha quedado impresa en nues-
tras frentes (Sal 4, 7).

37. Gran parte de la obra de J. Noem, ha insistido en este punto, por ejemplo £/ mundo. Crea-
cién y promesa de Dios, Santiago, 1997.
38 Cf. lareciente enciclica de Benedicto XVI Spe salvi.
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