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Resumen

Desde la Ilustracidn, la referencia a la Reforma constituye una de las sefias de
identidad de la filosofia alemana, especialmente del Idealismo alemdn. También
Heidegger se va a sumar a esa tradicion, sobre todo en su periodo de juventud. El
articulo analiza los aspectos fundamentales de la confrontacidon heideggeriana con
la Reforma, resaltanto tanto su insercion en la historia de la filosofia alemana como
su relevancia para la configuracion de la filosofia heideggeriana.
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Abstrlact

Since the Enlightenment, the reference to the protestant Reformation is an
important trait of German philosophy, specially of German Idealism. Heidegger too
joins this tradition, specially during his youth. The article analyzes the main aspects
of Heidegger’s confrontation with the protestant Reformation, emphatizing as well
his insertion in the German philosophy as his significance in the making of the hei-
deggerian philosophy.
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La recepcion de la Reforma en la filosofia alemana

Quisiéramos abordar en estas paginas el problema de la relevancia de
la Reforma para la filosofia de Heidegger, especialmente para la del joven
Heidegger. No nos interesa aqui el problema de la filiacion religiosa como
tal, sino sélo en la medida en que ella haya tenido una incidencia en la con-
figuracion del pensamiento del autor.

Pensamos que se trata, segun se ha sefialado a menudo, de una referencia
importante, sobre todo para los planteamientos filosoficos del joven Heidegger,
tal como ha ido quedando patente a lo largo de los tltimos afios mediante la
publicacién, en el marco de la Gesamtausgabe, de los textos de los cursos im-
partidos durante el primer periodo de Friburgo y también en el de Marburgo.

Con ello Heidegger venia a prolongar toda una linea de pensamiento
que caracteriza a la filosofia alemana desde la Ilustraciéon. En efecto, el
complejo universo tedrico de la filosofia alemana tiene entre sus sefias de
identidad la referencia, expresa o tacita, al legado espiritual de la Reforma.
Es esta situacion la que ha inducido a Nietzsche a afirmar de una forma de-
senfadada aquello de que el parroco protestante vendria a ser el “abuelo” de
la filosofia alemana'. En efecto, toda una serie de grandes pensadores ale-
manes, como Leibniz, Kant, Fichte, Schelling, Hegel, Feuerbach, entre
otros varios, no s6lo han sido de filiacion protestante sino que han converti-
do a la Reforma en uno de sus referentes filosoficos. Es en este marco don-
de resulta comprensible que L. Feuerbach no haya dudado en concebirse a
si mismo como una especie de “Lutero II”, que vendria a prolongar con su
proyecto filosofico-religioso el proceso iniciado en el siglo XVI por el Lu-
tero histérico’. Varios de esos autores fueron incluso antiguos estudiantes
de Teologia protestante que terminaron pasandose a la filosofia pero sin que
ello implicara la desaparicion de la presencia del legado protestante sino
que éste permanecia, mas bien, transformado, en un nuevo nivel.

NIETZSCHE, Fr., KSA VI, 176.

Véase a este respecto el documentado estudio de ARROYO, L. Miguel, “Yo soy Lutero
I1”. La presencia de Lutero en la obra de L. Feuerbach, Publicaciones Universidad
Pontificia de Salamanca, Salamanca 1991.
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De este modo, por paraddjico que ello pueda parecer a primera vista,
cabe hablar también de una recepcion filosofica de la Reforma, especial-
mente por parte de la filosofia alemana. Son, sin duda, bien conocidas las
invectivas luteranas contra la filosofia, que habria invadido abusivamente el
mundo de la fe, racionalizandolo y mundanizandolo en una medida que el
Reformador no podia aceptar. Sin embargo, la relacion de Lutero con el
mundo moderno, y también con el universo filosofico, no es algo unidimen-
sional sino mas bien ambivalente. Sin duda entra en conflicto desde distin-
tas perspectivas con el mundo moderno, pero también es cierto, a la vez,
que, de una forma consciente o no, muestra su convergencia con varios as-
pectos fundamentales de ese mundo moderno. Ello también es cierto por lo
que se refiere al ambito filoséfico. Junto a las conocidas descalificaciones
del papel desempefiado por la filosofia, resaltaba Lutero la relevancia de la
conciencia, de la subjetividad, del libre examen, del individuo etc. Y ello
suponia una innegable aproximacion al espiritu de la filosofia moderna.

En un principio tales convergencias sélo en una medida limitada mos-
traron sus virtualidades, pero con la llegada del espiritu secularizador y ra-
cionalizador de la Ilustracidn, la situacién va a dar un giro decisivo. Se miti-
gan considerablemente los puntos conflictivos de Lutero con el mundo mo-
derno y se conecta abiertamente, por el contrario, con aquellos aspectos en
los que Lutero, de una forma u otra, convergia con el espiritu de la Edad
Moderna, de modo que el Reformador empieza a ser considerado como uno
de los padres del mundo moderno. También por lo que atafie al ambito filo-
sofico, pues a pesar de los seflalados desencuentros luteranos con la filoso-
fia, lo que ahora importa a un “verdadero luterano”, tal como emblematica-
mente escribe Lessing, no son los escritos de Lutero sino su “espiritu”3.

Tal recepcion va a adquirir una especial profundidad y complejidad en la
filosofia del Idealismo aleman. Si en lineas generales este movimiento filosofi-
co constituye un periodo de particular plenitud y riqueza conceptuales, también
lo va a ser por lo que se refiere a la recepcion filosdfica de la Reforma. A pesar
de las diferencias que pueda haber entre los diversos representantes de este mo-
vimiento, habria acuerdo, sin embargo, por lo que atafie a la relevancia conce-
dida, expresa o tacitamente, al legado espiritual de la Reforma.

3 LESSING, G.E.: Werke I11, Insel, Frankfurt a. Main 1967, 449.
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Buenos discipulos de Lessing, también a ellos les preocupa mas el
“espiritu” de Lutero que sus escritos. Por otra parte, Fichte, Hegel y Sche-
lling fueron, ademas, antiguos estudiantes de Teologia protestante, circuns-
tancia que les permitié una mejor familiarizacion con una tematica que des-
pués van a tener presente en el ambito filosofico. Asi Fichte considera que
la filosofia alemana viene a constituir una especie de prolongacion y ulte-
rior desarrollo del principio critico actuante en la Reforma, de modo que no
duda en afirmar que el filosofo Y el sabio modernos han de mostrarse nece-
sariamente como “protestantes”".

No obstante, si hubiera que elegir a un representante del Idealismo
aleman como culminacién de la recepcion filosédfica de la Reforma, ése se-
ria indudablemente Hegel, que convierte a la Reforma en uno de los refe-
rentes fundamentales de la Historia Moderna. También la filosofia moderna
mostraria una convergencia profunda con el espiritu de la Reforma, a pesar
de que en Lutero “el principio religioso se ha separado de la filosofia”. El
siguiente texto de la Filosofia del derecho muestra con toda nitidez la con-
vergencia que para Hegel existe entre la moderna filosofia y el espiritu de la
Reforma: “Lo que ha comenzado Lutero como fe en el sentimiento y en el
testimonio del espiritu, es lo mismo que el espiritu ulteriormente maduro se
esfuerza por aprehender mediante el concepto y de este modo liberarse en la
actualidad y asi encontrarse en ella a si mismo™.

La filosofia hegeliana vendria a representar, de una forma especial,
ese espiritu “ulteriormente maduro” y por ello considera Hegel que frente al
proceso de subjetivizacion y vaciamiento de contenido que aquejaba a la
Teologia protestante coetanea, seria la filosofia la que podria dar expresion
a la verdadera naturaleza del protestantismo. Vendria a ser en la filosofia
donde seria posible restaurar de un “modo verdadero” el protestantismo. He
aqui la ambivalencia del planteamiento hegeliano ante el legado de la Re-
forma: por una parte se reconoce la gran relevancia del protestantismo para
la constitucion del mundo moderno, pero por otra en su concepcion el pro-
testantismo parece quedar diluido en filosofia, en un trasunto filoséfico.

4  FICHTE, J.G.: Werke VII (herausg. von 1. H. Fichte), Walter de Gruyter, Berlin 1971,
609.
5 HEGEL, G.W.F.: Werke VII, Suhrkamp, Frankfurt a. Main 1971, p. 27.
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En Hegel la situacion permanecia, sin embargo, en un determinado
horizonte de ambigiiedad, de asuncion del legado protestante y de seculari-
zacion y racionalizacion en el ambito filosofico. Pero esta situacion se va a
radicalizar mas en la siguiente generacion, la de la izquierda hegeliana en la
que vemos como toda una serie de antiguos estudiantes de Teologia protes-
tante desencadenan un proceso de “secularizacién acelerada”, pero desde
una optica inmanente, pretendiendo con ello llevar a su consumacion la vo-
luntad originaria de la Reforma. El tema de la segunda Reforma flota en el
ambiente, y en este sentido ya nos hemos referido a como Feuerbach no va-
cilaba en considerarse como una especie de segundo Lutero. Sin duda, esta-
mos ante todo un proceso que practicaba una especie de hermenéutica vio-
lenta y selectiva sobre el legado protestante. Se conectaba con determinados
elementos de ese legado pero a la vez se iba convirtiendo dicho legado en
una especie de trasunto filoséfico. Era légico por tanto que desde el protes-
tantismo ortodoxo, aunque no solamente desde ¢€l, se elevaran criticas con-
tra este proceso de secularizacion y mundanizacion de la tradicion protes-
tante. Sea suficiente con recordar aqui a un pensador como Kierkegaard, tan
estrechamente vinculado con el pensamiento aleman. Frente a todo el pro-
ceso de secularizacion y racionalizacion del legado protestante llevado a
cabo por la filosofia alemana desde la Ilustracion, Kierkegaard, que va a
constituir un referente importante para Heidegger en su aproximacion a la
Reforma, se esfuerza por conectar de nuevo con el espiritu originario de la
misma, en su dimension intempestiva que nos recordaria la verdadera natu-
raleza del Cristianismo como “escandalo” para los judios y “locura” para
los griegos, tal como sefiala san Pablo en un conocido pasaje de la primera
Carta a los Corintios. Con ello Kierkegaard queria oponerse tanto a la secu-
larizacion del protestantismo operado por la filosofia alemana como al pro-
testantismo oficial representado por la Iglesia luterana. A pesar de las dife-
rencias, en ambos casos el “escandalo” y la “locura” habrian sido sustitui-
dos por la “cultura”, dando paso al Kulturprotestantismus. Con sus denun-
cias del moderno protestantismo, Kierkegaard va a desempefiar un impor-
tante papel en el reencuentro con la vocacion originaria de la Reforma que
van a protagonizar en el primer tercio del siglo XX tanto el joven Heidegger
como los representantes de la llamada teologia dialéctica.

La aproximacién a la Reforma por parte de la tradicion filoséfica no ha

estado desde luego exenta de tensiones, segiin se haya insistido mas en unos
aspectos o en otros, tal como muestran de una forma paradigmatica Feuerbach
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y Kierkegaard, dos figuras coetaneas, con sus visiones contrapuestas de la
Reforma. Pero por encima de ello parece tener razén Nietzsche con su afir-
macién de que el parroco protestante es el abuelo de la filosofia alemana, en
la que por cierto habria que incluir al propio Nietzsche, a pesar de sus de-
sencuentros viscerales con la figura del Reformador.

Sin duda, habria que matizar la frase nietzscheana acerca de la ascenden-
cia de la filosofia alemana, obviando reduccionismos improcedentes en una
realidad tan compleja como es esa filosofia. Pero en todo caso se trata de una
referencia importante en la moderna filosofia alemana, especialmente relevante
en algunos momentos como es el Idealismo aleman. Es una situacion que le
hizo sefialar a Habermas, un autor mas bien ajeno a esta tematica, que el espiri-
tu del protestantismo habia condicionado de tal manera el decurso de la filoso-
fia alemana que los catolicos para filosofar “casi deben hacerse protestantes”6.
Tal es lo que durante un tiempo parece haberle ocurrido a Heidegger, autor de
filiacién catdlica pero que durante un tiempo va a encontrar en Lutero, sobre
todo en el joven Lutero, un compaiiero de busqueda no solo religiosa sino tam-
bién filosdfica. De esta forma, la referencia al legado de la Reforma sigue mos-
trando, durante un tiempo al menos, su relevancia en un autor tan sefialado
como Heidegger. Es una problematica a la que vamos a intentar aproximarnos
en las siguientes paginas. Heidegger va a tomar conciencia prontamente de la
relevancia que el legado de la Reforma revisti6 para la filosofia alemana y va a
tomar partido ante ella, ofreciendo una nueva aproximacion al problema.

El punto de partida de Heidegger

Como tantos representantes ilustres de la moderna filosofia alemana,
Heidegger comienza su andadura intelectual como estudiante de Teologia,
un estudio que también para €l va a dejar una huella profunda. Muchos afios
mas tarde, volviendo su mirada hacia atras, va a confesar: “Sin esta proce-
dencia teoldgica no hubiera acertado en el camino del pensamiento. Pero la
procedencia permanece siempre futuro (Herkunft aber bleibt stets

6 HABERMAS, J.: Philosophisch-politische Profile, Suhrkamp, Frankfurt a. Main 1973,
156. Acerca de esta tematica me permito remitir a mi libro: Protestantismo y filosofia.
La recepcion de la Reforma en la filosofia alemana, Servicio de Publicaciones de la
Universidad de Alcala, Alcald de Henares 2000, en el que intento una aproximacion a
este problema desde Lessing y Leibniz hasta Nietzsche.
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Zukunft)”7. Como resultado de esa profunda impronta en el pensamiento
heideggeriano, cabria afirmar que a pesar de todos los conflictos y desen-
cuentros con la Teologia que Heidegger va a protagonizar a lo largo de su
vida, ningin gran pensador, desde los tiempos de Hegel, iba a ejercer un
impacto semejante en la Teologia — catdlica y protestante.

No obstante, a diferencia de lo que solia ocurrir en la historia anterior,
Heidegger comienza su andadura universitaria estudiando Teologia catdli-
ca. En efecto, la formacién primera de Heidegger es catdlica. Nacido en el
seno de una familia profundamente catolica, y en una region predominante-
mente catdlica, toda la formacion de Heidegger hasta la Universidad tiene
un caracter marcadamente catdlico, de forma que el estudio de la Teologia
en la Universidad, con vistas a hacerse sacerdote catélico, parecia una op-
cion del todo coherente con su situacion. Heidegger va a estudiar Teologia
catolica en la Universidad de Friburgo durante cuatro semestres, en los afios
1909-1911. Pero también Heidegger, como tanto antecesor suyo, va a aban-
donar el estudio de la Teologia por el de la Filosofia. Incluso durante los es-
tudios teoldgicos parte del tiempo lo va a dedicar a la Filosofia, tal como se
va a complacer en resaltar mas tarde el propio Heidegger, y tal como, por
otra parte, estaba previsto en los planes de estudio”. Desde muy pronto Hei-
degger tuvo clara su vocacion filosofica a la que se va a dedicar apasionada-
mente. Pero a la vez el ambito de lo religioso y de lo teoldgico, de una for-
ma o de otra, va a estar siempre presente en la obra heideggeriana.

Por otra parte, dado el proposito de estas paginas, procede recordar aqui
que, junto con la temprana apertura a la filosofia, ya durante sus estudios teolo-
gicos Heidegger entra en contacto con la obra de Lutero. En efecto, muchos
afios mas tarde le va a confesar a O. Poggeler que fue precisamente en el Semi-
nario teoldgico donde habia comenzado la lectura de la obra del Reformador.
Precisamente en 1908, un afio antes de la entrada de Heidegger en el Semina-
rio, se habian editado las lecciones del joven Lutero sobre la Carta a los Roma-
nos, un texto sin duda de gran relevancia. Tal parece ser el texto con el que el
joven estudiante de Teologia inicia su familiarizacion con la obra de Lutero’.

7  HEIDEGGER, M.: Unterwegs zur Sprache, Neske, Pfullingen 1982, 96.

HEIDEGGER, M.: Zur Sache des Denkens, Max Niemeyer, Tlibingen 1982, 96.

9  Cfr. POGGELER, O.: “Heideggers Luther-Lektiire im Freiburger Theologenkonvikt”,
en A. Denker, H.-H. Gander, H. Zaborowski (eds), Heidegger und die Anfinge seines
Denkens, Karl Alber, Freiburg- Miinchen 2004, 185 ss.

o]
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No obstante, Heidegger no sélo comienza a familiarizarse tempra-
namente con la obra del Reformador sino también con la literatura teold-
gica protestante mas reciente. Tal como sefiala el propio Heidegger, en el
intento de ir mas alla de lo prescripto en su plan de estudios teoldgico se
vio inducido a familiarizarse con las investigaciones protestantes acerca
de la historia de los dogmas. Un papel decisivo habrian desempefiado
para ¢él las modernas investigaciones acerca de la historia de las religio-
nes llevadas a cabo por sefialados autores protestantes como Gunkel,
Bousset, Wendeland y Reitzenstein, a las que habria que afiadir los tra-
bajos criticos de A. Schweitzer'". Con razén se ha podido sefialar que es-
tamos ante una serie de importantes autores protestantes que se distan-
cian de la sintesis armonizadora entre luteranismo y la fe burguesa en el
progreso que propugnaba su maestro, el importante representante de la
teologia liberal decimondnica A. Ritschl''. Frente a ello trataban de bus-
car por el contrario un nuevo acceso al Cristianismo primitivo, como el
ambito en el que se revelaria la verdadera naturaleza del mismo. Algo
sin duda que iba a dejar una profunda huella en la busqueda filosofico-
religiosa del joven Heidegger. Por lo demas, cabria recordar asimismo
que una vez abandonados los estudios teoldgicos, el joven Heidegger
asiste a las clases de Reitzenstein y de Schwartz (sobre el Evangelio de
san Juan) que hasta entonces le habrian estado vedadas. Vemos de este
modo que la gran curiosidad intelectual que caracteriza al joven Hei-
degger se extiende asimismo al pensamiento protestante, bien moderno
bien referente a las fuentes.

Sin duda, la aproximacion al protestantismo es un proceso paulatino, que
necesitard varios afios de gestacion, pero nos ha parecido pertinente recordar
esta temprana toma de contacto con la obra de Lutero y de la tradicion protes-
tante en general. La investigacion actual ha logrado trazar una descripcion bas-
tante mas precisa y detallada de lo que era posible en el pasado. Ello fue debi-
do tanto a la publicacion de nuevos textos del joven Heidegger como a la pa-

10 HEIDEGGER, M.: Gesamtausgabe 16, Klostermann, Frankfurt a. Main 2000, 41. (En
adelante: GA).

11 SCHABER, J.: “Martin Heideggers Herkunft im Spiegel der Theologie — und Kirchen-
geschichte des 19. und beginnenden 20. Jahrhunderts”, en A. Denker, H.-H. Gander, H.
Zaborowski, op. cit., 180.
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ciente labor de analisis y de documentacion de toda una serie de investiga-
dores: Th. Sheehan, Th. Kisiel, H. Ott, A. Denker, entre otros'%. Para nues-
tro proposito en estas paginas es suficiente con aludir a algunos hechos rele-
vantes en la evolucion espiritual del joven Heidegger. Cabria constatar como
comienza defendiendo en una serie de pequefios articulos, aparecidos en distin-
tas publicaciones, las posiciones oficiales mantenidas por la Iglesia catélica, in-
cluida la posicion mantenida ante la crisis modernista. No obstante, pronto va a
experimentar como demasiado estrechos los margenes tanto teologicos como
filosoficos en los que fue educado, en el horizonte de la neoescolastica. Asi,
por ejemplo, en su correspondencia con el profesor H. Rickert ya en 1913
muestra claramente su rechazo de una vision demasiado estrecha de la filosofia
moderna. Protesta contra la vision caricaturesca de esa filosofia moderna que
ofrecen circulos demasiado cerrados. Queriendo ofrecer un caso concreto, no
duda en sefialar que en toda la literatura filosofica catdlica, no existiria un solo
libro que hubiera comprendido correctamente a Kant, aun cuando no fuera mas
que de una forma aproximadaB. En cambio, el panorama filoséfico aleman co-
rrespondiente al periodo en el que el joven Heidegger realiza sus estudios en la
Universidad de Friburgo, va a estar lleno de estimulos intelectuales, tal como
recocera mas tarde el propio Heidegger: la segunda edicion aumentada de la
Voluntad de poder de Nietzsche, la traduccion de las obras de Kierkegaard, un
creciente interés por Hegel y Schelling, la publicacion de las obras de Dil-
theyM. Cabria afiadir que uno de los motivos por el que Heidegger le va a estar
agradecido a su profesor de Teologia dogmatica C. Braig es por haberle remiti-
do a las Investigaciones logicas de Husserl que iban a desempefiar un papel en
su proceso formativo'

Pensamos que tiene razon Max Miiller cuando sefiala que una de las
tensiones que dominan la vida de Heidegger consiste en que por una parte
aspira profundamente a ser un pensador independiente, libre de ataduras
extrafiloséficas, y por otra permanece un pensador religiosamente arraiga-

12 Especial importancia reviste en este el sentido el volumen editado por A. Denker, H.-H.
Gander y H. Zaborowski, tanto por lo que se refiere a la publicacion de textos del joven
Heidegger como por los estudios que figuran en la obra.

13 HEIDEGGER, M.; RICKERT H.: Briefe 1912 bis 1933, Klostermann, Frankfurt a.
Main 2002, 11-12.

14 GA1l,S56.

15 GA 16,38 y4l.
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do. Esta tension no va a tardar en aflorar en la evolucion del joven Hei-
degger y en efecto le va a conducir a una relacion conflictiva con la Iglesia
catélica. Aun cuando su actitud ya se venia perfilando desde tiempo atras,
una situacion de claro desencuentro con las posiciones de la Iglesia catolica
se va a producir cuando el Papa Pio X promulga el motu propio en el que
se declaraba a Santo Tomas la Unica autoridad doctrinal de la Iglesia cato-
lica. Aun cuando ya no es tedlogo catolico, el joven Heidegger se encon-
traba en aquel momento en clara dependencia de la Iglesia catdlica tanto
por la beca Schaezler que estaba disfrutando como por las expectativas
profesionales dentro del marco de la filosofia catélica en la Universidad
de Friburgol6. De ahi su irritacion ante una norma, unas directrices que
condicionaban y coartaban su libertad de pensamiento. La carta que le es-
cribe a este respecto el 19 de julio de 1914 a su amigo y protector, el sa-
cerdote y tedlogo E. Krebs, no deja lugar a dudas acerca del estado de ani-
mo del joven Heidegger. Entre otras cosas, le escribe a su amigo: “j ya
solo faltaba el motu propio sobre filosofia! Tal vez en su calidad de acadé-
mico podria ud. proponer un procedimiento mejor: extirpar el cerebro a
todos los que tienen la ocurrencia de }goseer un pensamiento independiente
y sustituirlo por ensalada italiana”'’. Precisamente el joven Heidegger
siente apasionadamente ese imperativo de un “pensamiento independien-
te”, lo que no dejaba de ponerle en una situacion conflictiva respecto a la
Iglesia catolica de la que siempre habia dependido y seguia dependiendo,
incluso en lo referente a sus expectativas profesionales.

Precisamente el joven Heidegger va a realizar su Tesis doctoral bajo la
direccion del titular de la Catedra de filosofia catdlica, el profesor A.
Schneider. Con vistas a su promocion en ese campo, una vez doctorado,
Heidegger emprende el trabajo de habilitacion sobre la Escolastica tardia
que concluird con un trabajo sobre la teoria de las categorias y del significa-
do en Duns Scoto, en el que, como sefialara mas adelante, tratara de conci-
liar la independencia de la investigacion cientifica con un catolicismo con-
cebido mas libremente (freier gefassten Katholizismus)lg. Una mayor liber-
tad filosdfica y religiosa que sin duda resulta perceptible contrastando el

16 Cfr.OTT, H.: Martin Heidegger. En camino hacia su biografia, Alianza, Madrid 1992, 93.
17 OTT, H.: op. cit., 93; A. Denker, H.-H. Gander, H. Zaborowski, op. cit., 62.
18 GA 16,42
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texto de la habilitacion con escritos anteriores, pero cl)ue no constituia la Gni-
. - g R
ca manifestacion de la evolucion de su pensamiento

Sea suficiente para nuestro proposito con observar aqui dos cosas en
lo concerniente al trabajo de habilitacion. Por una parte el hecho de que di-
cho trabajo concluya con un significativo capitulo acerca del concepto del
tiempo en la ciencia de la historia”’. El descubrimiento de la historicidad
por parte del joven Heidegger va a tener consecuencias importantes para su
pensamiento filosofico-religioso. Se opero a este respecto un giro en el pen-
samiento heideggeriano. En un principio mostro6 su preferencia por el mode-
lo matematico con el que habia entrado en contacto al inicio de sus estudios
filos6ficos. Sin embargo, esta especie de aversion inicial hacia la historia va
a experimentar un cambio profundo mediante la lectura de Fichte y de He-
gel, y asimismo mediante el influjo de dos pensadores coetaneos: Rickert y
DiltheyZI. A ello habria que afiadir a la vez el influjo de la teologia protes-
tante coetanea, a la que ya hemos aludido anteriormente.

Mediante la nueva valoracion de la historicidad se cuestionaba la pre-
tension de la neoescolastica de situarse en un plano atemporal y eterno, tal
como habia pretendido el propio Heidegger en sus primeras publicaciones.
Es comprensible por tanto que la nueva toma de conciencia contribuyera a
su vez a un ulterior distanciamiento de la ortodoxia catdlica, especialmente
vigilante entonces a causa de la crisis modernista. Por otro lado también es
preciso aludir a una intencionalidad que estaria subyacente a la ocupacion
heideggeriana durante un tiempo con el pensamiento tardomedieval, y que
conduciria a su trabajo de habilitacion sobre Duns Scoto. Tal como sefialara
Heidegger unos afios mas tarde, mediante el estudio de la escolastica tardia,
pretendia alcanzar una base amplia y concreta para la comprension cientifi-
ca de la historia del surgimiento de la Teologia protestante, y con ello tam-
bién para la comprension de aspectos centrales del Idealismo aleman®. Se
confirmaba asi el interés del joven Heidegger por comprender mejor la na-
turaleza y el surgimiento del protestantismo, y a la vez su temprana toma de

19 ZABOROWSKI, H.: “Herkunft aber bleibt stets Zukunft. Anmerkungen zur religiosen
und theologischen Dimension des Denkweges Martin Heideggers bis 19197, en A. Den-
ker, H.-H.Gander, H. Zaborowski, op. cit., 150-51.

20 GA1,415-433.

21 GA 16, 39.

22 GA 16, 42.
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conciencia acerca de la vinculacion entre la Teologia protestante y la filoso-
fia del Idealismo aleman, problema sobre el que va a volver mas veces.

Una vez concluida la habilitacion, paso tres semestres con encargos do-
centes provenientes del ambito de la filosofia catélica y destinado a los estu-
diantes de Teologiazs, con el apoyo y recomendacion de su amigo y protector
E. Krebs, hasta que se produjo la movilizacién de Heidegger a causa de la Pri-
mera Guerra Mundial. Dentro del estado de confrontacion interna en que se ha-
llaba el joven Heidegger, nos interesa aqui resefiar dos hechos, aunque de natu-
raleza distinta, ambos ocurridos en 1917. Por un lado el matrimonio con Elfri-
de Petri, de confesion luterana, hecho sin duda que jugd un papel importante en
el estado de vacilacion y ambigiiedad en que se encontraba el joven Heidegger.
Por otra parte sabemos que a inicios de agosto de ese mismo afio Heidegger
realizé en Friburgo, en un circulo privado, una apasionada exposicion sobre los
Discursos sobre la religion de Schleiermacher, el padre de la teologia liberal
decimononica. Sabemos, en efecto, por el testimonio de H. Ochsner que Hei-
degger desarroll6 una ponencia el 1 de agosto acerca del problema religioso en
Schleiermacher. El propio Ochsner escribia significativamente tres dias mas
tarde en una carta: “Es una pena que usted no haya podido escuchar la exposi-
cién que hizo Heidegger sobre el problema de la religioso. Yo me encuentro
durante toda la semana bajo la impresion que me ha producido”24

Schleiermacher no sélo habia proyectado su poderosa sombra sobre el
protestantismo decimonoénico sino que a comienzos del siglo XX habia cobra-
do una nueva actualidad gracias a los estudios de Dilthey y de R. Otto. Hei-
degger, aun cuando se va a situar en un horizonte convergente con el de la teo-
logia dialéctica, se dedica durante un tiempo al estudio de Schleiermacher™.
Del grado de familiarizacion con la obra de Schleiermacher y con la bibliogra-
fia existente sobre €I, da buena cuenta su correspondencia con su amiga E.
Blochmann que le pide consejo sobre el fildsofo y tedlogo protestante%.

23 CASPER, B.: “Martin Heidegger und die Theologische Fakultdt 1909-1923”, en Frei-
burger Didzesan-Archiv 100(1980), 534.

24 CfrPOGGELER, O.: “Heideggers Begegnung mit Dilthey”, en Dilthey-Jahrbuch TV
(1986-87), 129.

25 PATRIARCA, S.: “Heidegger und Schleiermacher”, en Heidegger-Studies 18(2002),
129-156.

26 HEIDEGGER, M.; BLOCHMANN, E.: Briefwechsel 1918-1969, Deutsche Schillerge-
selschaft, Marbach am Neckar 1990.
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De esta forma, Schleiermacher aparece tempranamente en el proceso de
aproximacion de Heidegger al universo protestante. En el esfuerzo por elabo-
rar una fenomenologia de lo religioso, que va a ocupar a Heidegger durante
un tiempo, Schleiermacher se presentaba como un referente sefialado. La au-
tonomia de lo religioso frente a la metafisica y la moral, tan nitidamente se-
fialada por Schleiermacher, se mostraba convergente con la via por la que es-
taba transitando el joven Heidegger. Sin duda, la intervencion de 1917 resulta
significativa a este respecto. Por lo demas, la correspondencia mantenida ese
mismo afio con H. Rickert también es reveladora de la situacion espiritual en
que se encontraba el joven Heidegger. Al barajar las posibilidades de Hei-
degger de acceder a una catedra universitaria, Rickert sigue dando por su-
puesta una nitida identidad catdlica por parte del interesado, y en este sentido
le escribe: “Usted es también en cuanto filéosofo un catdlico convencido y
debe permanecer de todas formas en una Universidad en la que haya una Fa-
cultad de Teologia catolica™’. Heidegger le va a contestar reafirmando su in-
dependencia intelectual: “Yo no he compartido un estricto punto de vista ca-
tolico, de forma que hubiera orientado, o que vaya a orientar, la concepcion y
solucion de los problemas, de acuerdo con puntos de vista extracientificos de
caracter tradicional o de otro tig)o. Buscaré y ensefiaré la verdad conforme a
la libre conviccidén espiritual”2 . Como vemos, Heidegger se sigue conside-
rando catdlico, pero alejado de una comprension demasiado ortodoxa que su-
pusiera una traba para su libertad de investigacion. La tltima frase del parrafo
citado no deja lugar a dudas: quiere buscar la verdad siguiendo las pautas de
la “libre conviccion espiritual”. Una frase que, entre otras cosas, no deja de
evocar la doctrina del libre examen de la tradicion protestante.

Viene a continuacién lo que Th. Kisiel denomina el Interregno (1917-
19), durante el cual Heidegger, a la vez que participa en la Primera Guerra
Mundial, se somete a un }z)roceso de clarificacién ideoldgica, tanto de orden
filos6fico como religioso ? De este proceso de autoexamen da cuenta una
conocida carta que Heidegger escribe el 9.01.19 a su antiguo amigo y pro-
tector E. Krebs, en la que vemos, una vez mas, al joven Heidegger force-
jeando por liberarse de las ataduras que coartaran su libertad de investiga-

27 HEIDEGGER, M.; RICKERT, H.: op. cit., 40.

28 Ibid., 42.

29 KISIEL, Th.: The Genesis of Heidegger's Being and Time, University of California
Press, Berkeley, Los Angeles, London 1993, 72 ss.
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cion. La carta comienza aludiendo al proceso de clarificacion al que se ha-
bia sometido durante los dos ultimos afios: “Los ultimos dos afios, en los
que me he esforzado por aclarar desde la base mi postura filosdfica, dejando
a un lado toda tarea cientifica particular, me han llevado a unos resultados
que, dado que estoy ligado por un vinculo ajeno a la filosofia, no podria en-
sefiar libremente ni con la suficiente conviccion™

En esta situacion, Heidegger no puede seguir evitando pronunciarse de
una forma clara acerca de su nueva situacion filoséfica y religiosa. Le con-
fiesa abiertamente a Krebs que el “sistema del catolicismo” le resulta “pro-
blematico e inaceptable”, aun cuando tiene interés en matizar que no ocurre
lo mismo con el “cristianismo” y con la “metafisica”, si bien entendida ésta
en una nueva acepcion. Estamos sin duda ante un hito importante en la evo-
lucioén espiritual del joven Heidegger. Si el afio 1909 lo era, en cuanto supo-
nia el comienzo de los estudios teoldgicos, 1919, diez afios mas tarde, tam-
bién lo serd en cuanto ruptura con el catolicismo, al menos con lo que Hei-
degger denomina su “sistema”.

En este contexto resulta oportuno recordar que E. Krebs, que habia ca-
sado a la joven pareja, ya habia sido informado previamente por la esposa
de Heidegger de la crisis religiosa que les afectaba. De un modo significati-
vo, ella no duda en situar dicha crisis dentro de una perspectiva protestante:
“ahora los dos pensamos mas bien al estilo protestante, es decir, creemos
sin ataduras en un Dios personal al que rezamos en el espiritu de Cristo™",

lejos, matiza, no s6lo de una ortodoxia catdlica sino también protestante.

Nos parece adecuada la expresion “al estilo protestante”, pues, no se
trataba de que Heidegger se hubiera hecho protestante sin mas, aunque esto,
como veremos, era la impresion que imperaba en determinados medios.
Pero si se trataba de una aproximacion manifiesta al espiritu del protestan-
tismo, sobre todo del joven Lutero. Volviendo a la carta de Heidegger a
Krebs, podemos constatar que confiesa haber llegado a la conviccidon del
caracter problematico e inaceptable del “sistema del catolicismo” mediante
el analisis del conocimiento histérico. Ya nos hemos encontrado anterior-
mente con el problema del descubrimiento de la historicidad por parte del
joven Heidegger y la toma de contacto con las corrientes protestantes de la

30 OTT, H.: op. cit., 117-18; A. Denker, H.-H. Gander, H. Zaborowski, op. cit., 67.
31 OTT, H.: op. cit., 120;
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historia de los dogmas. Veiamos como tal constatacion encajaba mal en la
concepcion neoescolastica imperante en la Iglesia catdlica, con su vision
atemporal y eterna de los problemas. Vemos ahora a Heidegger, en el mo-
mento de distanciarse abiertamente de la Iglesia catolica referirse al “siste-
ma” del catolicismo, es decir, a su armazon dogmatica y supratemporal.
Heidegger considera que el sistematicismo de la Escolastica pone en peligro
de la inmediatez de la vida religiosa, sacrificando la religion a la teologia y
a los dogmas. Tales son los términos en los que se va a manifestar un poco
mas tarde: “la Escolastica supuso una fuerte amenaza precisamente contra
la inmediatez de la vida religiosa, con el consiguiente olvido de la religion a
fuerza de teologia y dogrnas”32. Frente a la vision sistematica y dogmatica
del catolicismo, el joven Heidegger, en sintonia con corrientes protestantes
coetaneas, va a subrayar enfaticamente el valor referencial del Cristianismo
primitivo y la confrontacion inmediata con €l.

Respecto a esta cuestion cabria recordar que dos actitudes fundamen-
tales recorren la historia de las relaciones entre la fe y el pensamiento filo-
sofico a través de los tiempos33, y las dos se han podido remitir de alguna
forma a la figura central de san Pablo. Una primera se ha esforzado por con-
ciliar la razén y la fe, por mostrar el caracter razonable de la fe. A este res-
pecto cabria remitirse al famoso pasaje de la Carta a los Romanos 1, 20,
donde refiriéndose a la posibilidad del conocimiento de lo divino sefiala:
“Pues lo invisible suyo, o sea, su fuerza eterna y su divinidad, es evidente a
la inteligencia, desde la creacion del mundo, por sus obras, de tal modo que
son inexcusables”. A partir de ahi se ha ido elaborando la mayor parte del
pensamiento medieval, guidndose por el lema: fides quaerens intellectum.
En este plano habria que poner no so6lo la escolastica medieval sino también
la neoescolastica en la que se ha formado el joven Heidegger, y que €l com-
partié durante un tiempo. Por supuesto, habria que incluir también aqui a
pensadores modernos como Hegel que pretendieron llevar la racionaliza-
cion del Cristianismo mucho mas alla de lo que era el caso en la Escoléstica
o en la neoescolastica.

32 HEIDEGGER, M.: Estudios sobre mistica medieval, Siruela, Madrid 1997, 227.
33 Cfr.ZABOROWSKI, H., op. cit., 136-37.
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Frente a ello, una segunda linea de pensamiento va a recorrer también
la historia de las relaciones entre el Cristianismo y la filosofia acentuando
sobre todo la trascendencia y el misterio divinos, la corrupcion de la natura-
leza humana, el caracter “escandaloso” de la fe cristiana etc. También en
este caso cabia remitirse a un conocido pasaje paulino, esta vez pertenecien-
te a la primera Carta a los Corintios, donde afirma: “Puesto que los judios
piden signos y los griegos buscan sabiduria, nosotros, en cambio, predica-
mos un Cristo crucificado, escandalo para los judios y locura para los paga-
nos” (1 Cor. 1, 22). A partir de ahi se va a perfilar toda una linea interpreta-
tiva que va a mirar con desconfianza las conciliaciones irenistas entre la ra-
zon y la fe, para resaltar mas bien el caracter intempestivo de la fe. Una ac-
titud que va a encontrar tempranamente una formulacion paradigmatica en
Tertuliano cuando preguntaba enfaticamente: “;qué tiene que ver Atenas
con Jerusalén, qué la Academia con la Iglesia?”.

Aun sin llegar a esos extremos tal va a ser la linea agustiniana que va a
dejar una profunda huella en la historia del pensamiento, de la mistica medie-
val, de los Reformadores protestantes, de Pascal y de Kierkegaard. También
Heidegger se va a sentir feudatario de toda esta linea, una vez que se fue dis-
tanciando poco a poco del horizonte de la neoescolastica en el que se habia
formado inicialmente. Distanciamiento que, como queda indicado, le va a
conducir, a la altura de 1919, a romper con el “sistema del catolicismo”.

Por aquel entonces tampoco a Husserl se le escapaban los cambios opera-
dos en el espiritu de su discipulo. A aquellas alturas Husserl y Heidegger ya se
encontraban bastante familiarizados entre si no sélo a nivel filoséfico sino tam-
bién personal. Husserl estaba asi en condiciones de constatar las transformacio-
nes que habian tenido lugar en Heidegger a nivel religioso. Asi se echa de ver
en la carta que escribe a R. Otto el 5.03.19. Se refiere en ella Husserl a las
“transformaciones radicales” que se habrian operado en el espiritu de Hei-
degger, por lo que a sus convicciones religiosas se refiere. Considera por lo de-
mas a Heidegger una personalidad realmente religiosa, por mas que predomi-
nen en él los intereses teoricos, filosficos’*. Husserl le especifica un poco mas
adelante a Otto en qué consisten las transformaciones radicales a que se habia
referido. Se trataria del paso de Heidegger al campo del protestantismo, algo

34 Cfr.OCHWADT, C. und TECKLENBORG, E. (eds), Das Mass der verborgenen. He-
inrich Ochsner 1891-1970 zum Geddchtnis, Charis, Hannover 1981, 157.
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que el propio Husserl no dudaba en saludar en su condicion de “cristiano li-
29 (13 LS ”35
bre” y de “protestante no dogmatico™ .

Estos ultimos calificativos podrian sin duda ser aplicados al propio
Heidegger, en aquel momento de su evolucién. Habria que recordar, no
obstante, que por grande que haya sido su proximidad al universo protestan-
te, Heidegger nunca se hizo formalmente protestante, nunca se dio de baja
en la Iglesia catdlica y en este sentido siguié pagando sus impuestos como
catolico a lo largo de su vida, mantuvo multiples contactos con sus raices
catolicas, como es el caso, por ejemplo, de su relacion frecuente con la aba-
dia benedictina de Beuron, proxima a su lugar de nacimiento, y por supues-
to cabria mencionar la peticion hecha a su paisano el profesor y sacerdote
catolico B. Welte para que hablara en su entierro, como asi fue el caso. En
la propia carta a Krebs de enero de 1919, Heidegger desea matizar el senti-
do de su ruptura con el sistema del catolicismo sefialando que el cambio en
sus posiciones fundamentales no le “ha conducido a sustituir el juicio noble
y objetivo y la estima del mundo catélico por una polémica de apdstata,
amarga y estéril”*®. En el marco de esa estima del mundo catélico se encon-
traba la exploracion mas a fondo de los tesoros del pensamiento y de las
misticas medievales, en cuya investigacién consideraba que quedaba pen-
diente mucho trabajo por hacer.

La referencia a la Reforma en los cursos de Friburgo: 1919-1923

Los cursos impartidos en la Universidad de Friburgo entre 1919 y el se-
mestre de verano de 1923 corresponden a un periodo de gran creatividad y
btsqueda intelectual por parte de Heidegger y también resultan particular-
mente relevantes por lo que se refiere a la tematica que aqui nos ocupa. En la
apertura de horizontes en que se mueve, en aquellos afios tan estimulantes
que siguieron a la Primera Guerra Mundial, Lutero y la Reforma constituyen
una referencia constante en sus cursos, pudiendo ver como el Reformador es
citado junto con aquellos autores que hemos mencionado anteriormente como
constituyendo una linea alternativa a la representada por la Escolastica me-
dieval: san Pablo, san Agustin, los misticos medievales, Schleiermacher,

35 Ibid., 159.
36  OTT, H.: op. cit., 118; A. Denker, H.-H. Gander, H. Zaborowski, op. cit., 67.
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Kierkegaard37, El propio Husserl mira con complacencia este rumbo del pen-
samiento heideggeriano y lo estimula. Asi cuando en 1921 recibe ayuda fi-
nanciera de un amigo canadiense, separa una parte para que Heidegger pueda
comprar la edicion de Erlangen de las obras de Lutero.

Por lo demas, este periodo a que nos estamos refiriendo coincide con
el nacimiento de la teologia dialéctica con la que Heidegger va a tener
numerosos puntos de convergencia: la conexion con los planteamientos de
Kierkegaard, el redescubrimiento del espiritu originario de la Reforma y, en
definitiva, la aproximacidn al Cristianismo primitivo. Baste recordar que el
comentario de K. Barth a la Carta a los Romanos, el verdadero manifiesto
de la nueva teologia, se publica en esta época: la primera edicion en 1918 y
la segunda en 1921. K. Lowith llegd a escribir que este comentario consti-
tuia para Heidegger una de las pocas sefiales de una nueva vida espiritualSS.
Mas adelante, en el periodo de Marburgo, Heidegger va a colaborar con uno
de los representantes mas cualificados de la nueva corriente teoldgica, R.
Bultmann. Ello no quiere decir, obviamente, que no hubiera a la vez nota-
bles diferencias con los representantes de la teologia dialéctica, como ocu-
rre sobre todo con K. Barth.

En todo caso, los representantes de la teologia dialéctica habrian perci-
bido correctamente, a juicio de Heidegger, la relevancia y originalidad de la
Reforma. Por el contrario, no va a dudar en oponerse a este respecto a auto-
res tan representativos del momento como Troeltsch y Dilthey. Heidegger
considera que se les reprocha con razon que no haya tenido “comprension
alguna” en lo concerniente a Lutero. Habrian dejado al Reformador excesi-
vamente preso en las coordenadas de la Edad Media sin ver en él suficiente-
mente su dimensién renovadora™. En efecto, segun Dilthey Lutero habria
de ser considerado mas bien como un restaurador de la antigua fe y de los
viejos dogmas que como precursor de los valores modernos, por mas que
haya forcejeado desde dentro de las Viez[ias estructuras por abrirse a un nue-
vo tipo de relaciones con la Divinidad 0 Més decidido todavia se muestra

37 BUREN, J. van J.: “Martin Heidegger, Martin Luther”, en Th. Kisiel and J. van Buren
(eds.), Reading Heidegger from the Start. Essays in his Earliest Thought, State Univer-
sity of New York, New York 1994, 159.

38 Cfr. BARASH, J.A.: Heidegger und der Historismus. Sinn der Geschichte und Ges-
chichtlichkeit des Sinns, Koénigshausen & Neumann, Wiirzburg 1999, 153.

39 GA 60, 27.
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en este sentido un autor como Troeltsch para quien el protestantismo origi-
nario estaria aun profundamente afincado en el universo medieval, de forma
que los siglos XVI y XVII ya no pertenecirian, ciertamente, a la Edad Me-
dia pero tampoco a la Moderna. Serian mas bien siglos de transicion que
corresponderian a la “época confesional de la historia europea”“. La Edad
Moderna s6lo comenzaria propiamente con la Ilustracion.

A juicio de Heidegger ni Troeltsch ni Dilthey han sabido hacer la debi-
da justicia a la figura de Lutero, a su relevancia y a su caracter innovador.
Como veremos, para Heidegger la Reforma luterana va a tener profundas im-
plicaciones no so6lo para la comprension del Cristianismo originario sino tam-
bién a la hora de un desmontaje de la historia de la metafisica. Sefialemos de
momento que ya para el joven Heidegger existe una especie de paralelismo
entre la obra de Lutero y la concepcion filosofica de Descartes, el reconocido
fundador de la filosofia moderna. Se trata de un binomio con el que nos tro-
pezamos con frecuencia en la historia de la filosofia alemana a partir de la
Ilustracion, tal como es el caso de Hegel o de Feuerbach, que ven a Lutero y
a Descartes como a dos portavoces complementarios de la Modernidad. Tam-
bién Heidegger lo hace, desde su propio horizonte filoséfico. Dejando a un
lado al Heidegger maduro, cabria referirnos ahora al curso de 1919 “La idea
de filosofia y el problema de la vision del mundo” en el que después de refe-
rirse a las relaciones entre el principio cientifico y el religioso en el marco del
pensamiento medieval, habla de la escision de ambos dmbitos a comienzos de
la Modernidad: mientras que Descartes protagoniza la concentracion radical
del pensamiento en si mismo, Lutero daria expresion a la nueva situacion de
la conciencia religiosa42. De esta forma, frente a las vacilaciones y compo-
nendas de autores como Dilthey y sobre todo Troeltsch, el joven Heidegger
no duda en colocar a Lutero en el horizonte de la Modernidad.

Las referencias heideggerianas a la Reforma acenttian la potenciacion
de la segunda linea de que hemos hablado al referirnos a las relaciones entre
la fe y la razon a lo largo de la historia. Lutero vendria a constituir un rele-
vante capitulo en la linea que subraya la impotencia del hombre ante la tras-
cendencia y el misterio divinos. En este sentido la referencia a los plantea-

40 DILTHEY, W.: Hombre y mundo en los siglos XVI y XVII, FCE, México 1967, 52.
41 TROELTSCH, E.: El protestantismo y el mundo moderno, FCE, México 1967, 52.
42 GA 56/57,18.
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mientos paulinos en la primera Carta a los Corintios acaba imponiéndose a
la interpretacion tradicional de la Carta a los Romanos 1, 20. Heidegger es
bien consciente de la relevancia historica de este ultimo texto a lo largo del
pensamiento cristiano, en la elaboracion de la “filosofia” patristica y en la
formulacion de la dogmatica cristiana. El texto paulino fue tomado como
criterio legitimador del ascenso platénico de lo sensible a lo suprasensible.
Pero Heidegger considera que se ha producido una mala inteleccion del tex-
to paulino y que habria sido Lutero “el primero en entenderlo realmente™®.

Habria sido Lutero quien habria alumbrado una nueva comprension
del Cristianismo primitivo, un Cristianismo que durante un tiempo va a de-
tentar un gran valor referencial para Heidegger no so6lo en el orden religioso
sino también en el filosofico. Pero, incluso hablando de Lutero, Heidegger
opta por el joven Lutero, pues con el paso del tiempo también el propio Re-
formador habria caido victima del peso de la tradicién y habria puesto las
bases de la llamada escoléstica protestante cuyo influjo se iba a sentir pode-
rosamente en la historia de la filosofia alemana.

Hablando del joven Lutero, Heidegger se complace en remitir de
modo especial a la Disputatio de Heidelberg de 1518. En ella encuentra
Heidegger una distincion luterana de la que va a permanecer feudatario el
resto de su vida, a la hora de plantear las relaciones entre la fe y el pensa-
miento filoséfico. De las 40 tesis de que consta la Disputatio, Heidegger
destaca tres: la 19, 21 y la 22. En la 19 sefiala el joven Lutero que no es dig-
no de ser llamado tedlogo aquél que trata de comprender lo invisible de
Dios a través de las criaturas (Non ille digne Theologus dicitur, qui invisibi-
lia Dei per ea, quae facta sunt, intellecta conspicit). La corrupcién de la na-
turaleza humana haria que ello fuera asi. Tal estado de cosas le daba pie a
Lutero para establecer la famosa distincion entre el “theologus gloriae” y el
“theologus crucis”. Mientras que el primero trastocaria el orden de las co-
sas, llamando bueno lo malo, el segundo, por el contrario, consideraria las
cosas como son (Theologus gloriae dicit malum bonum et bonum malum,
Theologus crucis dicit quod res est). Lutero optaba decididamente por la
Theologia crucis, por el escandalo y la locura de Cristo crucificado a que se
referia la primera Carta a los Corintios. Por el contrario, aquella sabiduria
que trata de comprender lo invisible de Dios a partir de las obras “infla, ob-

43 HEIDEGGER, M.: Estudios sobre mistica medieval, 187.
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ceca y endurece”, segun reza la tesis 22 de la mencionada Disputatio (Sa-
pientia illa, quae invisibilia Dei ex operibus intellecta conspicit, omnino in-
flat, excaecat et indurat) . Como queda apuntado, se trata de planteamien-
tos que Heidegger va a hacer suyos, de modo que no sin razon algun autor
va a hablar de Philosophia crucis, al referirse al pensamiento heideggeriano
de esta época45, sobre todo a la interpretacion de las Cartas de san Pablo.
Un pensamiento que lo mismo que en el caso de Lutero dialoga no solo con
san Pablo, sino también con san Agustin, la mistica medieval, la Baja Esco-
lastica. Un didlogo que Heidegger, claro estd, extiende a otros muchos auto-
res, entre ellos al propio Reformador y a Kierkegaard.

La fe en la vision luterana se revelaba mas bien como fiducia, como
confianza, mientras que en el catolicismo, con su enfoque dogmatico y sis-
tematico, se presentaba mas bien como un “tener-por-verdadero”, lo cual
conducia frecuentemente a la suplantacion de la religiosidad por la teologia.
Una teologia que para Heidegger, siguiendo a Lutero, ve en dependencia
constante de la filosofia. Por ello, en sintonia con el espiritu del joven Lute-
ro, no duda en escribir: “Hasta la fecha la teologia no ha encontrado una po-
sicidn basica, de caracter teorico y originario, acorde con la naturaleza ori-
ginaria de su objeto ~46 A este respecto parece pertinente recordar una lla-
mativa expresion que figura en la carta que le escribe a K. Lowith el 19 de
agosto de 1921 segun la cual Heidegger se consideraria a si mismo como un
“tedlogo cristiano”47, subrayando “logo”. Tal como sefiala Gadamer, con
esa frase parece referirse Heidegger a sus esfuerzos por liberarse de la teo-
logia imperante, en la que habia sido educado, para poder convertirse en un
cristiano. El joven Lutero vendria a ser una especie de guia para poder abor-
dar dicha tarea48, a través de una apropiacidén fenomenoldgica.

44 Tbid., 187-88.

45 Cfr.BREIDAK, J.: Philosophia crucis. Heideggers Beschdiftigung mit dem Apostel Pau-
lus, Peter Lang, Frankfurt a. Main 1996.

46 GA 60, 310.

47 Cfr.PAPENFUSS, D. und POGGELER, O. (eds), Zur philosophischen Aktualitiit Hei-
deggers 11, Klostermann, Frankfurt a. Main 1990, 29.

48 GADAMER, H.-G.: “Die religiése Dimension”, en Gesammelte Werke III, J. C. B.
Mohr (Paul Siebeck), Tiibingen 1987, 310. Tal como sefiala en Fenomenologia de la
vida religiosa s6lo con la comprension fenomenoldgica se abriria un nuevo camino para
la Teologia. Ese trabajo fenomenoldgico pretende abrir una nueva via de acceso a la
comprension del Nuevo Testamento, pero sin pretender una comprension ultima, que
so6lo podria ser alcanzada mediante una genuina experiencia religiosa (Cfr. GA 60, 67).
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Esa relacion con Lutero le remite a Heidegger al Cristianismo primitivo,
como experiencia originaria que llegd a fascinarle, sobre todo en su version
paulina. En realidad Heidegger aparece obsesionado por buscar las experien-
cias originarias, los auténticos comienzos y origenes que la tradicion fue encu-
briendo y desfigurando paulatinamente. Ello valdria tanto para la teologia
como para la filosofia, de forma que se ha podido afirmar que fuese cual fuere
el tema abordado en sus cursos, sus analisis siempre iban encaminados a poner
de manifiesto las experiencias mas originarias que subyacian a las formulacio-
nes conceptuales que se habian ido haciendo a lo largo de la tradicion™

Tal es el caso del Cristianismo primitivo, con su manifestacién origina-
ria, que, a juicio de Heidegger, habria sido muy pronto invadida por la cien-
cia antigua, especialmente por la filosofia platonica y aristotélica. De este
modo, se habria ido formando a lo largo de la Escolastica una Theologia glo-
riae que habria perdido de vista el sentido de la relacién del Cristianismo ori-
ginario con la Theologia crucis. En el ambiente intelectual en el que se de-
senvuelve el joven Heidegger estaba el problema de la helenizacion del Cris-
tianismo. Bastaria a este respecto recordar el nombre de A. von Harnack”.
Heidegger nos ofrece su propia version del problema. El mensaje originario
del Cristianismo primitivo, en su independencia de la filosofia griega, solo
emergeria de tiempo en tiempo mediante “erupciones violentas”, tal como ca-
bria advertir en autores sefialados, como san Agustin, Lutero o KierkegaardSI,
por mas que el Cristianismo en que crece san Agustin ya estaria muy afecta-
do por lo griego. Seria por ello el joven Lutero el que le serviria de un modo
especial de guia a Heidegger en la tarea de deconstruccion de la Theologia
gloriae patristica y medieval, con la ayuda sefialada de Kierkegaard, en quien
encontr6 reflejados sus propios temas’~. La meta asi a que habria de encami-
narse la deconstruccidon de la Teologia era conducir hasta una teologia origi-
nariamente cristiana, libre de la intromision de la ciencia griega (griechen-
tumfreie)ss. De ahi la atencién que el joven Heidegger dedico a las cartas de
san Pablo, los documentos mas antiguos del Nuevo Testamento.

49 GADAMER, H.-G.: “Die Marburger Theologie”, en Gesammelte Werke 111, 199.

50 Cfr. ZACCAGNINI, M.: “Il Cristianesimo delle origini. Una linea di conexione tra Har-
nack e Heidegger?, en Teoria 2(1997), 51-66.

51 GA 58,205.

52 GADAMER, H.-G.: “Die religiose Dimension”, 314.

53 GA 59,91
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Esta vuelta, propiciada por el joven Lutero, a la experiencia origi-
naria del Cristianismo, iba a tener claras implicaciones para Heidegger,
en la medida en que la deconstruccion de la teologia lo era a la vez de la
filosofia en cuanto ésta habia invadido el ambito teologico. Habia sido
Lutero el que desde una perspectiva teoldgica habia comenzado el des-
montaje de la tradicién metafisica occidental. Un proposito que conver-
gia con la voluntad de Heidegger de avanzar, también desde el horizonte
filosofico, mas alla de la conceptualidad proporcionada por la tradicion,
a la busqueda de las experiencias originarias. En este sentido, el joven
Lutero va a constituir durante un tiempo una especie de modelo y aliado
para Heidegger, en su radicalismo filos6fico. De ahi la significativa con-
fesion que figura en el curso Ontologia (hermenéutica de la facticidad)
en la que Heidegger sefiala: “Compafiero en la busqueda fue el joven Lu-
tero y modelo Aristoteles a quien aquél detestaba. Recibi impulsos de
Kierkegaard, y los ojos me los proporciond Husser]”*. Una confesion
que sin duda refleja bien la complejidad del universo ideoldgico del jo-
ven Heidegger. Por lo demas no era la Unica vez que Heidegger hacia
converger los nombres de Lutero y de Aristoteles. Asi, en las Interpreta-
ciones fenomenologicas sobre Aristoteles, al abordar el problema de la
“destruccién” de la historia de la ontologia, hace comenzar el proceso
con la quiebra de la tradicion metafisica mediante la intervencién del jo-
ven Lutero>". Por ello J. van Buren no ha dudado en escribir graficamen-
te que el joven Heidegger venia a considerarse a si mismo como una es-
pecie de “Lutero filosofico de la metafisica occidental™®,

A este respecto se ha de tener presente asimismo que la accidén de-
constructora protagonizada por Lutero va a tener otras implicaciones filosé-
ficas para el joven Heidegger. La apertura a una nueva comprension del
Cristianismo primitivo propiciada por el Reformador se va a mostrar rele-
vante para la comprension de la fenomenologia que Heidegger cultiva du-
rante estos afios en los que se sinti6 fascinado por la experiencia de la vida

54 GA63,5.

55 HEIDEGGER, M.: “Phidnomenologische Interpretationen zu Aristoteles”, en Dilthey-
Jahrbuch 6(1989), 235-74.

56 BUREN, J. van, “Martin Heidegger, Martin Luther”, 191; asimismo: The Young Hei-
degger. Rumor of the Hidden King, Indiana University Press, Bloomington and Indiano-
polis 1994, 167.
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actuante en la comunidad cristiana primitiva57. La experiencia de la vida de
esa comunidad viene a constituir una especie de paradigma de lo que el jo-
ven Heidegger denomino bien “facticidad histérica” o “existencia factica”
como objeto del analisis fenomenologico. De esta forma, aun cuando fuera
a través de un rodeo, la intervencion luterana seguia mostrandose fecunda
para el proyecto filoséfico de Heidegger.

Si el encuentro con los planteamientos del joven Lutero habia condu-
cido a la deconstruccion de la Theologia gloriae hacia la que se habia desli-
zado prontamente la historia del Cristianismo, Heidegger opina, por otra
parte, que la recepcion posterior del legado del joven Lutero habria decaido
rapidamente del nivel de percepcion alcanzado por el Reformador en su pri-
mera época. Ya hemos visto como segun Heidegger el propio Lutero en su
edad madura no habria sido fiel a las intuiciones de su juventud. Se daria asi
paso rapidamente a la llamada Escolastica protestante. Si un primer movi-
miento habria sido dado por el Lutero maduro, otro, de especial relevancia,
lo habria realizado Melanchton, el reformador que protagonizo6 el didlogo
entre la Reforma y el Humanismo, y que volvié a echar mano de motivos
aristotélicos para interpretar el Cristianismo. Sin duda en la Escolastica pro-
testante se asumian y desarrollaban ulteriormente los motivos luteranos,
pero a la vez se inhibian planteamientos iniciales del Reformadorsg, de
modo que so6lo de una forma limitada se habria alcanzado “una explicacion
genuina del nuevo planteamiento religioso fundamental de Lutero y de sus
posibilidades inmanentes”sg, resaltando asi la condicion de Lutero como
“erupcion violenta” en la historia del Cristianismo, como un fenémeno que
no tiene facil continuidad.

Desde esta perspectiva, Heidegger subraya que la dogmatica protes-
tante, unida a elementos aristotélicos fundamentales, constituye el suelo so-
bre el que ha surgido el Idealismo aleman. Segun queda indicado, Hei-
degger se habia preocupado tempranamente por la conexion entre la Refor-
ma y el Idealismo aleman. Ahora vuelve a resaltar tal vinculacion. Se trata-
ria de una circunstancia que afectaria a los cuatro grandes representantes del

57 GADAMER, H.-G.: “Die religiose Dimension”, 310.

58 GAG61,7.

59 HEIDEGGER, M.: “Phédnomenologische Interpretationen zu Aristoteles”, en Dilthey-
Jahrbuch 6(1989), 250.
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Idealismo. Asi, considera que si no se quiere convertir a Kant en un mero
armazon de un tedrico del conocimiento, habria de ser entendido “teologi-
camente”. De hecho estaba entonces en el ambiente la concepcion de Kant
como “fildésofo del protestantismo”. A este respecto el propio Heidegger,
junto con J. Ebbinghaus, va a dirigir en el semestre de verano de 1923 un
Seminario sobre “Los fundamentos teologicos de la Religion dentro de los
limites de la mera razon”, que exploraba el influjo de Lutero sobre Kant y
el Idealismo aleman®

Por lo que atafie a los otros idealistas, Fichte, Hegel y Schelling, Hei-
degger va a recordar su procedencia de la Teologia y la circunstancia de
que reciben de ella impulsos fundamentales de su especulaciéon. Tal Teo-
logia era la teologia protestante emanada de la Reforma y convertida ya en
escolastica protestante, una escolastica en la que no sélo se habian intro-
ducido elementos aristotélicos sino que se encontraba claramente influen-
ciada por el espiritu de la Aufkldrung. Cabria decir sin duda que esa esco-
lastica protestante venia a suponer, también ella, una determinada version
de la Theologia gloriae. Pero mucho mas lo van a suponer las construccio-
nes filosoficas que los grandes idealistas van a elaborar como herederos
del legado protestante, si bien no en todos ellos ocurre con igual intensi-
dad. La Theologia crucis se transmuta en Theologia spiritus, en una nueva
modalidad de la Theologia gloriae, sin que tal afirmacion tenga que supo-
ner una vision reduccionista y simplificadora de un movimiento filoséfico
tan rico y complejo.

Si esto puede aplicarse, en mayor o menor medida, a todos los grandes
representantes del Idealismo aleman, ello es cierto de una forma especial
por lo que atafie a Hegel, pues cabria decir que su filosofia viene a consti-
tuir la maxima expresion de una Theologia gloriae, en la medida en que, a
diferencia de todas las versiones de la misma en el pasado, pretende una
comprension racional de lo Absoluto, sin que quede propiamente lugar para
la trascendencia y para el misterio®’. Prescindiendo de matices, en los que
no podemos entrar aqui, cabria afirmar que la filosofia hegeliana viene a

60 Cfr. BUREN, J. van, “Martin Heidegger, Martin Luther”, 159.

61 Cfr.RIEDEL, M.: “Reformation und deutscher Idealismus. Martin Heidegger zwischen
Luther und Melanchthon”, en H. Seubert (ed.), Heideggers Zwiegesprich mit dem
deutschen Idealismus, Bohlau, K6ln, Weimar, Wien 2003, 15-24.
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constituir una especie de parusia de lo Absoluto, en las antipodas de la
Theologia crucis luterana, de modo, segun queda apuntado, el legado pro-
testante tiende a quedar convertido, en el marco de la filosofia hegeliana, en
un trasunto filosdéfico, por muy presente que siga estando en ella el espiritu
de la Reforma. Sea suficiente con afiadir aqui a lo indicado al comienzo que
cuando Hegel en la Filosofia del derecho describe la comprension filoséfica
como equivalente a “conocer la razén como la rosa en la cruz del presen-
te”"" esta aludiendo con ello al emblema con el que Lutero quiso simbolizar
su vision del Cristianismo, y que constaba, entre otros elementos, de una
rosa blanca y una cruz negra. La cruz negra simboliza la mortificacién que
se exige al cristiano, mientras que la rosa blanca hace referencia a la alegria
de la redencion. Para Hegel también la filosofia “redime” pero lo haria co-
nociendo racionalmente la realidad. Nos hallariamos entonces bien lejos de
la Theologia crucis luterana. Cabria concluir por ello que si el joven Hei-
degger se ve precisado a confrontarse con la Theologia gloriae para poder
acceder al mensaje del Cristianismo primitivo, también se veia obligado a
confrontarse con el destino de la tradicion protestante a lo largo del mundo
moderno. He aqui un tema en el que, en concreto, asistiriamos a un contras-
te inequivoco entre Hegel y Heidegger, pues éste va a permanecer fiel a lo
largo de su obra a la distinciéon luterana entre la Theologia gloriae y la
Theologia crucis, identificandose con los planteamientos de esta ltima. Era
Kierkegaard mas bien con quien se iba a identificar Heidegger en este pun-
to, a la busqueda de una mayor fidelidad al espiritu originario de la Refor-
ma.

El periodo de Marburgo

Pensamos que la etapa en la que la referencia a Lutero desempefié una
mayor relevancia en el pensamiento heideggeriano fue aquella a la que acaba-
mos de referirnos, entre 1919 y 1923. No obstante, sigue desempefiando un
papel importante en la etapa siguiente: 1923-28, correspondiente a la estancia
del filésofo en Marburgo. Es desde luego la etapa en la que la referencia al
legado protestante por parte de Heidegger va a alcanzar una mayor notorie-
dad, a causa de las intervenciones publicas que protagoniza, y de una forma

62 HEGEL, G.W. Fr.: op. cit., 26.
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especial debido a su colaboracion con R. Bultmann. Estamos sin duda ante
una etapa ambivalente a este respecto, pero importante en todo caso.

De nuevo nos encontramos a Husserl y su valoracion de la relevancia que
el referente protestante poseia para el joven Heidegger. Cabe referirse en este
sentido a la carta que el 1.02.22 le escribe a Natorp, avalando la conveniencia
de que Heidegger se trasladara a la Universidad de Marburgo. Entre otras co-
sas, sefiala en ella que Heidegger no podria abordar adecuadamente en la cato-
lica Friburgo el relevante tema de Lutero. Problema distinto seria si se traslada-
ra a Marburgo donde podria constituir un importante vinculo entre la filosofia y
la teologia protestante“. Husserl no se equivocaba en sus expectativas. Aun
cuando el interlocutor principal con la Facultad de Teologia protestante no fue-
ra R. Otto sino R. Bultmann, Heidegger se va a convertir en un importante re-
ferente para el didlogo — y el cuestionamiento- con la Facultad de Teologia.
Gadamer, que conocia bien la situacion, sefiala a este respecto: “Especialmente
fecundo fue el impulso renovador que Heidegger supuso para la Facultad de
Teologia de Marburgo”64. También la conocia bien el discipulo de Bultmann
H. Schlier quien, ya muerto Heidegger, sigue recordando todavia la impresion
que el filésofo habia producido en sus oyentes, subrayando de una forma gene-
ral el conocimiento de Lutero de que hacia gala en sus intervenciones®

R. Bultmann, la gran personalidad de la Facultad de Teologia con la que
Heidegger va a establecer una estrecha relacion, provenia de la teologia liberal
y acababa de tomar contacto con la teologia dialéctica cuando Heidegger llegd
a Marburgo. Es llamativa la rapidez con que ambos pensadores entraron en
contacto y establecieron las bases para una colaboracion que se prolong6 hasta
que Heidegger retorna a Friburgo para suceder a Husserl. Cuando este hecho se
produce, Heidegger le va a escribir a Bultmann que “solo la relacion gersonal”
con ¢ste le habia hecho dificil tomar la decision de retornar a Friburgo 6.

63 KISIEL, Th.: “The Missing Link in the Early Heidegger”, en J. Kockelmans (ed.), Her-
meneutic Phenomenology: Lectures and Essays, Center for Advanced Research in Phe-
nomenology, Washington D. C., 1988, 7.

64 GADAMER, H.-G.: Mis afios de aprendizaje, Herder, Barcelona 1996, 42.

65 SCHLIER, H.: “Denken im Nachdenken”, en G. Neske (ed.), Erinnerung an Martin
Heidegger, Neske, Pfullingen 1977, 219.

66 Cfr. POGGELER, O.: “Heidegger und Bultmann. Philosophie und Theologie”, en M.
Happel (ed.), Heidegger — neu gelesen, Konigshausen &Neumann, Wiirzburg 1997, 41.
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También es significativo el motivo que aduce Bultmann para explicar la
rapida colaboracion entre ambos: la comin valoracion de Kierkegaard y del
tedlogo protestante Hermann®’. La familiaridad de Heidegger con el mundo
protestante desempefié un papel importante desde el principio. Como resultado
de ello, Heidegger va a participar, ya en el primer semestre de su estancia en
Marburgo, el semestre de invierno 1923-24, en el Seminario que dirigia
Bultmann sobre el problema de la ética en san Pablo. Heidegger va a intervenir
en el mismo con dos ponencias que, de una forma significativa, van a versar
sobre Lutero, mas concretamente sobre el problema del pecado en Lutero.

Las ponencias de Heidegger tuvieron lugar en febrero de 1924, pero
ya en diciembre de 1923 Bultmann escribe entusiasticamente acerca de las
aportaciones de Heidegger al desarrollo del Seminario y asimismo acerca
de su “protestantismo”. Quizd merezca la pena reproducir in extenso un
fragmento debido a la relevancia que posee: “El Seminario es esta vez espe-
cialmente instructivo porque participa en ¢l nuestro nuevo filésofo Hei-
degger, un discipulo de Husserl. Proviene del catolicismo pero es totalmen-
te protestante, lo que demostrd recientemente en el debate que siguid a la
conferencia de Hermelink sobre Lutero y la Edad Media. No so6lo posee un
conocimiento excelente de la Escoléstica sino también de Lutero, y puso
hasta cierto punto a Hermelink en apuros: era manifiesto que habia aprehen-
dido el problema de una forma mas profunda que éste”®. Bultmann no omi-
te afladir, ademas, que Heidegger estaba familiarizado con la moderna teo-
logia, incluida la naciente teologia dialéctica.

Bultmann no podia ocultar la impresion que le producia tanto el cono-
cimiento que poseia Heidegger acerca de la Escolastica como el de la tradi-
cién protestante, comenzando por Lutero. Hoy conocemos mucho mejor las
aportaciones de Heidegger durante la primera etapa en Friburgo y, en este
sentido, consideramos que la aportacion al Seminario es la que cabia espe-
rar de ¢l, teniendo en cuenta lo que hemos ido apuntando anteriormente. Por
lo que se refiere a la filiacion protestante de Heidegger, las declaraciones de
Bultmann nos recuerdan sin duda las que previamente habia hecho Husserl.
En ambos casos requieren ser matizadas pero en modo alguno resultaban ar-

67 JASPERT, B. (ed.), Rudolf Bultmann. Werk und Wirkung, Wissenschaftliche Bu-
chgesselschaft, Darmstadt 1984, 71.
68 Ibid., 202.
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bitrarias, debido a la intensidad con que Heidegger estudié durante un tiem-
po todo lo relativo al mundo de la Reforma y al grado de identificacion ex-
perimentado con ella.

Por lo que se refiere a las dos ponencias desarrolladas en el Seminario,
disponemos de las actas (Protokolle) de las mismas y dan fe del conocimiento
y familiaridad que Heidegger posee de la obra de Lutero, del joven Lutero sin
duda, pero también del Lutero maduro®. Para nuestro propdsito en estas pa-
ginas es suficiente con subrayar que la figura de Lutero aparece en los textos
citados como una “violenta erupcidén”, echando mano de la expresion hei-
deggeriana con la que nos hemos encontrado anteriormente. La doctrina lute-
rana aparece como esa erupcion tanto si la comparamos con la Escolastica
como con la filosofia aristotélica, magnitudes tan convergentes para Lutero.
Por lo que se refiere a la Escoléstica, Lutero afirma un grado de corrupcion
de la naturaleza humana mucho mas radical que la Escolastica. Pero de este
punto de vista va a depender la concepcion del Cristianismo como tal. Por
otra parte, en su andlisis de la Disputatio contra scholasticam theologiam de
1517 no omite referirse a la contraposicion entre Lutero y Aristoteles y toda
la ontologia griega, de modo que el Reformador resume su pensamiento afir-
mando: “Totus Aristoteles ad theologiam est tenebrae ad lucem””’. La teolo-
gia fundamentada en el texto biblico, se sobreentiende. Por lo demas, cabria
indicar cémo también en esta aproximacion al pensamiento del joven Lutero
ocupa un lugar destacado la Disputatio de Heidelberg de 1518 y su conocida
contraposicion entre la Theologia gloriae y la Theologia crucis. Es preciso
invertir el orden seguido por la Escolastica, que comienza determinando el
ser de Dios y del mundo y sélo después toma conocimiento de Cristo. Seria
preciso mas bien comenzar por la cruz, antes de decir en qué consisten las co-
sas. Como sabemos, Heidegger va a hacer suyo este punto de vista.

Unos afios mas tarde, en 1927, Heidegger va a intervenir de nuevo en
un Seminario de Bultmann, esta vez dedicado al primer comentario de Lu-
tero a la Carta a los Galatas, constituyendo una especie de Seminario co-
man’". Heidegger estaba preparado para ello pues, entre otras cosas, esta

69 Cfr.JASPERT, B.: Sachgemdisse Exegese. Die Protokolle aus Rudolf Bultmanns Neutes-
tamentlichen Seminaren 1921-1951, N.G. Elwert, Marburg 1996, 28 ss.

70 Ibid., 30.

71 Cfr. POGGELER, O.: “Heidegger und Bultmann”, 42.
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Carta ya habia merecido su atencion durante su periodo de Friburgo, al
abordar la problematica de la fenomenologia de la vida religiosa. Ya enton-
ces seflalaba la importancia que esta Carta, junto con la Carta a los Roma-
nos, habia poseido para el joven Lutero’*. Por lo que atafie al periodo de
Marburgo, H. Schlier va a seguir recordando muchos afios mas tarde la im-
presion que le habia producido a €l y a sus compafieros una conferencia de
Heidegger sobre esta Carta a los Gélatas”. Finalmente, en este marco de la
colaboracion entre Heidegger y Bultmann, habria que mencionar también
los encuentros que celebraban las tardes de los sabados para leer y comentar
juntos el Evangelio segun san Juan, colaborando asi Heidegger en la gesta-
cion de una obra tan seflalada como es el comentario al Evangelio segun san
Juan de Bultmann. He aqui tres destacadas colaboraciones puntuales entre
Heidegger y Bultmann, en un marco general en el que Heidegger solia par-
ticipar en los debates de la Facultad de Teologia, con sus cuestionamientos,
sus dudas y sus aportaciones positivas.

Sin duda, la colaboracion de Heidegger con los representantes de la
Teologia protestante, y mas en concreto la preocupacion e interés heidegge-
rianos por Lutero, se van a extender hasta el final del periodo de Marburgo.
Pero también es cierto que con el paso del tiempo cabe observar un mayor
distanciamiento y ambivalencia por parte de Heidegger. Uno de los motivos
de que ello haya sido asi se debe al ascendiente que el historiador y tedlogo
protestante F. Overbeck, amigo de Nietzsche, va a ejercer sobre los plantea-
mientos de Heidegger74. El ascendiente creciente de que llegd a gozar
Overbeck a los ojos de Heidegger, a lo largo del periodo de Marburgo, se
debe a que habia acertado a dar expresion a una serie de dudas que van a
asaltar al propio Heidegger. Por ello éste no se inhibe de remitir con fre-
cuencia, ante los tedlogos protestantes, a los planteamientos de Overbeck,
en la conviccion de que mientras no se rebatiera a este autor “la teologia
protestante estaria en el aire””. Por ello Heidegger llegaba a afirmar ante
los mencionados tedlogos que él al menos celebraba en aniversario de la
muerte de Overbeck.

72 GA 60, 67-68.

73 SCHLIER, H.: op. cit., 219.

74 Acerca de esta cuestion pueden verse, entre otros, KISIEL, Th., The Genesis of Hei-
degger’s Being and Time, 111; GADAMER, H.-G.: “Die religiose Dimension”, 308.

75 LOWITH, K.: Mi vida en Alemania antes y después de 1933, Visor, Madrid 1992, 51.
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En su obra de referencia Uber die Christlichkeit unserer heutigen Theo-
logie, aun cuando se dirige fundamentalmente contra la teologia liberal coeta-
nea y contra el optimismo del maridaje entre Cristianismo y fe en el progreso,
Overbeck termina planteando abiertamente el problema de la relacion entre la
fe y el saber, concluyendo que se trata de un antagonismo insalvable. La
esencia del Cristianismo sélo se habria hecho perceptible en el Cristianismo
primitivo en cuanto huida y negacién del mundo. En esta huida consistiria el
rasgo caracteristico del Cristianismo°. Aparece asi dominado por una espe-
ranza de futuro escatoldgica en la que se da un antagonismo insuperable y
constante entre la fe y el saber77, lo cual en algun sentido venia a converger
con la conviccion de Heidegger acerca de la inadecuacion entre la concepcion
griega del ser y la concepcion escatoldgica del Cristianismo primitivo.

El intento de elaborar una teologia cientifica habria conducido pronto
a la “mundanizacién” del Cristianismo y habria implantado una especie de
religion de “sabios” en vez de la fe auténtica y viva. En ultima instancia,
Overbeck termina preguntandose si la teologia ha podido pretender alguna
vez ser cristiana o si por el contrario se ha presentado desde un principio
como una tarea de caracter irreligioso78. Overbeck comenzo a ejercer su in-
flujo en Alemania en los afios siguientes a la Primera Guerra Mundial y, en
algunos puntos, cabe considerarle como una especie de precursor de la teo-
logia dialéctica que, en mas de un aspecto, convergia con Kierkegaard. Hei-
degger también se va a encontrar bajo este doble influjo. No obstante, los
planteamientos de Overbeck se muestran mas escépticos respecto a la posi-
bilidad no so6lo de elaborar una teologia sino de revivir el Cristianismo pri-
mitivo en el seno del mundo moderno, debido al contraste fundamental que
existe entre la fe en el progreso tipica del mundo moderno y la huida del
mundo caracteristica del Cristianismo primitivo, a la espera del pronto re-
torno de Cristo y del paso de la actual figura del mundo.

76 OVERBECK, F.: Uber die Christlichkeit unserer heutigen Theologie, Wissenschaftli-
che Buchgesellschaft, Darmstadt 1989, 85.

77 Tbid., 22.

78 Ibid., 21; cfr GROSSMANN, A.: “Zwischen Phé@nomenologie und Theologie. Hei-
deggers "Marburger Religionsgesprich 'mit Rudolf Bultmann”, en Zeitschrift fiir Theo-
logie und Kirche 95(1998), 41.
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El influjo de la obra de Overbeck hizo, efectivamente, que los plantea-
mientos heideggerianos se fueran haciendo mas escépticos y ambiguos, en un
autor ya de por si dado a un determinado coeficiente de ambigiiedad. Ello va
a ir acompafiado por el fendmeno, frecuentemente sefialado por los intérpre-
tes, de que las referencias a Lutero se van a ir haciendo cada vez mas escasas.
Destaca a este respecto lo que ocurre en el opus magnum: Ser y tiempo, don-
de a lo largo de la extensa obra el nombre de Lutero sdlo aparece dos veces.
La primera tiene lugar al comienzo de la obra, en el contexto del analisis de
la capacidad de las ciencias para revisar sus conceptos fundamentales. En este
proceso participa también la Teologia, y a este respecto Heidegger alude al
papel que Lutero desempefia en ello. La Teologia estaria a la busqueda de
una comprension mas originaria del ser del hombre en su relacién con Dios
partiendo de la comprensién proporcionada por la fe, y que permaneceria
dentro de la misma. Ante este proceso Heidegger observa que la Teologia
“comienza lentamente a comprender de nuevo los planteamientos de Lute-
ro”79, evitando fundamentaciones ajenas a la propia fe. Sigue presente en
Heidegger la conviccion de que la historia de la Teologia esta bajo el influjo
de la ciencia griega, lo que desfiguraria el mensaje originario del Cristianis-
mo primitivo. Se mantiene firme el rechazo de la Theologia gloriae.

Hay un segundo pasaje en el que reaparece el nombre de Lutero, esta
vez junto con el de san Agustin y el de Kierkegaard. Ello ocurre en el hori-
zonte del analisis de la angustia como clave para la comprension del Dasein.
Heidegger hace una referencia a la presencia de la angustia y del temor en la
teologia cristiana que tendria lugar siempre cuando se sitiie en primer lugar el
problema del ser del hombre en su relacién con Dios, ocupando entonces un
lugar destacado conceptos como “fe, pecado, amor, arrepentimiento”so. Con
distintos matices, los tres autores mencionados habrian hecho una aportacion
importante a la exploracion del Dasein, desde esta perspectiva.

De una forma significativa, los nombres de san Agustin, Lutero y
Kierkegaard vuelven a aparecer juntos cuando a finales de 1927 Heidegger
responde al requerimiento de Bultmann solicitandole que le envie una breve
exposicion con vistas a la publicacion del articulo “Heidegger” en el Dic-
cionario Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Entre otras cosas escri-

79 GA2,13-14.
80 GA 2,252-53.
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bia Heidegger que consideraba que “san Agustin, Lutero y Kierkegaard
eran filosoficamente esenciales para una comprension mas radical del Dase-
in”*'. No sélo san Agustin y Kierkegaard serian relevantes “filosoficamen-
te”. También lo seria el propio Lutero, por paradojico que pudiera resultar.

A pesar de todo, siguen siendo significativas las escasas menciones de
Lutero en una obra como Ser y tiempo. A partir de tales menciones apenas
cabria sospechar, tal como sefiala A. Grossmann, la relevancia que Lutero ha-
bria tenido para el joven Heidegger, segiin podemos constatar hoy a través de
los textos publicadosgz. Sin duda, esta circunstancia es reveladora de cambios
que se estan produciendo en el seno del pensamiento heideggeriano, en la li-
nea apuntada anteriormente. Bien es verdad que la relevancia del legado teo-
logico para una obra como Ser y tiempo no cabe reducirla a las menciones
explicitas sino que es preciso reconocer toda una presencia latente, tal como
se ha sefialado tempranamente, entre otros por el propio Bultmann que ve en
el andlisis existencial del Dasein una exposicion filoséfica profana de la vi-
sion de la existencia humana que nos ofrece el Nuevo Testamento® . Toda
una serie de conceptos que Heidegger analiza a lo largo de la obra nos pre-
senta un eco de la tradicidn teoldgica, en cuya comprension, como sabemos,
desempefio un papel muy importante la intervencion luterana®*

No obstante, a pesar de ese mayor escepticismo que va a ir invadiendo
el punto de vista heideggeriano, y de una mayor inhibicion a la hora de
nombrar al propio Lutero, Heidegger todavia va a abordar, de una forma ex-
plicita, antes de abandonar Marburgo, el problema de la relacion entre la fe-
nomenologia y la teologia. Nos referimos, claro esta, a la conferencia Feno-
menologia y Teologia, pronunciada primeramente en Tubinga el 9.03.27 y
después repetida en Marburgo el 14.02.28, si bien el texto va a permanecer
sin publicar hasta 1970.

81 Cfr. KISIEL, Th.: The Genesis of Heidegger's Being and Time, 452.

82 GROSSMANN, A.: “Heidegger und Luther”, en AA.VV., Heidegger e i medievali,
Brepols, Turnhout 2000, 193-94.

83 BULTMANN, R.: Kerigma und Mythos. Ein theologisches Gesprdich, Herbertreich
Evangelischer Verlag, Hamburg 1951, 15.

84 Véase, entre otros, el trabajo de MCGRATH, Sean J.: “Das verborgene theologische
Anliegen von Sein und Zeit, en M. Enders und H. Zaborowski (eds), Phdnomenologie
der Religion. Zugdnge und Grunfragen, Karl Alber, Freiburg, Miinchen 2004, 271-78;
asimismo POGGELER, O., “Philosophie und Theologie in Sein und Zeit”, en 1d., Hei-
degger in seiner Zeit, Fink, Miinchen 1999, 265-276.
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Tomando como referencia la distincion luterana entre la Theologia
gloriae y la Theologia crucis, Heidegger concibe la Teologia como una
ciencia positiva y por consiguiente como “absolutamente diferente” de la fi-
losofia como ciencia ontolo'gicags. La Teologia vendria a consistir en un sa-
ber conceptual acerca de aquello que constituye el Cristianismo en un
“acontecimiento originariamente historico”, algo que Heidegger, siguiendo
a Overbeck, denomina “cristianidad” (Christlichkeit). Esta “cristianidad” es
lo “dado” para la Teologia, que es apropiado mediante la fe. El fundamento
de la misma seria Cristo crucificado. No estamos aqui ante una constatacion
tedrica de experiencias internas sino mas bien de una fe, solo en la fe se ma-
nifestaria el sentido de tal acontecimiento. Tal es la positividad que consti-
tuye el fundamento de la Teologia.

Esta Teologia, en la linea de la Theologia crucis, es la ciencia de la fe,
la ciencia de lo desvelado en la fe, y, en este sentido, basada en la positivi-
dad de la fe, una “ciencia histérica”. Siendo ello asi, todos sus conceptos
tendrian una relacién esencial con el acontecimiento cristiano como tal™.
Llegados a este punto, Heidegger se pregunta por la relacion de la Teologia
como ciencia positiva con la filosofia. La fe no necesitaria de la filosofia
pero si la necesitaria la ciencia de la fe como ciencia positiva. Ahora bien,
no la necesitaria para la fundamentacién y descubrimiento de su positivi-
dad, la “cristianidad”. Solo la necesitaria por lo que se refiere a su caracter
cientifico. Heidegger rechaza de plano la idea de una filosofia cristiana,
pero la filosofia, en cambio, podria desempefar frente a la teologia la fun-
cion de un “correctivo ontoldgico” del contenido dntico, precristiano, de los
conceptos teoldgicos fundamentales®’.

He aqui, de una forma sintética, el contenido de esta intervencion de
Heidegger, con la que practicamente concluia su colaboracion con la Facul-
tad de Teologia de Marburgo. En ella habia procurado atenerse a las exigen-
cias de la Theologia crucis luterana. Sin embargo, sabemos por la corres-
pondencia mantenida con E. Blochmann que Heidegger se va a mostrar mas
escéptico y ambivalente de lo que deja traslucir el texto de la conferencia.

85 HEIDEGGER, M.: Phénomenologie und Theologie, Klostermann, Frankfurt a. Main
1970, 15.

86 Ibid., 23.

87 Ibid., 32.
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Asi en una de sus cartas, después de mencionar las limitaciones del enfoque
dado a la conferencia, alude a las discusiones surgidas después de la misma
acerca de si la Teologia es en general una ciencia. Heidegger observa que
en Marburgo ello ocurri6, de una forma significativa, por parte de sus disci-
pulos, para afiadir a continuacion; “sin duda estoy personalmente convenci-
do de que la Teologia no es ninguna ciencia- pero no estoy en condiciones
de mostrarlo realmente”™, sin que ello sea obice para valorar positivamente
la gran funcién desempefiada por la Teologia en la historia del espiritu.

Las dudas que embargaban a Heidegger explicarian que no se decidie-
ra a publicar el texto, aunque estuviera listo para ello. Sélo se decidira a ha-
cerlo muchos afios mas tarde. Se lo dedicara entonces a Bultmann, recor-
dando amistosamente los afios de Marburgo. Pero a la vez en el proélogo no
falta una alusion a Overbeck y a su concepcidén fundamental de la comuni-
dad cristiana primitiva en cuanto centrada en la espera del fin del mundo, y
por ello negadora del mundo®. Parece significativo que Heidegger siga
evocando, después de tantos afios, a aquel autor que en el periodo de Mar-
burgo tan a menudo salid a colacion en sus debates con los tedlogos protes-
tantes. En este sentido, en la mencionada carta a E. Blochmann sefiala que
la conferencia habia querido mostrar cémo habria que tomar la filosofia
cuando uno comparte la fe protestante y se quiere hacer teologia, si bien to-
mando la filosofia sélo como ayuda y no como instancia problematizadora.
Sin embargo, Heidegger reconoce que a lo largo de su estancia en Marbur-
go procuro realizar a la vez la doble funcién de ayudar y de cuestionar: “Y
asi mi trabajo en Marburgo fue también siempre conscientemente dual —
ayudando y también cuestionando — y a mas de uno lo he liberado de la teo-
logia — si ello es un mérito, es algo que no puede decir un hombre. Si los jo-
venes a quienes he hecho alusion han encontrado su libertad interna, enton-
ces ha sido una accion acertada”’. De nuevo vemos reaparecer el tema de
la libertad interna como aspiracidon, como meta. Algo por lo que no habia
dudado en forcejear el joven Heidegger en su confrontacion con el “siste-
ma” del catolicismo y como ahora en un horizonte condicionado por el pro-
testantismo sigue propugnando para sus discipulos. Pensamos en definitiva

88 HEIDEGGER, M. -BLOCHMANN, E.: op. cit. Carta del 8 de agosto de 1928.
89 HEIDEGGER, M., Phinomenologie und Theologie, 8.
90 HEIDEGGER, M. - BLOCHMANN, E.: op. cit. Carta del 8 de agosto de 1928.
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que el propio Heidegger ha descrito acertadamente su actitud frente al lega-
do protestante durante su estancia en Marburgo. Tal actitud ha consistido
por una parte el brindarle su ayuda y por otra en plantear cuestionamientos
y dudas. En definitiva, si previamente se habia separado del sistema del ca-
tolicismo, ahora se va distanciando del universo teoldgico protestante, aun-
que nunca, tal como es propio de un pensador como Heidegger, cortando
amarras sin mas ni con el catolicismo ni con el protestantismo. Creemos
que en este sentido quiza sea oportuno sefialar que al poco tiempo de su lle-
gada a Marburgo haya ordenado comprar las obras de Santo Tomas de
Aquino para la biblioteca, un simbolo, sefiala Gadamer, de la “arribada de
Heidegger al protestante Marburgo”91. O bien cuando rechaza que se pre-
sente su trabajo filoséfico como “fenomenologia catolica”. Tal atribucion,
escribe Heidegger, quiza sea debida a que tiene la conviccion de que “tam-
bién pensadores como Santo Tomas de Aquino o Duns Scoto han entendido
algo de filosofia, quiza mas que los modernos™?. O asimismo el atractivo y
fascinacion que siguen teniendo para él las estancias en la abadia de Beu-
ron, con su asistencia a los oficios litﬁrgicos%. A pesar de que sus concep-
ciones resulten a menudo unilaterales y violentas, Heidegger se mostraba
excepcionalmente preparado para dialogar con el conjunto de la historia del
pensamiento, en sus distintas manifestaciones. De ahi la excepcional rique-
za de sus planteamientos.

El periodo de madurez y la referencia a la Reforma

Al afio siguiente de su retorno a Friburgo, Heidegger le expresaba a E.
Blochmann su vision negativa tanto acerca del catolicismo como del protes-
tantismo coetdneo’ . También el protestantismo se mostraria incapaz de lle-
var a cabo una verdadera renovacion. Ello, unido a los nuevos influjos que
se mostraran actuantes en la obra de Heidegger, explicaria que las referen-
cias a Lutero, y en general a la Reforma, se vayan haciendo mas escasas y
vayan perdiendo a la vez el caracter diferenciado que poseian en otro tiem-

91 GADAMER, H.-G.: Mis afios de aprendizaje, 23.

92 GA 24,28.

93 Cfr.SCHABER, J.: “Te lucis ante terminum. Martin Heidegger und das benediktinische
Monchtum”, en Edith-Stein Jahrbuch 8(2002), 281-294.

94 HEIDEGGER, M.-BLOCHMANN, E.: op. cit. Carta de 12 de septiembre de 1929.
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po. A. Grossmann enumera acertadamente una serie de motivos que expli-
carian el retraimiento de Heidegger respecto a la obra luterana, en este nue-
vo periodo. A saber, la creciente distancia respecto a la teologia cristiana,
las dudas acerca de su caracter cientifico y, de una forma mas concreta,
acerca de la posibilidad de una renovacion del protestantismo. Por otra par-
te, estaria la especial relevancia que a partir de los afios treinta van a tener
sobre el pensamiento heideggeriano Nietzsche, que detestaba a Lutero, y
Holderlin que se va a convertir en una especie de nuevo mentor filosofico-
religioso de Heidegger95.

Hasta cierto punto la referencia a la teologia cristiana ha cedido el
paso a la llamada Hdélderlin-Theologie. Sin embargo, no debemos caer en
excesivas simplificaciones. Una cierta ambigiiedad va a permanecer hasta el
final. Se trata de un pensamiento que se va a ir abriendo a nuevos horizon-
tes pero en el que a la vez va a seguir permaneciendo cierto aquello de que
la proveniencia condiciona el futuro.

Sin duda, le va a poder escribir a Jaspers en un conocido pasaje de una
carta del 1.07.35 que llevaba clavadas “dos astillas™: la confrontacion con la
fe de los origenes y el fracaso del rectorado’®. Pero tal confrontacion, que
sin duda fue dolorosa para Heidegger, no supuso para ¢l el abocarse al
ateismo sino mas bien el hacerse cargo de ese legado religioso en un nuevo
nivel del espiritu, de forma que en algin sentido los planteamientos hei-
deggerianos no d%jan de evocar aqui a los hegelianos, a pesar de que suelen
ser tan diferentes’ . En este sentido ya en 1929 Heidegger le escribe a E.
Blochmann que el pasado de la existencia humana no ha de ser considerado
como una nada sino como aquello a lo que estamos retornando siempre,
cuando abordamos los problemas en profundidad, pero de forma que ese re-
torno no es una asuncion sin mas del pasado sino mas bien su transforma-
ci6n’®. Se trata de una apreciacion que aparece mas de una vez en los plan-
teamientos heideggerianos. Asi ocurre en la especie de curriculum intelec-
tual que ofrece en su obra Gesinnung de finales de los afios treinta. Al refe-

95 GROSSMANN, A.: “Heidegger und Luther”, 208.

96 HEIDEGGER, M.-JASPERS, K.: Briefwechsel 1920-1963, (herausg. von W. Biemel
und H. Saner), Klostermann, Frankfurt a. Main 1990, 157.

97 Cfr. ZABOROWSKI, H. und BOSL, A. (eds), Martin Heidegger. Briefe an Max Miiller
und andere Dokumente, Karl Alber, Freiburg-Miinchen 2003, 140-41

98 HEIDEGGER, M.-BLOCHMANN, E.: op. cit. Carta del 12 de septiembre de 1929.
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rirse al Cristianismo de los origenes, sefiala que en su confrontacion con el
mismo ha tenido lugar tanto un mantenimiento del mismo como una separa-
cion dolorosa de él. Se trataria en definitiva de algo que habria de ser “supe-
rado” desde sus fundamentos pero no “destruido””’. Ademds, se ha de tener
presente que Heidegger distingue a veces, entre Cristianismo (Christentum),
entendido como formacién cultural y politica, y “Cristianidad” (Christli-
chkeit) en cuanto expresa la fe de la comunidad cristiana primitiva, de for-
ma que una confrontacion con el Cristianismo entendido de esta forma no
supone necesariamente combatir lo cristiano'*’. Dentro de su ambigiiedad,
parece permanecer abierta en Heidegger la puerta hacia una aceptacion de
la “Cristianidad” en el nuevo marco de su pensamiento.

En conexion con esto, cabria mencionar las consideraciones que hace
Heidegger en sus cursos sobre Nietzsche. La cultura moderna seria “cristia-
na” incluso cuando no es creyente y a su vez el Cristianismo se esfuerza por
ser agente y colaborador de la cultura, Cristianismo cultural (Kulturchris-
tentum), precisamente alli donde se ha Producido una separacion de la
“Cristianidad” del Cristianismo primitivo 1 Resulta patente que, cuando
Heidegger se refiere a este Kulturchristentum, esta pensando especialmente
en el protestantismo. En efecto, es bajo la forma del protestantismo como el
Cristianismo habria fomentado el desarrollo de la cultura moderna y lo ha-
ria valer en la metafisica del Idealismo aleman y del Romanticismo, operan-
do en todo ello una serie de transformaciones, acomodaciones y adaptacio-
nes que pondrian de manifiesto que ese Cristianismo camina “a remolque”
de la moderna cultura y que habria perdido su capacidad anterior de crear y
transformar la historia, desde si mismo 02

Habria, no obstante, un punto en el que el protestantismo se anticipa a
la moderna filosofia. En efecto, un aspecto de especial relevancia en la con-
vergencia entre el Cristianismo (protestante) y la moderna cultura lo ve Hei-
degger con razon en la aportacion del protestantismo al advenimiento de la
moderna metafisica de la subjetividad, reapareciendo ahora el tema de la
convergencia entre Lutero y Descartes. Este ultimo es sin duda el primero

99 GA 66, 415.

100 HEIDEGGER, M., Holzwege, Klostermann, Frankfurt a. Main 1972, 202-03.
101 HEIDEGGER, M., Nietzsche II, Neske, Pfullingen 1961, 427.

102 Ibid., 144-45.
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en formular de una forma clara la nueva metafisica, pero ésta fue preparada
de una forma mediata por la insistencia del Cristianismo protestante en la
certeza de la salvacién' . Lutero habria contribuido a la transformacién de
la moderna metafisica en la que la esencia de la verdad se transmuta en cer-
teza, en certitudo. En efecto, Lutero se plantea angustiosamente el problema
de la certeza de la salvacidn, y de esta forma la doctrina de la justificacion,
en cuanto certeza de la salvacidn, se va a convertir en el centro de la teolo-
gia protestantelm, Antes de que Descartes hubiera intervenido filoséfica-
mente, ya Lutero habia protagonizado la transformacion de la esencia de la
veritas en certitudo.

Aunque la valoracion de la moderna metafisica de la subjetividad no es
en modo alguno la misma en Hegel y en Heidegger, no resultaria dificil en-
contrar ciertos paralelismos entre la visién hegeliana acerca del papel del pro-
testantismo y la que ofrece Heidegger a comienzos de los afios cuarenta en
sus cursos sobre Nietzsche y Parménides. Cabria en este sentido reflexionar
sobre los puntos de convergencia entre Lutero y Descartes en la vision que
nos ofrecen Hegel y Heidegger. Sin embargo, la contraposicion entre la
Theologia gloriae y la Theologia crucis sigue firme en Heidegger hasta el fi-
nal. No se produce aqui el paso a la Theologia gloriae que se daba en Hegel.

Siempre que se le presentaba la oportunidad para ello, Heidegger reitera-
ba el mismo punto de vista. La fe y el pensamiento filosofico son dos activida-
des independientes que no necesitarian la una de la otra, tal como habia mani-
festado Lutero, y tal como, sin embargo, tiende a olvidar su propia Iglesia. Asi
lo hace, por ejemplo, en una alocucion de noviembre de 1951, en Zurich. A la
pregunta de si el Ser y Dios han de ser considerados idénticos, la respuesta de
Heidegger es como siempre tajante: “La fe no tiene necesidad del pensamiento
del Ser. Si lo necesita ya no es fe. Se trata de algo que ha comprendido Lutero.
Incluso su propia Iglesia parece que olvida esto”!

Dos afios mas tarde Heidegger va a reiterar este punto de vista cuando
interviene como invitado de la Academia Evangélica de Hofgeismar, en di-
ciembre de 1953. De nuevo se pronuncia en contra de los esfuerzos mediado-
res que se realizan, incluso de parte protestante, entre el pensamiento filosofi-

103 Ibid., 146.
104 GA 54, 54; 75-76.
105 GA 15, 437.
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co y la fe, y reprocha a los tedlogos que tengan en general poca confianza
en aquello sobre lo que se asientan propiamente y que por ello recurran tan-
to a la filosofia. Frente a ello la recomendacion de Heidegger a los tedlogos
es tajante: permanecer exclusivamente en el ambito de la revelacién'®. De
nuevo Lutero habria de servir de referente. Mediante una clara separacion en-
tre el &mbito de la fe y el del pensamiento filosdfico se salvaguardaria mejor
el caracter misterioso de la revelacion. La contraposicion con los plantea-
mientos hegelianos es manifiesta. Afiadamos todavia un tercer testimonio, en-
tre otros posibles. Se trata de la carta que en junio de 1965 Heidegger escribe
a W. Strolz, en la que pone como referente de la Teologia al gran luterano S.
Kierkegaard, una de esas “erupciones violentas” en las que se manifestaria el
espiritu del Cristianismo primitivo. En un pasaje de la misma sefiala: “Me pa-
rece que la moderna Teologia de ambas confesiones solo busca la adecuacion
del Cristianismo al tiempo presente pero no la contemporaneidad con lo cris-
tiano que en la desesperacion penso Kierkegaar 197 Vemos asi en estos tres
pronunciamientos como Heidegger sigue siendo fiel en su madurez al pensa-
miento del joven Lutero en torno a la Theologia crucis.

Por otra parte es preciso consignar que a comienzos de los afios sesenta
se le va a ofrecer a Heidegger por parte de un cualificado representante de la
Teologia protestante la oportunidad de participar de nuevo en la discusiéon de
un texto de Lutero, rememorando por un momento la intensa ocupacioén con
la obra del Reformador en su juventud. En efecto, el tedlogo G. Ebeling invi-
ta a Heidegger en el semestre de invierno 1960-61 a intervenir en un Semina-
rio en el que se examinaba la obra de Lutero Disputatio de homine. Las dos
ultimas sesiones contaron con la presencia de Heidegger qluien participd ani-
madamente en los debates, segun escribe el propio Ebeling 08

Podemos, en definitiva, concluir que a pesar de los cambios experi-
mentados en el pensamiento heideggeriano, la referencia a Lutero, si bien se
atentia considerablemente, no desaparece sin mas de su horizonte sino que
sigue marcando decisivamente su concepcion acerca de las relaciones entre
la fe y el pensamiento filosofico, de acuerdo con la Theologia crucis de que

106 “Gespriach mit Martin Heidegger”, en Anstdsse. Berichte aus der Arbeit der Evangelis-
chen Akademie Hofgeismar 1(1954), 33.

107 Cfr.BRAUN, H.-J. (ed.), Martin Heidegger und der christliche Glaube, Theologischer
Verlag, Ziirich 1990, 51.

108 EBELING, G.: Lutherstudien 11, J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), Tiibingen 1977, IX.
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hablaba la Disputatio de Heidelberg de 1518, un planteamiento que Hei-
degger va a dar por bueno sin someterlo a ulteriores cuestionamientos. Por
otra parte, durante un tiempo decisivo en la configuracion del pensamiento
heideggeriano, la referencia a Lutero fue bastante mas que eso. El Reforma-
dor se convirtié entonces para Heidegger en un compaiiero de btisqueda, en
un referente que le ayudo a desmontar el pasado teoldgico y filosofico, a
acometer su tarea deconstructora en busca de las experiencias originarias
encubiertas por la tradicion, y que también le dio pautas para evaluar la
evolucidn de la moderna filosofia, sobre todo de la alemana. Por todo ello
cabe afirmar que también Heidegger prolonga a su manera la tradicion de la
filosofia alemana que consideraba a la Reforma protestante como uno de
sus referentes, como una de sus sefias de identidad.



