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La experiencia mistica como corazén

de la Estética Teoldgica de Hans Urs von Balthasar

Cecilia Avenatti de Palumbo (UCA)

1. ¢Necesidad de una renovada vision de la figura estética?

“Misticos, poetas y tedlogos tienen que soportar el tiempo con lucida vigilancia.
¢Qué sera de la ciudad si los centinelas duermen? Solo quien ha velado en la noche y ha
soportado el susto del abismo tiene esas pocas palabras verdaderas, esas pocas palabras
necesarias, esas pocas palabras suficientes que los mortales anhelamos.”(Gonzalez de
Cardedal 340) Hace veinticinco afios, mas precisamente el 26 de junio de 1988, Hans Urs
von Balthasar transitaba su Pascua dejando tras de si la obra ingente de una vida
desbordante y fecunda, a lo largo de la cual pronuncié “esas pocas palabras verdaderas,
necesarias y suficientes”, entre las cuales se encuentra la palabra figura y las que giran en
torno de ella: belleza, gloria, amor, drama, mision, santidad. Segun su propio testimonio,
esta palabra, que puso “en el centro” de su obra teoldgica, la aprendié leyendo a Goethe, el
gran poeta del romanticismo aleman, en quien hallo este instrumento “decisivo” e
“insustituible” para la comprension de su fe creyente. (Balthasar, Aquello que debo a
Goethe 70-71). Balthasar fue un espiritu libre y visionario, que cargd sobre si el peso de
encontrar en la ausencia, mas precisamente aun, a partir del “vacio aterrador”, la figura del
amor sobreabundante, para lo cual hubo de recorrer el largo camino de “aprender a ver la

figura originaria del hombre en la existencia” (Balthasar, Gloria 1 28-29).
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Mucho se ha escrito desde entonces acerca de esta figura destacada de la teologia
del siglo XX, menos se lo ha leido y, a decir Joseph Ratzinger en un discurso pronunciado
en 2002, “su planteamiento de fondo, que constituye verdaderamente el elemento esencial
de todo, aln no ha sido recibido” (Ratzinger 17). Esta advertencia pronunciada hace ya mas
de una década continda interpeldndonos. ¢Cudl es ese nucleo del que nos hemos desviado
con nuestros discursos secundarios? ¢Qué es lo que nosotros los lectores y estudiosos de la
obra de Balthasar no hemos podido ver, ni vivir, ni transmitir? ;En qué medida afecta esta
negligencia a los acuciantes problemas que nos aquejan —el mal, la increencia, la violencia,
la muerte, el desamor, la falta de libertad—, que son los mismos de siempre pero situados en
nuevos contextos? Sin pretender agotar la cuestion y con el objeto de dar respuesta a estos
planteos, a partir de una nueva profundizacion de la figura como centro del pensamiento de
Balthasar, proponemos considerar la experiencia mistica como corazén y plenitud de la

estética teoldgica.

2. Balthasar y la refontalizacion de la mistica cristiana

“Los dos méximos tedlogos del siglo XX, Rahner y Balthasar, han otorgado un
lugar importante a la mistica en su obra, pero repensando su funcién personal y eclesial.”
(Gonzalez de Cardedal 256) Sobre la base de la autoridad de Gonzélez de Cardedal, nos
preguntamos qué mistica alienta el corazon de la estética teoldgica. Una distincion del
tedlogo espafiol, que aqui no podemos matizar ni profundizar, nos orienta en nuestra
busqueda: “Rahner lo hace [...] identificando mistica con experiencia de Dios sin mas.

Balthasar [...] reclamando una mistica objetiva, es decir, la que mana directamente de la
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inmersion en la lectura biblica y en la celebracién liturgica.” (256-257) Sin animo de
polemizar entre quienes reconoce como las dos estrellas guias de su propio pensamiento
(324), Gonzalez de Cardedal no sélo reconoce aqui el papel de la mistica en la obra de
Balthasar, lo cual alcanzaria a la figura como centro de su estética teoldgica, sino que
también legitima la delimitacion objetiva de la mistica balthasariana, que s6lo en relacion
con el Misterio es comprendida como experiencia subjetiva: porque preciso es para €l
sefialarlo en el contexto de los misticismos actuales: “La mistica, como determinacion del

sujeto, deriva del orden objetivo del Misterio.” (254)

Sin caer en aclaraciones innecesarias, conviene echar una mirada a la génesis de la
palabra mistica para no perdernos, luego, en laberintos de discusiones sin fin. Mas alla de la
existencia de otros estudios sobre la derivacion del adjetivo mistico en el sustantivo la
mistica, el misticismo, los misticos y otros (Velasco 17-33; Gonzalez de Cardedal 145-
159), Balthasar traza él también una historia de este término. En primer lugar, destaca su
origen cristiano y su tardia proyeccion hacia otras religiones; en segundo lugar, sefiala su
procedencia no biblica sino litlrgica y patristica, en cuyos textos aparece el adjetivo
referido al misterio objetivo y a la mision, que si son de inspiracién biblica. De ahi se
derivan para Balthasar las particularidades que acompafian a la mistica como adjetivo:
disponibilidad como respuesta al llamado y el amor como Unica medida y criterio de juicio.
(Balthasar, Mistica, cuestiones fundamentales 45-78). El paso a la sustantivacion fue tardio
e incluso posterior al siglo de oro de la mistica espafiola, en el siglo XVII, justamente
cuando comenzada su declinacion y retroceso hasta su trivializacién (Gonzalez de Cardedal
149-159). Pero no nos preocupa tratar aqui este tema ya que nuestro proposito es considerar

la perspectiva balthasariana de la mistica a fin de vincularla con su estética teoldgica.
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La consideracién de una mistica objetiva, a la vez que evita su derivacion en
subjetivismos y abstraccionismos, le otorga a la objetividad de la figura estética una nueva
dimension, en la medida en que la abre a la plenitud del Amor que busca la consumacion en
la herida de amor y la union nupcial, acontecimiento que la figura estética no podia
alcanzar por si sola. Al considerar la experiencia estética como respuesta ante la
manifestacion objetiva de la figura, Balthasar no solo traza un puente entre estética y
mistica, sino que subraya el papel de los sentidos espirituales en la experiencia de la fe. Es
justamente en torno a los sentidos espirituales que Balthasar introduce la mistica en su
estética teoldgica. Tras sefialar que, desde la perspectiva estética, “la percepcion de la fe, en
cuanto acto de encuentro de todo el hombre, no sélo incluye necesariamente la sensibilidad,
sino que la acentia” (Balthasar, Gloria 1 323), destaca que los medievales interpretaron
“los sentidos espirituales como expresion de la experiencia mistico-unitiva de Dios”
(Balthasar, Gloria 1 328): se trata del modo como en los sentidos y no fuera de ellos el

hombre reconoce en si la presencia objetiva del Dios de la revelacion.

Luego de la articulacion entre la objetividad de la figura y de la mistica referidas al
Misterio y la posterior insercion de la experiencia en la objetividad de la figura a través de
los sentidos espirituales, Balthasar refiere la mistica a la mision (Gonzalez de Cardedal
210-211), con lo cual estética y mistica se introducen en el escenario de la accién
dramatica. Es justamente en el centro mismo de la experiencia estética donde Balthasar
introduce la dimension eclesial de la mistica (Balthasar, Gloria 1 360-368), reconociendo
en la libre accion del Espiritu la configuracion de misiones histéricas cuyo carisma es
comprendido como servicio, marco escénico abierto por Cristo, teodrama al cual el ser

humano es Ilamado a participar y convertirse en personaje teolégicamente relevante, pero al
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cual no puede entrar por sus propias fuerzas ni elegir por si mismo su papel. El llamado
acontece de modo inesperado y al ser humano le cabe discernir y responder al envio

(Balthasar, Teodramatica 3 243-244).

Esta relacion entre mistica objetiva y mision nos conduce naturalmente a la teologia
del si desarrollada por Adrienne von Speyr, en la que destaca “el alma liberada de su
particularismo egoista, elevada a las dimensiones del si eclesial (mariano), totalmente
maleable entre las manos de Dios, [...] mistica del puro servicio y de la sierva, de la que
estd ausente toda vuelta a la contemplacion de si”: “el servicio no es otra que la mision.”
(Balthasar, Adrienne von Speyr 50) Por ello, para Balthasar “la mistica cristiana y eclesial
auténtica (las misticas falsas son bastante numerosas) es esencialmente una gracia
carismatica, es decir, una mision confiada por Dios a una persona para el bien de la Iglesia

universal (Rom 12, 3-8); y es asi como Adrienne comprendié su mision” (Balthasar,

Adrienne von Speyr 54-55). Y concluye:

“En un momento en el que la mistica, desconocida, incluso menospreciada,
habia sido relegada y reducida al silencio por la teologia y la predicacion oficiales,
Adrienne von Speyr la puso en relacién con el centro del acontecimiento salvifico.
Este centro es el intercambio entre la palabra de Dios en Cristo y la audicion de esta
palabra, asi como la respuesta a esta palabra por parte de la Iglesia-Esposa”

(Balthasar, Adrienne von Speyr 86-87).

La metafora de la herida de amor y la metafora nupcial que, a partir de su
Comentario al Cantar de los Cantares, Origenes convirtié en piedra angular del lenguaje

poético mistico, tienen su origen en este intercambio entre la Palabra de Dios que llama y el
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hombre que escucha y responde, que los Padres Ilamaron admirabile commercium et

connubium. (Ciner 180-200)

3. Laenergia cordial del fuego pascaliano y de la noche sanjuanista

En su ensayo “Revelacion y belleza”, Balthasar ubica la analogia entre estética y
mistica en el dinamismo extatico de salida de si del amor, cuya fuente se encuentra en el

Cantar biblico:

El contenido de esta forma es el agape del Padre, agape regalado a nosotros,
agape que se derrama en el amor de esposos entre Cristo y la Iglesia y al que no
podemos negar el nombre de eros en su sentido mas alto y ejemplar. El Cantar de
los Cantares, con su inequivoco contenido erético, es presagio de este
cumplimiento. [...] La pérdida de la erética del Cantar de los Cantares y de la
estética de los escritos de Dionisio ha tenido resultados funestos para la teologia.
Esta pérdida s6lo puede ser compensada con una nueva inmersion en el centro
cordial de los misterios de amor de la Escritura y por un nuevo “ver la figura”

mediante esa misma energia cordial. (Balthasar, Revelacion y belleza 162.164)

Aprender a “ver la figura” desde el centro cordial del amor: en esto coinciden
estética y mistica. “jComo si, precisamente en teologia, pudiera pensarse algo decisivo de
otro modo que haciéndolo desde el centro mas intimo! (Balthasar, Revelacion y belleza
130) Pues bien, hay dos figuras que Balthasar incluye entre los estilos laicales, Pascal y

Juan de la Cruz, cuyas obras pondera entre las de mayor significatividad para su estética:
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Pascal [por estar] poseido por una voluntad indémita de la forma, que busca
violentamente la sintesis, y por el resultado de su obra es una de las maximas

figuras de la estética teoldgica. (Balthasar, Gloria 3 182).

En el andlisis del Areopagita y de Juan de la Cruz, los dos te6logos que mas
insisten en el método apofatico, veremos como nunca lo aislan del catafatico, de tal
manera que su movimiento vertical va siempre intimamente unido al horizontal. Por
eso ambos pueden ser considerados como los tedlogos estéticos mas notables de la

historia cristiana. (Balthasar, Gloria 1 116)

Nuestra eleccion obedece al reconocimiento de que ambos dieron testimonio de su
experiencia del Amor desbordante de Dios, en lenguaje estético y mistico, metaforizando
este centro cordial en las figuras del fuego y de la noche y demostrando asi que ambas
experiencias brotan de la misma fuente. A la experiencia mistica corresponde un lenguaje
que se exprese segun la légica de la sobreabundancia: éste es, precisamente, el lenguaje de
la figura estética, en el que simbolo y metafora confluyen. Consideremos primero el
dinamismo de la vision de la figura y luego el horizonte que se abre a partir de la

plasmacion de la experiencia en las figuras del fuego y de la noche.

En oposicion al espiritu de geometria que piensa la realidad de modo abstracto, el
espiritu de fineza pascaliano es la capacidad del corazén humano de ver y comprender la
singularidad del concreto viviente (Pascal, Pensées 21-22, B 1-2). No se trata de una
concesion sentimental a la esfera de lo irracional, sino del lugar donde se captan
intuitivamente los primeros axiomas del pensamiento, donde se comprenden los valores

(Pascal, Pensées 479, B 282) “El corazdn es la realidad central de la imagen pascaliana del
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hombre”; “no es posible un conocimiento real del espiritu tedrico si no esta sostenido por el
movimiento del espiritu que aprecia los valores. ElI conocimiento supone el amor.”

(Guardini 158.163)

Ahora bien, para ver la figura del Dios oculto tiene que operar una nueva vision: la
iluminacién mistica del espiritu del corazdn en la fe, pues “es el corazén el que experimenta
a Dios, no la razon.” (Pascal, Pensées 481, B 278) Y precisamente esta ha sido la
experiencia que Pascal escribié en su Mémorial al grito de “jFUEGO! / Dios de Abraham,
Dios de Isaac, Dios de Jacob, / no de los filosofos y de los sabios. / Certeza, certeza,
sentimiento, alegria, paz. / Dios de Jesucristo.” (Pascal, Mémorial 554). Para Balthasar este
acontecimiento de orden mistico es el centro profundo de la estética teoldgica pascaliana
que es descendente y por tanto teologal. (Balthasar, Gloria 3 207). Si “el corazon es el
organo de la esfera estética y ética a la vez, porque es a todos los niveles el 6rgano del
amor” (Balthasar, Gloria 3 240), entonces y con todo derecho el corazon es el drgano del
fuego mistico, donde el ego se purifica y se deja transfigurar por la accion del amor, y

entonces, recién entonces, ve en el otro al Cristo oculto. Porque, concluye Balthasar:

La verdad es el amor, que esta por encima de toda figura. Pero el amor es el
de Dios a nosotros, que da su Hijo por la vida del mundo. De este modo, lo que esta
por encima de toda figura es accion de Dios que lo hace visible —por eso el Hijo es
la visibilidad del Padre-y de ese modo todo amor proviene de la accion del Hijo y
sale al encuentro es lo que hace visible, lo que desde la plenitud da forma. Cristo es
la consumacion de toda imagen. [...] Aqui tocamos el punto en que el pobre viene a
ser la quintaesencia de la funcidn figurativa cristiana. El pobre es el ocultamiento de

Cristo, pero el amor del cristiano es capaz de ver en €l la imagen de la presencia de
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Cristo, el sacramento de Cristo. Y es capaz de verlo precisamente en la accion del

amor. (Balthasar, Gloria 3 232)

La accion del fuego y de la noche procede del mismo centro cordial del Amor
divino. La diferencia de matiz esta en la duracién, ya que mientras el fuego arrasa en un
instante, la noche prolonga el dolor. Juan de la Cruz metaforizd su experiencia en el fuego y
en la noche. En Llama de Amor viva, es el Espiritu Santo, el Esposo, el que “hiere al alma
con ternura de vida de Dios” (Juan de la Cruz, 1.7) y “aquella llama, cada vez que llamea,
bafia al alma en gloria y la refresca en temple de vida divina” (Juan de la Cruz 1.2). El
oximoron del fuego que “bafia” y “refresca” orienta la metafora del fuego hacia la
impertinencia semantica que consiste en decir la accién del amor en su contrario: el agua
que alivia y abraza. S6lo desde dentro de la figura puede el amor dar testimonio de si
(Balthasar, Sélo el amor es digno de fe 74). Para adquirir el temple de vida divina y
comprender la lIdgica de la sobreabundancia del amor, el pensador, poeta, creyente debe
atravesar la via negativa que dura en el tiempo y experimentar la oscuridad de la noche de
la ignorancia, la duda, la confusion, el temor. Es en esta experiencia de la kénosis donde
acontece la experiencia de la libertad. Misterio insondable que consiste en que “los Gltimos
abismos de la libertad contraria a Dios se abren alli donde Dios, en su libertad amorosa, se
decide a descender kenoticamente” a la noche de todos los infiernos del hombre (Balthasar,
Sélo el amor es digno de fe 83-89). La noche més oscura y dura proviene de adentro, dado
que “si el amor s6lo puede medirse a si mismo, entonces se presenta el amor como algo
carente de forma, [...] pues el amor es estar ilimitadamente conforme con la voluntad y
disposicion divina” (Balthasar, Sélo el amor es digno de fe 115). Por eso, a juicio de

Cardedal, “la admirable dureza de la busqueda sanjuanista es que desenmascara toda
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busqueda desinteresada del hombre [...] y con ello muestra al Dios divino frente a todos los

idolos que el hombre se forja.” (Gonzélez de Cardedal 352).

De ahi que, para el tedlogo suizo, las noches sanjuanistas “en que el alma busca
perdiéndose de continuo, sirven no sélo a su purificacion, sino sobre todo a la apertura
necesaria para poder reconocer que Dios no es nada de lo que ella piensa, y es y s6lo puede
ser su Todo, cuando todo para ella es nada.” (Balthasar, Gloria 3 131) De ahi que el poeta
Juan debe renunciar a lo estético para dar testimonio del centro de la experiencia mistica,
que le acontecid en desnudez y despojamiento inauditos. En esto consiste la paradoja de la
poesia mistica, pues “una poesia que debe testimoniar todo esto tiene que partir de este
desagarro, como grito del alma sometida a viviseccién en medio de la noche, para llegar al
canto de laudes del alma, todavia méas a fondo y mas vivamente consumida por el fuego de
la Gloria.” (Balthasar, Gloria 3 137-138) Y sin embargo, la noche no es el término de la
experiencia sino el amor; por ello es “mistico en cuanto poeta y a partir de su poesia es
maestro” (Gonzalez de Cardedal 357). La clave de lectura es “absolutamente teologal”: su
obra es “un canto a la potencia enamoradora de Dios que ha hecho de los hombres sus

amigos Yy sus hijos” (Gonzéalez de Cardedal 360).

4. Laexperiencia mistica como plenitud de la estética teologica

“Donde la palabra de Dios no es escuchada solamente con la inteligencia del
exégeta o del tedlogo sino con todo el corazon, con toda la existencia, donde el hombre es
capaz de abrirse en el fuego y en la noche a la revelacion de Dios, alli puede hablarse de

mistica, no en el sentido vago de la historia y de la filosofia de las religiones, sino en el
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sentido catolico y eclesial del término.” (Balthasar, Adrienne von Speyr 87) Estética y
mistica son responsivas, en ambas reconocemos el mismo dinamismo objetivo de palabra y
respuesta. Esta capacidad de disponerse a la purificacion del fuego y de la noche supone la
decision de aceptar la accion del amor que hiere y que conduce a la mision con
responsabilidad responsiva. Si la mistica objetiva consiste en este estado de apertura a la
revelacion de Dios “en el fuego y en la noche”, entonces la experiencia mistica constituye
la plenitud de la experiencia estética concebida como respuesta subjetiva a la manifestacion

de la figura.

Cuando perdidos en un mar de nuestros razonamientos y proyectos, que no son sino
las idolatrias del “dios imaginario”, impedimos la accion de la belleza, que consiste en herir
el corazdn y abrir los ojos interiores para poder ver, nos alejamos del centro sin origen del
misterio de Dios que es amor sobreabundante. Por el contrario, cuando aceptamos que en la
noche se alumbra el dia, la humildad nos devuelve la medida humana, y dejamos entonces
gue acontezca la manifestacion del “Dios verdadero” (Ortega, 43. 47) El esteticismo de una
teologia estética que se busca a si misma y no tiene la mirada puesta en el misterio del Dios
revelado puede ser transformado, si, pero al precio de atravesar el crisol de la experiencia
del fuego y de la noche y, solo entonces, devenir en una estética teoldgica, abierta al Otro 'y
a los otros. Se trata de aprender a ver la figura que no vimos, y después del anonadamiento

y despojamiento de si saber con una profundidad mayor que:

El hombre en su totalidad no es el paradigma del ser (Ur-Bild) sino su
imagen; no es palabra originaria (Urwort) sino respuesta (Antwort); no es el que
dice sino lo dicho, que, como tal, esta totalmente subordinado a la ley de la belleza,

sin que él pueda dictarsela a si mismo. [...] He aqui el motivo simple por el que el
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ser del hombre es, ya en su miso origen forma; forma que no constituye un limite

para el espiritu y la libertad sino que se identifica con ellos. (Balthasar, Gloria 1 25)

El Dios vivo y viviente que ha manifestado su amor al mundo en la gloria kendtica
de la Cruz se convertira verdaderamente, entonces, en el centro de la estética teoldgica por
accion de la experiencia mistica, la cual constituye su horizonte Gltimo de comprension. En
la estética y en la mistica esta tarea corresponde al Espiritu. El es quien abre las puertas
desde adentro, pues es aliento que “sélo quiere espirar a través de nosotros”, “luz que no se
puede ver salvo en el objeto iluminado” (Balthasar, EI desconocido mas alla del Verbo 94).

En esto consiste su Libertad.
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