
Por lo . d�más, esta superación es lo que en menor O mayor escala ha
h��ho el mismo Scheler, Hartmann y finalmente Heidegger Muerta d f' n_itramente la anJi�ua y clásica filosofía realista esperamos �ue el exist:�:cia ismo de es�e ultimo nos retorne a la realidad en todos los ámbitos en�ue dlad advertimos, con un instrumento como el de que hasta ahora nosa a o tan fecundas muestras la filosofía existencial. 

Par� terminar debo repetir que esta exposición de Scheler a enunciar más que al f no aspira
de la ética. La crítica gunas -�osas 1 undamentales de la colqsal estructura
en extremo Y siempre ;:!��;1 a a ,º largo de este trabajo, ha sido parca
maestro sino por el p 1. . ' no solo por el respeto que inspira el gran' ro IJ o examen que requeriría tod b. • , 
obra, prolijidad incompatible con la . ., . a o Jecion a estam1sion propuesta.

. En todo caso creemos que el "Formalismo ter1�l-de los valores" tiene para ofrecerde f1losofos y profesores de Filosofía.
en la ética y la ética ma­

ocu pación a muchas generaciones
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LA FILOSOFIA DE HEIDEGGER A LA LUZ DEL CATOLICISMO• 

'Por HANS URS VON BALTHASAR 

Si abordamos aquí brevemente las posibles relaciones de la Filosofía de Heidegger y la católica, en manera alguna podemos describir y apre­ciar críticamente en lo justo toda la amplitud y profundidad de los pro­blemas planteados por ella. Podremos apenas entresacar aquel punto único,central de su pensamiento, que lo ha informado y determinado hasta ensus ramificaciones y que constituye, por así decirlo, "la. ley individual desu sistema". Trataremos de expresar esta ley en términos muy serenos eimparciales y por lo tanto, de dejar tras de nosotros esa rara atmósfera de
ostentosa tenebrosidad y fascinación mágica en que está e°inbozado estepensar para la mayoría de los profanos y también para muchos de losíntimos del maestro de Friburgo. No deben hechizarlos las mágicas fór­mulas "existencia", "ser-en-el-mundo", "cuidado", "angustia", "muerte",
"temporalidad", en las que como en una alambrada eléctrica de púas, se
ha enredado un completo escuadrón de filosofantes. Penetremos en la tesis fundamental del pensamiento de Heidegger. 

(Dimos una prolija descripción en "Apokalypse der deutschen Seele"
III, 193-315).

Esta tesis fundamental está expuesta con la mayor claridad en ellibro de Heidegger sobre Kant, y se puede enunciar así: el espíritu huma­no es espíritu porque franquea el plano del mero sér, porque es trascen­dencia en su esencia y porque al distanciarse así del mundo, las cosas sele aparecen iluminadas convirtiéndose en objetos de conocimiento. Pero
este trascender, que como tal no es propiamente "ser", sino un vacío, como quien dice, es la irrupción de la "nada" en la existencia. Así pues, laexistencia es tanto más espiritual cuanto más se acerca a la nada, esdecir, cuanto más limitada es. El espíritu como tal, es finitud, Y en tanto que el espíritu es la auténtica y verdadera existencia, puede Heideggerapropiarse la frase de Hegel según la cual existencia (auténtica) Y "nada"coi�ciden. Por otra parte, esta equiparación de espíritu Y fini:ud que haceHeidegger, no es un bloque errático en el pensamiento _de �a epoc� m_o�er­na, sino más bien el remate de una larga serie de aspiraciones f1losof1cas

• Versión directa del alemán para esta Revista por Jesús Ma. CaStaño. 
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de los siglos XIX y XX, que empieza con el desvío respecto de la filosofía
idealista de Fichte, Schelling y Hegel. Para los idealistas era siempre la
finitud, en alguna manera, algo transitorio, que en el proceso del pensar
y del mundo mismo, debería terminar en el Infinito Dios. En Fichte, lo
finito era ante todo, solamente el material en cuya activación había de
conquistar el espíritu su propia infinitud. Después Fichte pasó en esto a
reconocer también como finito el espíritu humano, y por causa de esta 

finitud, a hacerlo estrellarse "Místicamente" en la infinitud de Dios, como
Homúnculo en el carruaje de Galatea. Frente a él, intentó Schelling ver
algo divino en la finitud del mundo mismo, pero en eso hizo entrar la nada
en Dios, Y este mismo se hendió en un dualismo demoníaco: en Dios hay
algo eternamente no divino, un abismo sombrío. Hegel quiso sortear este
inesperado endiosamiento del mundo diluyendo en un proceso la idea mis­
ma de� ser absoluto: el espíritu se tornó así un principio dinámico que
pereg��nando por todos los grados del mundo finito, se los incorpora com­
prendrendolos Y salvándolos así de su limitación. La finitud era el material
de construcci?n de la plenitud interior del espíritud infinito y divino, pero
P.º� eso precisamente .quedaba éste por último rebajado y anulado como
fmrto. 

La primera reacción contra este idealismo fue el burdo materialismo para el _c�al lo único real era la materia finita, en tanto que las estructu�r�s. es�:n.tua�es ideales significaban solamente "las supraestructuras ideo­l�gr:as mtrmsecamente dependientes de la materia. Paralelo al mate­rialismo Y sob�eviviéndole en el tiempo, corre el historicismo que puso el
acento de realidad del ser en el curso positivo y fáctico de la historia yque con eso otorgó un sentido cualitativo al tiempo y a sus diversos mo­�entos Y épocas, sentido que nunca podría tener en el idealismo. Positi­vismo es después el nombre general y vago para todas las direcciones del pens_ar _que consideraban como último objeto del saber lo determinadocualitativamente por el "ah .,, 1 · · ora Y aqm , en o espiritual y natural en lo
t�mporal Y espacial. Hacia el fin del siglo, surgió de allí la filosofí� de lavida qu nf' • • • e co 1r10 por primera vez una especie de fundamento metafísico
ª esta pura positividad de las cosas finitas. La vida se dijo entonces es una corriente infinita que s • ·t t • ' ' 

. e v1e1 e a raves del mundo. Donde se estanca
! tr�pr�za con u�a ?arrera, toma forma su caótica plenitud, allí cobra 1�te;,10ndad, con:1_e_nc1a, espiritualidad. Se puso junto con el hecho "posi-
tivo , la propos1c1on de qu 1 • ·t 1 • d' b e O espin ua , en todas sus formas siempre m 1ca a una apart . ' . . arse respecto de la vitalidad inmediata una intensifi-cac1on, en verdad pero • • d ' • . , as1m1smo, onde se realiza puro un congelarse un morir Así d • ' '

d : 
d 

pue e mas tarde en Klages, ser entendido el espíritu como
a versano el alma. e S h 1 d , n c e er, ser entendida la vida como un impulso
sor O Y poderoso cont t 1 • • A t , rapues o a esprntu, impotente aunque iluminado. noso ros solamente n • t . 
es plasmad . o_s l� _eresa aqu1 el pensamiento de que el espíritu0 por una hm1tac1on de la ·t l'd ción B"l mera VI a 1 ad, es decir por finaliza-• 10 ogos como Eduardo v H t 

' .. d . on ar mann aportaron a esto la observa-c1on e que Justamente el ser má I d . . f á ·¡ s e eva O Y espiritual es también el másr g1 y mortal (frente a la amiba inmortal) . morir podrían as· · u· 
, Y que el sentir dolor y el1 sign icar una alta distinción.
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Sobre todos estos principios pudo Nietzche erigir su ideal de la finitud
heroica ; espíritu es la vida que incide en sí misma, que trascendiéndose
señala sus límites para engrandecerse sobrehumanamente, pero tornán­
dose así precisamente más finita, más mundanal, más perecedera. Stefan
George prosigue en este pensamiento hacia lo religioso, y postula la 
muerte de Dios mismo, en la forma de Maximino. Pero en Rilke el senti­
miento de vivir en la finitud gloriosa y efímera, se vuelve el supuesto
evidente en que descansa toda poesía; apenas hay proposición teórica o
idea de Heidegger, a la que no corresponda en Rilke un símbolo poético. 
El pensamiento de que la finitud como tal sea lo positivo, se ha librado en
él del fondo estrictamente filosófico-vital, y se ha hecho independiente en
una filosofía de la "existencia" autónoma. "A nosotros, los más perece­
deros, las cosas nos creen capaces de una salvación", dice la IX elegía 

duinesa; porque siendo nosotros más temporales, más finitos Y más in­
significantes que el mero ser, podemos comprenderlo Y transn:iutar_lo en
espíritu. Al lado de todas estas corrientes filosóficas, corre el mfluJo del
gran pensador teológico de la finitud. Kierlfegaard, quien com?. e� mayor
oponente de Hegel, volvió con suprema vehemencia por la pos1t1vidad re­
ligiosa inteligible de lo finito, por lo cualitativo del momento tem�oral, 

_
Y 

cuyo pathos de la finitud no influyó menos en la filosofía de la existencia 

de Jaspers y en la dialéctica teo1ógica, que en el mismo Heidegger. 
Heidegger, en su aguda tesis: finitud-espíritu, nada-existir: res�me 

así sencillamente el tema fundamental del pensar moderno. El m!:emoso
juego de palabras "claridad del ser" ( en el inevitable doble sent�do de
decrecimiento que empobrece, y de iluminación espiritual) (1) podna. ser­
vir de santo y seña para todo este período del pensamiento, en �a �rsma 

1 " b • • " (en el mev1tablemedida que el juego de palabras de Hege a sorcron 
. .. • t onserva) (2) fue la for-doble sentido de anulac1on y de mcremen o que c 

mula mágica del idealismo. 
¿ Qué ha de decir la filosofía católica respecto de este motivo fund�-

• d le a ella como contrario
mental del pensar moderno? No habra e parecer . . . 
al instinto más íntimo ni más ni menos como una perversion de su

l 
pr

t

?P1ª 

. . . ' . . d t t 1 como un defecto, a rene 

actitud, que s1 considera la fm1tu en cuan ° ª 1 . •t 1?. . . . 'nf . terial no de a esp1n ua • mas bren por señal de la existencia 1 error Y ma ' . 1 L primera vISta y en o que 
.ª cuestión es menos sencilla de lo que parece .ª 

.. dirla exhaustivamente. 
sigue no podremos en modo alguno tratarla m drvr 

Sean dadas solamente un par de líneas directrices. 
t • tico de la filosofía cris-Ante todo debe aclararse lo que es carac errs . . n la filosofíatiana frente a la no cristiana, mediante una comparacron co 

'dental Pero. d 1 •genes del pensar occr • griega, en la cual se fundan to os os orr . . motivos nuevos
t . h t do el cristramsmo en 

an es que mdaguemos lo que a apor a . 1 teológico) I , • te nos mteresa, no e • a pensar filosófico (que aqm apenas e� . . El mundo en que es todavía oportuna una breve advertencia Y aclaracron. 

( 1) Claridad del sér: Lichtung des Seins. ( N • del T ·) • 

• ó E el estadio fina1 

a . Aufhebung: absorc1 n. s 

(2) Adoptamos la traducción de Orteg • 
consérvándose superadas las tesis Y 

del Proceso en que se pierden las determinaciones 

las antítesis. ( N. del T.) . 
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vivimos, contemplado desde el punto de vista cristiano, es un mundo so­brenatural. ]j:stá ordenado, como un todo, a un destino sobrenatural; ori­ginalmente ( como todo) lleno de gracia, después caído ( como todo: puestambién "la creación gime por redención") ; pero traspasado por los des­tellos de la revelación, redimido ( como todo) finalmente en Cristo. Tam­bién la naturaleza está ya incluída en una conexión sobrenatural y por eso también queda abarcada por toda filosofía de un a priori teológico, consciente o no. La revelación de Cristo, a pesar de su novedad, no trae en primer lugar lo sobrenatural al mundo, sino que ante todo, tiene elpoder de sacar a luz del olvido y extravío, el carácter de sobrenaturalidaddel Dios revelado y· del mundo que está ante él, que pudieron tener , sucausa en un olvidar y apartar (pecar-original, también "teológico"). Asíse da la paradoja de que la revelación, muy lejos de introducir furtiva­mente en el dominio filosófico factores teosóficos extraños, y de esclavi­zarlo y ponerlo al servicio ajeno, más bien precisamente y en primer lugar, hace posible la separación verdadera de filosofía y teología. Entonces desciende de ella primeramente la luz sobre el momento sobrenatural­teológico oculto a medias o completamente en el pensar pre-cristiano oextra-cristiano, que quizá de ninguna manera es un pensar puramentenaturalista. Pero en verdad esta separación no irá hasta una completaruptura, por la simple razón de que también los objetos Naturaleza ySupra-naturaleza, están, ellos mismos, íntimamente ligados y juntos inte­gran la consistencia del sér. 

Después de esta aclaración, inquiramos primero por la característicade la revelación, tal como se dio principalmente en Cristo. Podemos ex­presarlo en tres tesis : llJ, El Hombre Encarnado es "mensajero" de Diosque nos habría de hablar de la esfera más íntima y secreta de lo divino ymanifestárnosla. Por eso estamos nosotros ante Dios no solamente comoante el "fundamento" y el "término" del mundo, sino como ante el Dios 
�bsolu_to soberano, libre, personal, trino, creador y salvador; y en tal inmediato entrar-en-relación (religar) con esta intimidad de Dios, se vuel­v� nuestro estar ante El la "situación" absoluta, la gravedad absolutabienaven!�rada o no. 2sl Pero esta revelación se cumple precisamente comoencarnacion, ya en una naturaleza o de una naturaleza, y en una historiatempo��!. Una naturaleza individual, finita es divinizada, y esto no por 
s11:presion de sus límites, sino que en ese instante su finitud es como ilu­mma?:i, Y declarada compatible con la divinidad (al menos por la resu-
rrecc1on de la carne) 3ª As1' ya h d" h · ¡- · l 

• _ • • 
se a 1c o 1mp 1c11lamente que por a encarnacio�. sobrenatural, no sólo se vuelve personal e histórica la natu-

raleza espiritual (como d b t to · · 
• e e sos ener do protestantismo) smo que es 

perfeccionada en su person ¡·d d h" . . 
' a 1 a Y en su 1stonc1dad naturales · por le 

cual es en verdad po 'bl • ' • , si e que precisamente como consecuencia de esta 
asc

1
ension, sean llevados en primer lugar a clara luz de los más profundos 

va ores de la naturaleza mism D 1 .b.. . . . ., 
1 t 1 • • a. e a pos1 1hdad de una d1v1mzac1on de
a na ura eza finita de e · t d . 1 ns o, esc1ende una luz sobre la cualidad per-

sona de todo espíritu f' ·t d . 1 .d d " 
1m 0, es ecir, sobre el hecho de que su particu-

an a , su ser esto y no aqu ll " 1 . . .. d • e o , su exc us1va mcomparab1hdad no
pue e ser reducida de nu · . ' , evo m a una mera propiedad negativa de la exis-
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• 
su nada desprovista de valor. y asimismo desciende tencia mundana , m . a 

•• d d de estos espíritus, es decir, sobre el hecho una luz sobre la h1stor1c1 . a 

acio en las que ellos están ubicados, de que las situaciones en tiempo y 
-��

p 

y hasta capaz de alcanzar lo ab-portan como tales un car�c
:e

r 

!;;;t::�iamente (lo cual sería el caso sisoluto, y no s�n confund1b es 
d meras barreras). Finitud no es algotiempo y espacio fueran mera na a, 

. , puramente negativo, enseña también la revelac10n. 

• tesis fundamental de la gran fil_osofíaPero este algo negativo era la 
fl . - no eran lo personal smo la L d temas de su re ex1on 

h" . griega. os gran es 

, . dividuos) . no la 15tor1a, esencial (siempre gener , 
. 'd d) Así como el Eros platomco 

• al que abarca mas m ' , . 
• d l t · o" (en su mam a . 

, 1 b 
sino el "fluJo e iemp 

. más general as1 e sa er asciende del cuerpo bello a la Bel_leza siempre 

tal es lin:itación de la griego tiende ante todo e m 1 ' . toda su concretúlad, es 

• d 1 • d'v1duo que como . . 
esencia, a lo ilimitado. Así la �st�tua g

:�
g

:e
e

:os que para Platón, esta "esencia", no persona. Para Anst?te�e�,
d l"d d procedía de la materia. , "'d "· su md1vi ua 1 a . última ya no tema ei os , 

1 h b e general cosmopolita, Y en También el estoico tiene por ideal e om
t 

r 
el anhelo de ilimitación. el neo-platonismo, apenas si r 

H .- rt elevó también a lo abso u o
• 

econoce fron eras 
l t Si en el problema de lo temporal, e1a

t 
1 o 

d que en esta "puridad" no
el puro fluir de las cosas, lo hizo de t

l�t �
o 

ºa ningún instante. En sen­
podría corresponder una distinción cua 1 a iva 

f" tas en el puro fluir: tido análogo fue sumergi a ª 

d f" 't'va como verdadero o a so. 'd I verdad por los so is 

f 1 así pues nada se podía calificar en e mi 1 . de ¡0 temporal. Cuando ' 
h • ún saber propio 

d 
Pero tampoco en Platón ay nmg 

d 1 undo una especie e gran más tarde en la Stoa se vue ve e _ pr 

,1 . gunas situaciones de mi-1 1 oceso e m 
f. · historia cósmica , sin embargo no 

t do en "eterno retorno _ · 
hay en e nm " 

d recomenzar como O 
d ¡ ind1 

ti vas : el proceso mismo pue e 
1 t a determinación e O -También en P lotino está ya superad� ª e er

:l total progreso del mundo vidual y abarcada por el saber mÍStico para 

a Dios. 

• , arece el pensamiento • d la pura f1losof1a, ap 
d I esen-Desde el punto de VISta e 

f de lo general Y e 0 d d ¡·egue de la es era 

d , t gramen te 
griego como un eleva o esp 1 

. t ncia es busca a m e 
1 cial de tal modo que la esencia de la exis e . 

sal y desde lo universa · ' 
¡ h ia lo umver 

l ión · 
en la tendencia de lo particu ar ac . "dad de su contemp ac . ' Tras lo universal está lo ivmo 

ierto que esta pers 
D• • 

en la contmm 
pectiva 

- 1 da Sin duda, es c 
, ·tu · y una 

tras lo particular , esta a na • 
1 d naturaleza a espin ' 

d 1 
• 

• os con a e 
d n· s des e e de-hacia coincide para los grieg 

1. r la esencia e 10 . pura filosofía natural debe tratar de exp 1
; aunque la filosofía griega más alto grado de la existencia mundana. 
d 
e
::os que decir entonces q

�
e deba estar baJ·o un signo teológico, n� �

d
en

d
r 

(aquellas puertas de ent�a ªla carencia de personalidad Y e is . • 
a de la reve acion ¿ 

• d h" tonc1 a , 
¡ ·- ) ·tiene 

d "sible a d1ferenc1 
to d clausurar 

de lo sobrenatural en el mun o Vl ' . . 
1 con un inten e 

"bl ., 
., • d 1 ecar ongma , 

t sea pos1 e • 
relac1on con un olvidarse e P 

bsoluto en cuan ° 
h' 

el mundo en sí mismo y de ponerlo co�o ª 
estrechamente la iper-

elaciona muy 
La trascen-Con esta clausura del mundo se r 

t·cular y concreto. 
t 

trofia de lo abstracto-general sobre lo par 1 
, tomar la forma de la ra�-d l do debe aqui 

bre la esencia encia de lo divino sobre e mun ' . te ilimitada so cendencia de la esencia-general relativamen 
individual relativamente limitada. 
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Así pues, es claro que lo griego está contrapuesto de modo nítido y 
exclusivo a lo moderno. Allí la tendencia al espíritu y a Dios, la tenden­
cia a lo infinito ;aquí la tendencia a la finitud. Y así podría parecer
que la larga lucha entre el espíritu griego y el cristiano, que llena la 
historia del pensar cristiano y que era una lucha sobre los derechos de 
lo particular frente a la autocracia de lo general, debía llevar finalmente 
en consecuencia a Heidegger; y que en cierto sentido, esto representaba 
también la manifestación de lo característicamente cristiano en el pensar. 
Pero sabemos por otra parte que la filosofía de Heidegger, como casi toda 
la filosofía de la finitud de los modernos, lleva un acentuado aspecto anti­
cristiano. Considerado profunda y teológicamente, es la secularización 
del pensamiento cristiano con la aspiración de encerrar de nuevo el mun­
do en sí mismo y de ponerlo como absoluto. Sólo que ahora ha de bus­
c�rse el mome�to de la absolutividad, no ya en lo general y sustancial smo en lo particular, finito y existencial como tal. Por eso la finitud y 
la '_'�ulidad de la nada" puestas como fundamentos de la perfección del 
e�?mtu m�ndano muestran su autonomía solitaria y absoluta: su perfec­cwn la recibe de la nada, no de Dios. 

. ��í pues, cuando el pensar cristiano quiere expresar las verdades filosoficas esclarecidas en la revelación de Cristo se encuentra en últimasa igual distancia del espíritu moderno y del �spíritu griego. Hay quesostener frente al griego que lo positivo, finito singular e histórico pertenece a 1� filosofía como objeto originalmente
'
, del mismo modo qu�lo general e mtemporal. Y frente a Heidegger hay que sostener firme-mente qu t f' ·t d . e es a m1 u y temporalidad no dejan ser menos criatura y dependiente de lo div1·no lo m d • · . . , un ano, smo que tampoco pueden conside-1 arse como algo negativo meramente. ¿ Cómo se puede conciliar esto?

El sér divino _ está c�r�cterizado íntimamente por la ley de identidad;por lo t_an�o el ser no d1vmo se caracteriza por una no-identidad funda­
�ental mtimamente, la cual entrecruza toda existencia mundana y no in-d1ca otra cosa que su "nada" • t • • · · . m erna Y su ms1gmf1cancia esencial. "La 
�re��ra, dice Santo Tomás, no es su existencia, ésta le viene solamente 

e ws; su esencia no coincide con su existencia". 
Claro est� que e�te sér le es realmente propio y si el sér originaria-mente, es decir en Dios, posee la ley de identidad t 1 , d no en cuanto , 

t, . , en onces e ser mun a-
d 

es ser ª,u entico, ha de participar en la ley de identidad a pesar e su nada. As1 hemos de sostener fir aparentemente contradictoria d 
. me�ente esta doble verdad 

hasta en su últi'm d 
' e que la existencia mundana como todo, o reco o es una nada po último recodo, es un no-di�ino . . rque como todo y hasta en su 

existencia y no nada p 
' y que sm embargo, t�mbién como todo es

aspecto, ni parte a q�
e c�;:

es
n:n

podemos s�car de ella ningún sector ni
pero tampoco ninguno que 

P da en sentido absoluto el nombre de sér;
decirlo con Heidegger · la 

se

d 
P�;da señalar como absoluta nada. Para . • na a anula" todo 1 , f" ·t , finito también llena como s, t d 

e ser m1 o, pero el ser 

importante: si designamos tr O ,::Z su. nada. De esto resulta ahora algo
lo mundano como su polarid:d �:�e:::idad entre ese�cia y existencia en
esto como si un "polo" e . 

r 
' no podremos interpretar entonces qu1va iese a lo absoluto y el otro a la nada; ésta
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yace más bien en la no identidad de los polos mismos. Ni se puede decir 

tampoco -en el sentido de los griegos- que la esencia de las cosas (ge­
neral y necesaria) sea lo absoluto, valiosa en sí sin más ni más; en tanto 
que la existencia (temporal-individual) sea la inanidad, lo menos valioso. 
Ni con los modernos, por el contrario, se puede exaltar a lo absoluto esta 
existencia. La "nada" aniquila, pasando por entrambos, puesto que ambos 
están diferenciados solamente como consecuencia de la vanidad del sér 
mundano. Por tanto podemos decir en adelante : no hay decididamente en 

el sér finito algo que no tenga todavía un aspecto positivo en tanto que 

sea sér, y que por consiguiente no sea un trasunto del sér divino; pero 
tampoco hay en él nada que en tanto que no-divino no tenga un aspecto 
negativo y que por lo mismo no esté estrechamente en contacto con la 
nada. Nada no es en él pura perfección, ni nada es pura imperfección. Si la 
creatura es ahora, como tal, finita no debemos to�ar por imperfección 

pura esta finitud. Pues la propiedad de la finitud como propiedad del sér 
que es también es juntamente positiva y negativa, entidad Y nulidad. Esto 
se aclara si n;s fijamos en l�s aspectos de la personalidad e historicidad 
de la revelación en su positividad. Que yo no soy tú, que así una frontera 
finita separa nuestras dos personas, una frente a otra, no es una pura 
imperfección de nuestras personas. Pues ello indica al mismo tiempo nues­
tra incomparabilidad, nuestro no poder cambiarnos uno por otro, el oculto 
valor de nuestro mutuo yo-ser. Lo mismo vale para los momentos_ tempo­
rales cuando se les comprende como situaciones únicas e irrepetibles. Y 
por eso no es, por ejemplo, verdad que las varias edades vital�� del hom­
bre: niñez J0uventud madurez vejez, no indiquen nada positivo en su ' ' ' , d de 
esencial desemejanza. El que la juventud, quizás, no este preserva � 
la madurez sino que con ella misma hayan desaparecido sus peculiares 

t • 
.
, 1 • t , nte f¡'nito y perecedero ven aJas, demuestra que tamb1en o m rmsecame . . . • d lgo temporalmente m-posee como tal algo positivo que no se p1er e en a 

definido. Así tampoco es ci;rto que el animal, por ejemplo, posea to:as
las ventajas de la planta el hombre todas las del animal, el ángel to as
1 

' • más perfectas que as del hombre aún siendo cada una de estas esencias 
1 1 

' . 
1 t ás perfecto que e a precedente. El sistema vegetativo de la P an a es m 

A 1 del · 1 · · , , rf t que el del hombre. aamma el mstmto de este es mas pe ec o . 
t . ' .  ., . t' l'gadas excelencias que na ural hm1tac1on y mortalidad del hombre es an 1 

, . , 
ros. la manera como no se pueden dar en un reino de esp1ntus mas pu • 

1 •, . 
, t' amente la re acwn nos abisman el dolor y la muerte, como nos forma m 1� . , f 

.1• 1 d 1 . d 1 amzac1on ami iar' e e os sexos, la generación y la matermda , ª org 
'lt ' so S • 

. , d mos dar un u imo pa ervicw al pueblo y a la humanidad. Y aun po e . 
d 

. . tro no-ser-dios yace un Y ec1r: también en nuestra criatureidad Y en nues 
f te por 'lt' 

., t r frente a ren u imo destello de perfección. Pues tamb1en ese es ª . . 
, Dios como esencia cuyo medio somos capaces de estar en relacion con 

l'd d d'vina y real • 
. 

• 1 b d la persona 1 a 1 ' mente mdepend1ente, es un vis um re . e . . d d- un trasun--cuando conocemos por revelación el misterio de la .:
nm ª 1 t l'bre de to d mumon abso u a, 1 

e aquel eterno estar frente a frente en co 
toda nada y de toda no-identidad.

t. posición ante Heidegger 

Con esto queda en princ1p10 aclarada nues ra . 
f te a aquél: 

Y ante toda la filosofía moderna de la finitud. Decimos t
en 

sér no esfinitud no es como tal equivalente a imperfección; p�r tan 
° ��ampoco la

más Perfecto cuanto n:ás finito. Pero sin embargo afirmamos. 
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finitud como tal es equivalente a imperfección. En el mundo hay una 
"buena finitud" tanto como una "mala infinitud" (Hegel). Todo arte 
clásico que posee por sí mismo un valor frente a la búsqueda romántica 
de la infinitud, descansa en la "buena finitud". Y sí el cristianismo pre­
cisa�ente ha dirigido la luz de la revelación sobre aquello que depende 
de lo individual, sobre los signos finitos, la iglesia finita, sobre el hombre 
Cristo "ayer, hoy -en eternidad", pues es deber de una filosofía cristiana 

considerar reflexivamente junto a la permanente negatividad de la finitud 

también su positividad y por eso hacerle un lugar en su sistemática. 

Por su afirmación absoluta de la finitud y de la nada, Heidegger 
fue impelido a hacer que apareciese visible este "absoluto" en aquellas 
modalidades que rechazan al hombre a su finitud, que lo encierran: en 
la pura experiencia de la angustia, del cuidado, de la muerte. Para nos­
otros, que no hacemos absoluta la finitud sino que sólo vemos en ella una 
expresión de nuestra dependencia de Dios, no precisa ser· esta la única 
vía. Podemos como cristianos encontrar la positividad de lo finito (en toda 
su permanente negatividad) así como de la radiante y plenaria experien­
cia de la existencia: experimentamos en el amor -junto al dolor de límite 
que nos estorba llegar a la unión completa- la incomparable unicidad 
de una esencia finita; en el arte el prodigio del acierto alcanzado sólo 
una vez, de una efigie finita "perfecta. En la acción ética lo insustituíble 
cargado de eternidad del instante; en el levantar a Dios los ojos nos 
estremecemos ante la mirada que nos contempla desde los abismos del 
absoluto, inmóvil y que a nosotros, a ti y a mí, nos piensa en nuestra 
irreductibilidad. 

HANS URS VON BALTHASAR 
Trad. de JESUS Ma. CASTA�O 
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