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La tercera via del amor ante la «<nueva pobreza» La via

Todo encuentro supone estar dispuesto a recibir al

otro y entregarse. Cuando en octubre del afio pasado, la estetica como
Madre Clara Marcela me invité a compartir el fruto de mi «kaiyé S>> p ara

tesis doctoral con toda la comunidad, experimenté una gran

alegria pues intui que se tratarfa de una ocasién especial. e[ numueavo
En efecto se me daba la posibilidad de abrir [ . 2
hospitalariamente las puertas de mi ser a quienes me ha- mitenio

bian recibido con tanta generosidad a lo largo de veinte fe-
cundos afios de amistad reciproca. En el tiempo de la pre-
paracion de estas dos conferencias se me hicieron presentes
los rostros de cada una de ustedes y la trama existencial
que nos unia. Y asi, con la atencién puesta en sus miradas
configuré el tema de estos dos dias que lleva por titulo “La
via estética como «kairds» para el tercer milenio”.

En el devenir histérico hay «momentos oportunos»
que sefialan un cambio de rumbo en el acontecer humano.
Los griegos llamaron «kairds» a estos tiempos favorables y
epifanicos, pues en ellos la accién de los dioses se les reve-

! Curso sus estudios en la Facultad de Filosofia y Letras de la Pontificia Universidad Cato-
lica Argentina (UCA), donde obtuvo la graduacion de Profesora en Letras (1984), de Licenciada en
Letras (1993) y de Doctora en Letras (2000). Actualmente se desempefia como Profesora de la Céte-
dra Estética en las siguientes instituciones: Facultad de Filosofia y Letras (Pro-Titular) y Facultad de
Teologia (Adjunta) de la UCA, Facultad de Filosofia de la Universidad del Norte Santo Tomas de
Aquino (Asociada) y Facultad de Humanidades de la Universidad de Montevideo (Titular). Coordi-
na el “Seminario Literatura y Teologia” en el Instituto de Investigaciones Teol6gicas de la Facultad
de Teologia (UCA). Ha publicado libros propios: Voces y mestizaje cultural en Romances del Rio
Seco. Leopoldo Lugones 1938-1998 (Cérdoba, Alcién, 1998); Imagen y palabra. Fenomenologia de
la expresividad en Hans Urs von Balthasar (Buenos Aires, Ediciones del Viejo Aljibe, 1998)

2 Conferencias pronunciadas en el Monasterio Gaudium Mariae (San Antonio de Arredondo,
Coérdoba, Argentina, los dias 16 y 17 de julio de 2001).
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laba como «jaris» (gracia). El cristianismo aplic6 luego este sentido de opor-
tunidad al acontecer histérico de Cristo y por extensiéon se entiende por
«kair6s» todo acontecimiento revelador de sentido. Dado que en el ocaso
de la modernidad que le toc6 vivir, Hans Urs von Balthasar vislumbré una
luz sefiera a partir de la cual poder recuperar el sentido de la vida humana,
su pensamiento puede, sin lugar a dudas, ser considerado como un «kairés»
para el nuevo milenio. Cabe entonces preguntarnos ;cuél es la médula del
decir balthasariano? ;Qué nuevo aspecto del misterio de Dios y del hombre
nos revela este pensador genial, a nosotros que pertenecemos a la genera-
cion del paso de un milenio a otro?

Frente al fracaso de la via de la inmanencia racional y la via del
extrinsecismo posmoderno de las imédgenes vacias de sentido, Balthasar
nos propone intentar una tercera via: la del amor. Tanto el encuentro estético
como el encuentro interpersonal son expresiones vivas de la libertad del
amor, en la medida en que ambos suponen la irrupcién de lo otro como un
otro (fenémeno que los filésofos llaman alteridad y la Biblia alianza), cuya
presencia se me da como un don que yo no puedo prever ni manipular.
Ante la constatacion de que “la hora actual es la hora de la falta de amor,
que priva radicalmente a los seres de su resplandor eterno”?, la via estética
es vista por Balthasar como “el kair6s propiamente teolégico de nuestra
época”*.

En efecto, tras el naufragio de la razén moderna y de las formas
vacias del deber ser, Balthasar descubre en la belleza el punto de partida de
un nuevo camino que le devuelva a la teologia la vitalidad perdida, en el
convencimiento de que “sé6lo una teologia bella, o sea, una teologia que,
alcanzada por la gloria Dei, logra a su vez hacerla resplandecer, tiene la
posibilidad de incidir en la historia de los hombres, impresiondndola y trans-
formandola”®. ;Y no es acaso el amor el centro de la manifestacion de la
gloria de Dios? A la luz de la Carta apostélica con la que Juan Pablo II ha
querido inaugurar el milenio —en el parrafo en que dice “muchas cosas
seran necesarias para el camino histérico de la Iglesia también en este nuevo
siglo; pero si faltara la caridad (dgape) todo seria intitil”®—, la afirmacién
balthasariana acerca de que “s6lo el amor es digno de fe” puede hoy ser
interpretada como un profecia. Esta gran intuicion adquiere asimismo gran
significacion histérica al ser receptada en el contexto de las «nuevas pobre-

*BALTHASAR, HANS URS VON. 1964. “Revelacion y belleza”. Estudios Teoldgicos I. Verbum
Caro, Madrid, Guadarrama, 147.

*BALTHASAR, HANS URS VON. 1988. Solo el amor es digno de fe, Salamanca, Sigueme, 12.

S BALTHASAR, HANS URS VON. 1986. Gloria. Una estética teolégica. 2. Estilos eclesidsticos,
Madrid, Encuentro, 15.

®JUAN PABLO II. 2001. Novo Millennio Ineunte, Buenos Aires, Paulinas, n° 42.
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zas» que presenta el mundo postcristiano, a las que se refiere el papa cuan-
do dice:

«El panorama de la pobreza puede extenderse indefinidamen-
te, sia las antiguas pobrezas les afiadimos las nuevas, que afec-
tan a menudo a ambientes y grupos no carentes de recursos
econdmicos, pero expuestos a la desesperacién del sin senti-
do, a la insidia de la droga, al abandono en la edad avanzada
o en la enfermedad, a la marginacién o a la discriminacién
social. El cristiano que se asoma a este panorama debe aprender
a hacer su acto de fe en Cristo, interpretando el llamamiento
que él le dirige desde este mundo de la pobreza. Se trata de
continuar una tradicién de caridad que ya ha tenido muchisi-
mas manifestaciones en los dos milenios pasados, pero que
hoy quizés requiere mayor creatividad. Es la hora de una nue-
va “imaginacién de la caridad” [...]»".

La via estética es una de las vias del 4gape, y en cuanto tal se con-
vierte en camino de esperanza frente a la pobreza de “la desesperacién del
sin sentido” que nos rodea. Esta opcion de Balthasar por la belleza, que
como enseguida veremos encuentra en la “figura” su cauce adecuado, per-
deria sin embargo su fuerza vital si no la consideraramos en el marco de su
fundamento en el ser (dimensiéon metafisica de lo bello) y su devenir
existencial (dimensién histérica y dialégica de lo bello).

Efectivamente, la posibilidad de pensar una visién cristiana en el
interior de la cultura actual presupone para este te6logo dos cosas. En pri-
mer lugar, la recuperacién de la antigua vision del ser como fundamento
del mundo, puesto que

“Los cristianos de hoy, en una noche mas profunda que la de
la Edad Media tardia, tienen asignado el deber de llevar a cabo,
imperturbables, a pesar de las tinieblas y las distorsiones, ese
acto fundamental que dice si al ser en representacién vicaria
de la humanidad: acto que es primariamente teolégico y que,
sin embargo, incluye toda la dimensién del acto metafisico de
la afirmacién del ser”®.

71d.n° 50.
8 BALTHASAR, HANS URS VON. 1988. Gloria. Una estética teologica. 5. Metafisica. Edad
Moderna, Madrid, Encuentro, 597.
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Y, en segundo lugar, supone asimismo la adopcién de una perspec-
tiva dialdgica y existencial que le permita pensar vitalmente el misterio de
Dios y del hombre. Por eso propone un método no sistemético que consiste
en «la visién del todo en el fragmento», evitando asi tanto la disolucion de
la unidad en interpretaciones parciales como la absolutizacién caracteristi-
ca de las visiones totalitarias. La verdad no es una férmula vacia sino un
acontecimiento que se alumbra en el encuentro. Fundamental es, pues, te-
ner en cuenta la reciproca disposicién que requiere todo encuentro entre el
sujeto y el objeto —sea estético, ético, gnoseoldgico, metafisico o religioso—:

“El sujeto esta preparado para recibir en su &mbito al objeto;
pero es imposible calcular de antemano lo que resultard de
esta recepcion. Igualmente el objeto estd preparado para
revelarse en el &mbito dispuesto; pero él mismo no puede adi-
vinar ni deducir qué clase de despliegue experimentara alli.
[...] El conocimiento, en tanto es la reciprocidad y
complementacién de sujeto y objeto, sigue siendo para ambos
un suceso inesperado y en modo alguno derivado de ellos.
Asi como un hombre que echa a andar por el mundo no sabe
qué le espera y cudn cambiado regresard después de aios, tam-
poco sabe el sujeto qué le deparard la aventura del conoci-
miento. Y asi como un huésped que llega a una casa extrafia
no sabe cémo lo recibirdn y cémo sera tratado, tampoco el
objeto del conocimiento sabe de antemano cémo le ird en el
ambito extrafio del sujeto. Ambos se realizardn con su
encuentro, pero la realizacién tendra para ambos el caracter
de un milagro, de un don™’.

Ahora bien, entre las expresiones estéticas fue especialmente en la
literatura donde Balthasar encontré una de las fuentes para la elaboracién
de su pensamiento, hecho que lo llevé a considerarla como uno de los luga-
res teolégicos de nuestra época. El primer movimiento de nuestra reflexién
se concentrara en el planteo de los supuestos estéticos de su teologia. El
segundo movimiento estard dedicado a considerar la situacién de la litera-
tura en su teologia. La lectura pausada de los pasajes seleccionados nos
ofreceran la posibilidad de establecer un contacto directo con el mundo del
texto en didlogo con nuestro propio horizonte de comprensién. En este cruce

? BALTHASAR, HANS URS VON. 1997. Teologica.1. Verdad del mundo, Madrid, Encuentro,
63.
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de horizontes del pensamiento balthasariano y del nuestro como lectores e
intérpretes intentaremos abrir un sentido de verdad y esperanza.

—I- Los supuestos estéticos de la teologia de Balthasar

El dinamismo trilégico del pensamiento balthasariano

No nos podemos demorar aqui en presentar a Hans Urs von
Balthasar (1905-1988), uno de los tedlogos mas grandes del siglo XX, cuya
vasta obra concebida sinfénicamente en didlogo con la cultura desborda el
marco de este breve encuentro®. Tan sé6lo sefialaremos que su pensamien-
to, que atin se encuentra en estado de decantacién y evaluacion, se inscribe
entre los més relevantes aportes cristianos contemporaneos. Su apriori teo-
légico consistié en asumir la cultura de su época para referirla a Cristo
como a su origen, lo que lo condujo a descubrir la manifestacion del misterio
de Dios en la literatura, la musica y las artes plasticas, la estética y la filosofia.
De ahi que su «Denkform» haya sido definida como “[...] un mirar junto
con otros —los que atin no creen o los que ya no creen-la gloria divina en el
reflejo del ser y en el drama de la libertad humana”*'.

El punto culminante del extenso «corpus» balthasariano es su
trilogia, obra magna cuya elaboracién le insumié sus tltimos veinticinco
afos y que dividid en tres partes: Gloria (1961-1969, en siete tomos),
Teodramitica (1973-1983, en cinco tomos) y Teoldgica (1985-1987, en tres to-
mos) coronadas por un Epilogo (1987). Concebida sobre la base de una
cosmovision dialégica, la unidad de esta obra hay que buscarla en el prin-
cipio analégico del ser y sus propiedades trascendentales: primero la «be-
lleza» en la cual se hace patente la gloria del amor como figura y esplendor;
luego el «bien» como d&mbito en el que se representa el drama de la libertad
de Dios y del hombre en la accién; y finalmente la «verdad» como palabra
que dice el sentido o logos tiltimo en la Palabra. El dinamismo interno de la
trilogia recorre el camino del acontecimiento de la revelacién: «desde» la
teoestética, «en» la teodramatica, «hacia» la teoldgica, de modo tal que en
ella el ser del mundo y de Dios se despliegan historica y existencialmente
como un mostrarse, darse y decirse en permanente crecimiento.

10 Para una semblanza biografica remito a publicaciones anteriores, en las que he resefiado
los datos mas sobresalientes de su vida y obra: cfr. AVENATTI DE PALUMBO, CECILIA. 1998.
Imagen y palabra. Fenomenologia de la expresividad en Hans Urs von Balthasar, Buenos Aires, Ediciones
del Aljibe, 7-33.

""HENRICI, PETER. 1989. “Zur Philosophie Hans Urs von Balthasars”, LEHMANN, K. —
KASPER, W. (eds.), Hans Urs von Balthasar. Gestalt und Werk, Colonia, Verlag fiir christliche Literatur
Communio, 255.
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La estética como punto de partida

La primera parte de la trilogia ~Gloria o Estética Teolégica— se estruc-
tura alrededor del trascendental «bello», entendido como manifestacion
de la gloria del ser. Analégicamente, la experiencia de la fe es comprendida
como encuentro con el Dios que se revela en la gloria manifestada en Cris-
to. En efecto, Jesucristo es la expresion del Padre en tanto se muestra como
esplendor de su belleza: esto acontece en la paradoja de la «kénosis» en la
que la luz de la figura es irradiada por el amor del Espiritu. Asi justifica
Balthasar su opcion por la belleza como punto de partida de su teologia:

“Nuestra palabra inicial se llama belleza. La belleza, tltima
palabra a la que puede llegar el intelecto reflexivo, ya que es la
aureola de resplandor imborrable que rodea a la estrella de la
verdad y del bien y su indisociable unién. La belleza desinte-
resada, sin la cual no sabia entenderse a si mismo el mundo
antiguo, pero que se ha despedido sigilosamente y de punti-
llas del mundo moderno de los intereses abandonandolo a su
avidez y a su tristeza. La belleza, que tampoco es ya apreciada
ni protegida por la religion y que, sin embargo, cual mascara
desprendida de su rostro, deja al descubierto rasgos que ame-
nazan volverse ininteligibles para los hombres. La belleza, en
la que no nos atrevemos a seguir creyendo y a la que hemos
convertido en una apariencia para poder librarnos de ella sin
remordimientos. La belleza, que (como hoy aparece bien cla-
ro) reclama para si al menos tanto valor y fuerza de decisién
como la verdad y el bien, y que no se deja separar ni alejar de
sus dos hermanas sin arrastrarlas consigo en una misteriosa
venganza. De aquél cuyo semblante se crispa ante la sola men-
cién de su nombre (pues para €l la belleza sé6lo es chucheria
exoética del pasado burgués) podemos asegurar que —abierta o
tacitamente— ya no es capaz de rezar y, pronto, ni siquiera serd
capaz de amar”*2.

Al concebir su Estética con la finalidad de “[...] desarrollar la teolo-
gia cristiana a la luz del tercer trascendental, es decir, completar la vision
del «verum» y del «bonum» mediante el «pulchrum» [...]”**, Balthasar se
propone retrotraer el pensamiento cristiano a su cauce principal: «la gloria

2BALTHASAR, HANS URS VON. 1986. Gloria. Una estética teologica. 1. La percepcion de la
forma, Madrid, Encuentro, 22-23.
13 [d. p. 15.
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de la revelacién». Para ello, proyecta su Estética teoldgica en tres partes. En
la primera plantea la fundamentacién tedrica de «la percepcion de la figura»,
a partir de su evidencia subjetiva y objetiva. En la segunda desarrolla una
confirmacién histérica de la gloria, estableciendo una tipologia de doce
estilos estético teoldgicos. En la tercera propone una confrontacion entre la
metafisica y la teologia, subdividiendo la exposicién en dos partes: en una,
investiga “[...] la esencia de la gloria como belleza trascendental en el &mbi-
to de la metafisica occidental (en sus formas poética, filosofica y religiosa)
[..]7; en la otra, confronta “[...] los resultados de tal investigacién con la
gloria de que hablan el Antiguo y el Nuevo Testamento [...]"**.

La categoria de «figura» —que Balthasar debe a Goethe- es central
para su Estética Teoldgica, porque mediante la figura recupera la olvidada
belleza y con ella al ser, pues para el tedlogo suizo:

“En un mundo sin belleza —aunque los hombres no puedan
prescindir de la palabra y la pronuncien constantemente, si
bien utilizdndola de modo equivocado—, en un mundo que
quizda no esta privado de ella pero que ya no es capaz de verla,
de contar con ella, el bien ha perdido asimismo su fuerza atrac-
tiva, la evidencia de su deber-ser realizado; el hombre se que-
da perplejo ante él y se pregunta por qué ha de hacer el bien y
no el mal. [...] En un mundo que ya no se cree capaz de afirmar
la belleza, también los argumentos demostrativos de la ver-
dad han perdido su contundencia, su fuerza de conclusion 16-
gica. [...] Y si esto ocurre con los trascendentales, s6lo porque
uno de ellos ha sido descuidado, ;qué ocurrird con el ser mis-
mo? Si Tomas consideraba al ser como “una cierta luz” del
ente, ;no se apagard esta luz alli donde el lenguaje de laluz ha
sido olvidado y ya no se permite al misterio del ser expresarse
a s mismo? [...] El testimonio del ser deviene increible para
aquel que ya no es capaz de entender la belleza”®.

«Estética» significa etimolégicamente percepcion. ; Qué percibimos
tanto en el acto de fe como en la experiencia del arte? Una figura bella que
es sensible, dindmica, profunda: presencia de un fondo vital siempre cre-
ciente, cuya visién provoca asombro y entusiasmo porque en ella habita el
misterio del otro que se manifiesta gratuitamente. La lengua griega hace
proceder lo bello («kalén») del verbo «kaléo» que significa llamar, porque

41d.p. 16.
5 1d. p. 23-24.
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entiende que lo bello es el llamado que las cosas nos hacen para que las
desvelemos y descubramos en su misterio. En este sentido la belleza se
presenta como la transparencia del fundamento del ser del mundo y de
Dios, la patentizaciéon inmediata de su misterio, la aparicién gratuita de la
esencia.

La figura que nos abre al misterio

Considerada objetivamente, la figura balthasariana esta compues-
ta por tres elementos que se dan de modo simultidneo e inseparable. En
primer lugar, bello es lo que posee forma, es decir, lo que tiene visibilidad,
materialidad, corporalidad, lo que est4 organizado de acuerdo con las leyes
de lo sensible. En segundo lugar, en lo bello se expresa la interioridad de un
contenido, fundamento o profundidad, que realmente aparece «en» la for-
ma sensible convirtiendo su aparecer en acontecimiento epifanico, pleno
de vida y significacién. En tercer lugar, la luz en la que se hace patente la
libertad de la manifestacion de lo bello, de modo tal que la grandeza de
una figura se mide por la intensidad de la luz: cuanto mayor es la luz que
ella irradia, mayor también su referencialidad al misterio del ser. Porque lo
bello es la manifestacion inmediata del fundamento, lo que significa que su
profundidad es insondable y excluye cualquier intento de dominacién, la
dindmica propia de esta figura es la de la revelacién en el ocultamiento:

“Lo bello es, ante todo, una forma y la luz no incide sobre esta
forma desde arriba y desde fuera, sino que irrumpe desde su
interior. En la belleza, species y lumen son una sola cosa, si nos
atenemos a lo que realmente significa el vocablo species (que
no solo designa cualquier forma, sino la forma agradable e
irradiante). La forma visible no s6lo “remite” a un misterio
profundo e invisible. Es ademds su manifestacion; lo revela al
mismo tiempo que lo vela. En cuanto forma natural o artistica,
posee un exterior que se manifiesta y una profundidad inte-
rior, pero ambos aspectos son inseparables entre si. El conte-
nido no esta detras de la forma, sino en ella. Al que no es capaz
de ver y comprender la forma, también se le escapa el conteni-
do.Y a quien la forma no ilumina, tampoco el contenido apor-
tard ninguna luz”’¢.

La manifestacion objetiva del misterio intratrinitario del amor en
la Encarnacién es considerada, pues, como una «figura». Esta figura es es-

161d. p. 141,
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tética en la medida en que atrae hacia si al hombre provocando su respuesta.
Un Dios que se revela como figura estética —lo cual implica la aparicién
sensible propia de lo bello— despierta en el hombre una respuesta también
estética: al éxtasis del amor de Dios («eros descendente») le corresponde el
éxtasis del amor humano («eros ascendente»). De modo tal que revelandose
a si mismo, Dios también le revela al hombre y al mundo su ser mas pro-
fundo.

La objetividad de la figura s6lo encuentra su &mbito de representa-
cién en el espacio libre de un sujeto que la acoge, recibe y acepta con respeto
y admiracién. Desde el punto de vista subjetivo, el receptor percibe el es-
plendor de la profundidad «en» la forma que se revela y es arrebatado
«por» ella hacia la hondura del ser, manteniendo en ocultamiento su caracter
insondable e inabarcable. Esta contemplacién despierta en el sujeto una
sintonia con el objeto de donde se sigue la necesidad de un afinamiento
(Stimmung) entre su propia subjetividad y las leyes objetivas de la figura.
En este juego de palabra y respuesta, el sujeto se descubre a si mismo como
una totalidad en la que espiritu y sentidos se armonizan y unifican en la
interaccion con esto «otro» que se le presenta siempre desbordante, pues el
objeto remite de modo creciente a una plenitud cada vez mayor. Para ex-
perimentar la figura hay que entrar en su ambito de irradiacién y sentir su
hechizo, hay que descalzarse y entrar en su morada en respetuosa actitud
de celebacién, dejando de lado toda pretensién de manipulacién subjetiva.

Frente a la profusién de formas vacias y superficiales que inundan
hoy nuestro entorno posmoderno, la figura estética asi entendida se pre-
senta como una via de acceso inmediato al ser, a la interioridad y a la tras-
cendencia, pues, es una puerta abierta al sentido y a la esperanza de un
cambio. La fe y la belleza se hermanan asi en esta dificil empresa, pues
observa Balthasar:

“Hay épocas en las que el hombre se siente humillado y de-
gradado hasta tal punto ante la profanacién y negacién de las
formas, que diariamente se ve asaltado por la tentacion de
desesperar de la dignidad de la existencia y renegar de un
mundo que rechaza y destruye su propio ser-imagen. Tener
que encontrar a partir de este vacio aterrador, la imagen que
el autor originario disefi¢ para nosotros, puede parecer una
tarea casi inhumana. Quizés s6lo sea posible realizarla de una
manera cristiana; la imagen a que nos referimos, factible a pe-
sar de los pesares, podria ser la imagen evangélica del necio hu-
millado, que a nadie interesa, invisible provisoriamente para el
mundo, en un primer momento, para en un segundo momen-
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to, irradiar creadoramente desde su oculto centro, como a me-
nudo ha ocurrido. [...] Unos y otros, los entusiastas de la belle-
za natural y los extasiados por la belleza cristiana, han de apa-
recer necesariamente ante el mundo como insensatos. [...] Pero
ellos saben lo que han visto y no se preocupan lo mas minimo
por lo que dicen los hombres. Sufren por amor a ella y su com-
padecer queda ampliamente compensado por su ser-enarde-
cidos por la suprema belleza, coronada de espinas y crucifica-
da”".

La figura cristolégica del «necio humillado», cuya belleza es
percibida en la desfigura del amor que salva porque se entrega hasta el
extremo y dice la verdad de su ser en el silencio de la muerte y el abandono,
se le presenta a Balthasar como la tinica manera posible de sustraerse al
naufragio de la fractura histérica sin precedentes que nos ha tocado vivir.
Precisamente alli donde se funden dolor y sin sentido, desprecio y exclu-
sién, la gloria encuentra hoy su dmbito de manifestaciéon como amor cruci-
ficado y entregado. En el fundamento de toda experiencia estética alienta
el amor, por ello, no duda Balthasar en presentar en unidad indisociable
belleza y salvacion:

“Lo bello volvera a existir tan sélo si, entre la salvaciéon del
mas alld —la salvacion teoldgica— y el mundo perdido en el
positivismo y la falta de corazon, la energia del corazén cris-
tiano se torna lo suficientemente grande para experimentar el
cosmos como revelacién de un abismo de gracia y de amor
absoluto e incomprensible”!®.

La apertura de la figura: «desde» la estética «en» el drama «hacia» la
verdad

Por su carécter dindmico y vital, desde su mismo origen etimolégico
el concepto de “figura” se distingue del de “forma”. Mientras éste expresa
lo acabado y concluso, aquélla dice referencia a un movimiento incompleto
en tension hacia una consumaciéon futura (umbra futurorum). Decir figura
implica entrar en el &mbito de lo temporal, de lo atin por venir, del devenir.
La figura supone estar abierto a lo histérico y existencial. Sin embargo, des-
de la concepcion trildgica de su teologia acierta Balthasar al afirmar que la

V Id. pp. 28,29, 35.
SBALTHASAR, HANS URS VON. 1964. “Revelacion y belleza”, Estudios Teoldgicos I. Verbum
Caro, Madrid, Guadarrama, 145.
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figura no es la accién. En consecuencia, la «estética» necesita dar el paso al
«drama» como dmbito de concrecién histérica sobre el escenario del mun-
do en el que la figura estética realmente se consuma en su apertura a la
existencialidad, para dar luego lugar a la aparicién del «logos» , es decir, de
la verdad pronunciada en la palabra.

Asi, en torno al eje del trascendental «bueno» Balthasar estructura
la segunda parte, la Teodramitica, considerada como el niicleo de la trilogia.
En la ejecucion de la salida de si de lo finito a lo infinito —propio del acto de
fe entendido como éxtasis o arrebato— el hombre ya habia puesto en juego
su libertad frente a la libre accién de Dios. Vista desde el teodrama, la teofania
no es mera mostracién sino accién incoada: “La revelacién de Dios no es
ningtn objeto para mirar, sino que es su propia accién en y para el mundo,
la cual puede ser respondida, y asi «comprendida», por el mundo mediante
su accion”* . Efectivamente, para Balthasar:

“Quien dice «estética» designa el acto de percepcién o su obje-
to «bello» y «glorioso», y con ello queda preso en una condi-
cién estatica que no hace justicia al fendmeno. La estética debe
abandonarse e ir a la biisqueda de nuevas categorias. Igual-
mente el que dice «teologfa» seguird anclado en una dimen-
sion estdtica que s6lo queda justificada, si ésta previamente
ha experimentado la dindmica del acontecimiento revelador
y si a partir de ahi surge siempre de modo nuevo y no como
un producto muerto. Por ello tampoco seria posible querer
pasar inmediatamente de la estética a la logica. [...] Y
precisamente el drama teatral aparece como el eslabén de
unién que falta: transforma el acontecimiento en una figura
concreta, transforma por consiguiente la estética mas alld de
si misma en algo nuevo, que sin embargo prolonga y prepara
al mismo tiempo la imagen para la palabra”®.

La accién acontece draméticamente sobre el escenario del «teatro
del mundo». Alli se le otorga a cada personaje un papel: al Padre, el de
autor; al Espiritu, el de director; a Cristo, el de actor principal. En la acepta-
cién o el rechazo del papel, en su puesta en obra en tension hacia el tltimo
acto escatoldgico, juega el ser humano su libertad. Dios ya la jugé. En el
drama cristiano, la pregunta filoséfica existencial por la identidad (;quién

“ BALTHASAR, HANS URS VON. 1990. Teodramitica 1. Prolegémenos, Madrid, Encuentro,
19.
2 Id. pp.20-21.

47

CECILIA INES AVENATTI

DE PALUMBO

La via estética como «kairds» para el nuevo milenio |



CECILIA INES AVENATTI

DE PALUMBO

La via estética como «kairds» para el nuevo milenio |

soy yo?) se convierte en la pregunta por la mision (;quién me envia?). Y
esto es posible gracias al fendmeno teatral que consiste en “[...] una trans-
formacioén -la dialéctica de la mdascara que vela y desvela—, a través de la
cual se pretende llegar a la claridad consigo mismo, incluso dejando que
una voz desde arriba nos salga al encuentro”*' .

La tercera parte de la trilogfa concentra su desarrollo alrededor de
lo «verdadero». A la verdad llega quien previamente ha experimentado el
arrebato de la figura y el drama de la libertad. La meta no es una verdad
racional y estatica sino una verdad existencial que se realiza en el didlogo
que se da en el encuentro amoroso y libre de objeto y sujeto. El lenguaje de
la revelacién, que estaba liminarmente presente en la apariciéon del Dios de
la gloria, despliega entonces todo su potencial expresivo como palabra. Esta
reciprocidad entre el saber sobre el mundo y el hombre y el saber sobre
Dios se sustenta para Balthasar sobre la base de la universalidad radical de
la encarnacion del Logos divino, en la que esta incluido el cosmos y el ser
humano. De esta manera la estructura antropolégica encuentra su plena
consumacion en la figura de Cristo. Toda verdadera filosofia, como amor a
la verdad dltima, vive de un eros teoldgico; por eso afirma el autor que “[...]
consciente o inconscientemente Dios tiene que ser afirmado en todo cono-
cimiento de la verdad”*. La correspondencia analégica entre la «figura»
dela belleza mundana y la gloria divina tratada en la Estética y la que se da
entre la «accién» finita y la infinita tratada en la Dramatica es considerada
ahora desde la perspectiva de la «verdad» en la Logica. Precisamente aqui
se ubica la cuestion de la palabra y del lenguaje poético. Por eso, la literatu-
ra en tanto figura bella también encuentra su lugar en el &mbito de la ver-
dad precisamente alli donde la verdad es interpretada como misterio del
ser. Asi recapitula el autor la mutua implicacion de los trascendentales:

“Verdad, bondad y belleza son hasta tal punto propiedades
trascendentales del ser, que sélo se las puede comprender im-
plicadas una en la otra [ineinander] y una a través de la otra
[durcheinander]. En su comunidad prueban la inagotable hon-
dura y la desbordante opulencia del ser. Muestran, finalmen-
te, que todo se comprende y se devela s6lo porque se funda-
menta en un misterio tltimo cuyo caracter misterioso no con-
siste en una falta de claridad sino, por el contrario, en la su-
perabundancia de su luz. Pues, ;qué es mas incomprensible

214, p. 16.
2 BALTHASAR, HANS URS VON. 1997. Teolégica.1. Verdad del mundo, Madrid, Encuentro,
225.
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que el hecho de que la médula del ser consista en el amor, y
que su destacarse como esencia y existencia no responda a
otro fundamento que a la infundamentada gracia?”.

Este es el marco en el que la literatura es considerada como «lugar
teoldgico», pues en la medida en que es expresion del ser, la literatura colo-
ca al sujeto frente una verdad existencial que desde la forma bella puede
operar la transfiguracion ética del hombre. Asinos lo recuerda Rilke en su
soneto «Torso arcaico de Apolo» con cuya lectura terminamos el primer
dia de este cursillo:

“Nunca hemos conocido su inaudita cabeza,
en donde maduraban los globos de los ojos.
Mas su torso arde atin, igual que un candelabro
en el que su mirar, aunque esté reducido,

se mantiene y reluce. Si no, la proa del pecho
no podria deslumbrarte, ni en el dlabe suave

de las caderas una sonrisa podria ir

al centro que tenfa poder de procreacion.

Sino, estaria esta piedra desfigurada y corta
bajo el umbral translicido de los hombros, y no
centellearia como las pieles de las fieras;
tampoco irrumpiria, desde sus bordes,

como una estrella: porque no hay ni un lugar
que no te pueda ver. Debes cambiar tu vida”*.

—II- La literatura como «lugar teolégico»

La teologia frente a una propuesta conciliar
En su Carta a los Artistas, Juan Pablo II retoma la inclusién conciliar

2[4 p.217.

2 “Wir kannten nicht sein unerhortes Haupt,/ darin die Augenépfel reiften. Aber / sein
Torso glitht noch wie ein Kandelaber, / in dem sein Schauen, nur zuriickgeschraubt,// sich halt und
glanzt. Sonst konnte nicht der Bug / der Brust dich blenden, und im leisen Drehen / der Lenden
konnte nicht ein Lacheln gehen / zu jener Mitte, die die Zeugung trug. // Sonst stiinde dieser Stein
entstellt und kurz / unter der Schultern durchsichtigem Sturz / und flimmerte nicht so wie
Raubtierfelle; // und brache nicht aus allen seinen Randern / aus wie ein Stern: denn da ist keine
Stelle, / die dich nicht sieht. Du mufit dein Leben dndern.”

RILKE, RAINER MARIA. 1994. “ Archischer Torso Apollos”, en: Nuevos poemas 11, ed. bilingiie,
Madrid, Hiperién, 18-19.
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de la literatura como uno de los polos de didlogo entre la Iglesia y el mun-
do de la cultura:

“El Concilio Vaticano II ha puesto las bases de una renovada
relacién entre la Iglesia y la cultura, que tiene inmediatas re-
percusiones también en el mundo del arte. Es una relacién que
se presenta bajo el signo de la amistad, de la apertura y del
didlogo. En la Constitucién pastoral Gaudium et spes [n® 62],
los Padres conciliares subrayaron la «gran importancia» de la
literatura y las artes en la vida del hombre: «También la
literatura y el arte tienen gran importancia para la vida de la
Iglesia. En efecto, se proponen expresar la naturaleza propia
del hombre, sus problemas y sus experiencias en el intento de
conocerse mejor a si mismo y al mundo y de superarse; se
esfuerzan por descubrir su situacién en la historia y en el
universo, por iluminar las miserias y los gozos, sus necesidades
y sus capacidades, y por disefiar un mejor porvenir para la
humanidad. Asi tienen el poder de elevar la vida humana en
las multiples formas que ésta reviste segtn los tiempos y las
regiones» [...] Alaluz de esto, no debe sorprender la afirmacién
del P. Marie Dominique Chénu, segtin la cual el historiador de
la teologia harfa un trabajo incompleto si no reservara la debida
atencién a las realizaciones artisticas, tanto literarias como
plasticas, que a su manera no son “solamente ilustraciones
estéticas, sino verdaderos «lugares» teologicos”* .

(Por qué esta necesidad de volver la mirada hacia las expresiones
estéticas? Porque bajo las cenizas de la desesperanza provocada por la pér-
dida de sentido de la existencia, ellas conservan todavia rescoldos de hu-
manidad. En efecto, el arte y la literatura nos hablan del limite y de la gran-
deza del hombre, de sus angustias y esperanzas, de su necesidad de solida-
ridad y su anhelo de trascendencia. Pero ademds, en cuanto revelan el mis-
terio de la belleza, constituyen una via de acceso del hombre a Dios, preci-
samente porque éste fue el camino que Dios eligi6 para revelarse al hom-
bre. Mas de tres décadas han transcurrido desde entonces y la tendencia
hacia la deshumanizacién lejos de decrecer ha ido en aumento. Hoy la frag-
mentacién posmoderna ha puesto en evidencia la impotencia de la razén
hegemoénica para bajar al abismo y salvar al hombre.

B JUAN PABLO II. 1999. Carta a los artistas, Buenos Aires, Paulinas, n° 11.
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Entre los intentos contempordneos por responder a estos
interrogantes, el pensamiento de Balthasar ocupa un sitio preeminente. Es
verdad que no ha sido el tiinico en recorrer este derrotero® . Sin embargo, su
propuesta resulta sobresaliente tanto por el lugar que la literatura ocupa en
su obra, como por la magnitud y proyecciones que ofrece a la revitalizacién
del pensamiento cristiano en este comienzo de milenio. Por su profundi-
dad, pero sobre todo por su audacia y novedad, el itinerario recorrido hacia
el encuentro con la literatura puede ser interpretado como una respuesta
profética ante el desafio de “navegar mar adentro””, como enseguida ve-
remos.

La literatura como una de las fuentes de la teologia de Balthasar

Ya en sus primeros escritos, Balthasar manifiesta un interés pecu-
liar por la literatura como fuente de la teologia. Su tesis doctoral sobre La
historia del problema escatoldgico en la literatura alemana moderna (1930) y su
Apocalipsis del alma alemana (1937 /1939) revelan el cuio literario germinal
de una teologia que adoptara la belleza como punto de partida y que inter-
pretara la revelacion de la «verdad» de Dios como «gloria» y como «dra-
ma». Por eso, no hemos de sorprendernos cuando afios mas tarde el tedlogo
maduro atribuya la desaparicién de la gloria en la cultura moderna a la
progresiva expulsion de la belleza. En efecto, mientras en la antigiiedad y
en el medioevo, la belleza —entendida como irradiacion del misterio del
ser— era también el lenguaje expresivo de la gloria divina, en la edad mo-
derna la pérdida de la referencia a un centro trascendente produjo simulté-
neamente la exclusiéon de la belleza y de la gloria. Sin embargo, a lo largo
de esta historia de alienacién hubo quienes se mantuvieron en el centro de
la experiencia del misterio del ser, que los antiguos habian relacionado con
el mito y los cristianos con la gloria del Dios vivo: los poetas, los artistas y
los santos. De ahi que con cierta ironia, Balthasar sefiala

“No es un mal signo de la espiritualidad de los artistas y estetas
cristianos del dltimo siglo (desde 1860 hasta hoy) el que, ape-
nas ayudados por la teologia, y amenazados de la manera més

2 Entre otras, destacamos las figuras de Romano Guardini, Henri de Lubac, Charles Moeller,
Bruno Forte y Gonzalez de Cardedal.

¥ Esta expresion evanggélica ha sido elegida para clausurar el jubileo, como sintesis del
espiritu con que se nos propone adentrarnos en el tercer milenio,: “jDuc in altum! Estas palabras
resuenan también hoy para nosotros y nos invitan a recordar con gratitud el pasado, a vivir con
pasion el presente y a abrirnos con confianza al futuro.” (JUAN PABLO I1. 2001. Novo millenio ineunte,
Buenos Aires, Paulinas, n° 1)
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extrema por el hundimiento de la tradicién histérica y por la
creciente preponderancia de una tradiciéon nueva —tradicién
materialista y psicoldgica no asimilable—, hayan conservado
el sentido para la unidad de belleza y religion, de arte y reli-
gion”*.

En el movimiento del «mostrarse» de la belleza y del «entregarse»
de la bondad palpitaba el amor como centro de la figura y del drama. Este
mismo amor es el que ahora pone en movimiento el «decirse» de la verdad
del mundo y de Dios cuyo analogado principal es la Palabra hecha carne.
Para captar la verdad de que Dios es amor hasta la kénosis del infierno y
afirmar, en consecuencia, que en este amor reside la sabiduria se necesita
de la sencillez de la mirada del nifio y del pobre. Para Balthasar, s6lo esta
mirada simple puede percibir la profunda verdad existencial cuyo «culmen»
es la paradodjica figura de la cruz. La posibilidad de sostener la analogia
entre la experiencia estético literaria y la experiencia religiosa supone la
integracion objetiva de figura, drama y verdad y su correspondiente res-
puesta subjetiva en la que la percepcion contemplativa, el compromiso
existencial y la palabra viviente se unifican.

El papel de la imagen poética

El poeta no debe desviarse del rumbo de la figura para encontrar y
pronunciar la verdad porque la figura concreta es el modo desde donde la
poesia patentiza la totalidad. Grandeza y miseria del poeta que en la forma
definida trata de expresar el misterio inagotable del ser. Este es el &mbito
en el que cobra su cabal significacion la «imagen» poética concreta, frente a
un mundo que “se ha convertido en algo privado de imégenes y de valores,
en un cimulo de «hechos» que ya no dicen nada y ante los cuales se congela
y se angustia una existencia igualmente privada de imdgenes y de figuras”® .
Elmundo de la imagen es recuperado aqui en toda la potencia de su fuerza
expresiva bajo la condicién de que se mantenga la tension propia de la
distancia ontoldgica entre el todo y el fragmento, la esencia y la apariencia,
entre lo universal y lo particular, entre el fondo y la forma. En esta tarea
Balthasar le asigna un papel relevante a lo femenino:

“La filosofia y teologia de la imagen estdn intimamente rela-

¥ BALTHASAR, HANS URS VON. 1964. “Revelacion y belleza”, Estudios Teoldgicos I. Verbum
Caro, Madrid, Guadarrama, 164.

¥ BALTHASAR, HANS URS VON. 1986. Gloria. Una estética teolégica. 1. La percepcion de la
forma, Madrid, Encuentro, 372.
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cionadas, alli donde la imagen de la mujer desaparece de la
realidad teoldgica, empieza a prevalecer una conceptualiza-
cién y un pensar técnico tipicamente masculinos, sin image-
nes. Entonces, la fe se ve expulsada fuera del mundo y confi-
nada en el terreno de la paradoja y del absurdo. [...] Como
individuo, sélo puedo responder dentro de esta respuesta glo-
bal unitaria, y esta respuesta es femenina y abarcante, y por lo
tanto, especialmente proporcionada a la esfera sensible”* .

En la medida en que la poesia se sittia en el punto de encuentro
entre imagen y palabra, entre expresividad dialégica y dramatica, su apor-
te es ciertamente invalorable para la teologia, pues “desde el punto de vista
cristiano el amor no es un «obrar sin imagen», sino que por el contrario, es
lo que por antonomasia da imagen y figura”®'. Reciprocamente, la vision
estético teoldgica le devuelve a la literatura un reflejo en el que ella confir-
ma ese peculiar modo suyo de «ser-imagen», que coincide andlogamente
con la Palabra encarnada, expresion suprema de Dios como lenguaje, puesto
que

“[...] Jesucristo es la Palabra, la Imagen, la Expresion y la Exé-
gesis de Dios, que en cuanto hombre, da testimonio sirvién-
dose de todas las posibilidades de expresion de la existencia
histérica que transcurre entre el nacimiento y la muerte, en
todas las edades y condiciones de vida asi como situaciones
individuales y sociales. Fles aquello que expresa, es decir Dios,
pero no aquél a quien expresa, es decir el Padre. {Paradoja in-
comparable que constituye la fuente originaria de la estética
cristiana y por consiguiente de toda estética! jQué capacidad
de visién exige y presupone captar este punto originario!”*.

Ellenguaje poético es metafdrico y por lo tanto es constitutivamente
referencial. Justamente por ello puede ser entendido como precomprension
del acontecimiento de la revelacion. El fundamento de esta visiéon abarcante
se funda en el hecho insoslayable de que “[...] la encarnacién de Dios lleva
a su plenitud toda la ontologia y la estética del ser creado, del que se sirve
dotandolo de una profundidad nueva, como lenguaje para expresar el ser
y la esencia divinos”®. De este modo, la verdad de la figura encuentra su

30Td.

3 d. p.374.
21d. pp. 31-32.
S1d.p.31.
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expresion mas plena en la palabra poética que interpreta y descifra el sen-
tido misterioso de las cosas, porque surge en tltima instancia, de la misma
fuente: el espiritu de Dios, mas alla del cual habita el silencio. La poesia es
palabra plena porque su origen y su meta es el amor que Dios quiso entre-
gar a los hombres al expresarse libremente a si mismo en su Palabra por
medio de la continua accién del Espiritu.

En virtud de lo cual, la incorporacién de la literatura como polo de
dialogo responde a su intencién de hacer volver a la teologia al cauce pri-
mario de la gloria del amor manifestado en una figura que se patentiza en
el espacio de una metafisica existencial y de una revelacién histérica. De
este modo, la literatura coincide con su objetivo de recuperar el dinamismo
de la «figura bella» como lenguaje propio de la gloria y el lenguaje del
«drama teatral» como instrumento de interpretacién de la accién de Dios
en la historia.

Como vimos ayer, Balthasar asumié como tedlogo la vision de tota-
lidad propia de la mirada estética, que consiste en la capacidad de ver y
expresar la totalidad en el fragmento, la cual se corresponde analogamente
con el modo de la manifestacién del Dios hecho carne que irradia su luz
sobre toda figura: “Si Cristo es la imagen de todas las imdgenes, es imposi-
ble que no afecte a todas las imdgenes del mundo a través de su presencia
y no las ordene en torno suyo”*.

La literatura como «lugar teoldégico» ha de ser comprendida, pues,
desde el interior del dinamismo trilégico de su teologia. Los principios
hermenéuticos que aplica a la literatura coinciden con sus opciones
teolégicas mds profundas, lo cual le confiere a la literatura un rango teolégico
singular nunca alcanzado hasta entonces. Dado que en este espacio no es
posible realizar un estudio exhaustivo del tema, s6lo plantearemos las claves
mas significativas de su propuesta de interpretacion de la literatura como
«lugar teoldgico» a partir de las categorias de figura, drama y verdad.

La literatura como figura y gloria

Enla Estética Teoldgica la literatura se presenta como «figura» desde
tres puntos de vista: 1) como «gloria epifanica» en la metafisica antigua; 2)
como «gloria alienada» en la metafisica moderna; 3) como «gloria estético
teoldgica» en los estilos laicales.

1) La «epifania mitica» aparece en el marco de la estética trascen-
dental ya como gloria del héroe épico (Homero y Virgilio), ya como gloria
del poeta inspirado por las musas (Hesiodo), ya como gloria del héroe su-
plicante en la tragedia griega (Esquilo, S6focles, Euripides).

#Id. p. 370.
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2) Enla edad moderna, la gloria alienada de su centro trascendente
encuentra en la literatura su &mbito de manifestacion ya en la gloria como
«locura cristiana» (don Quijote, el principe Idiota de Dosotievsky, los paya-
sos de Rouault); ya en la gloria como «eros melancélico» (Miguel Angel,
Shakespeare, Claudel); ya en la gloria como «veneracién césmica»
(Holderlin, Goethe, Rilke).

De los siete autores que incluye en los estilos laicales, cuatro son
poetas: Dante, Juan de la Cruz, Hopkins y Péguy. La orientacién histérica
de estos estilos estético teologicos se concentra alrededor de las figuras lite-
rarias del «viaje», la «cruz» y la «esperanza». Aqui nos detendremos por-
que los estilos representan la consumacién del didlogo entre literatura y
teologia.

Desde la perspectiva balthasariana el estilo es visto como la expre-
sién de la gloria de Dios que designan una direccion fundacional. Los esti-
los surgen de la fuente misma del acontecimiento de la autorrevelacion del
Dios escondido, y en este sentido, son considerados como expresién hist6-
rica de la analogia estética superlativa de la figura de Jesucristo. Y es preci-
samente en esta nocién de estilo estético teoldgico donde la dimensién es-
tética de la figura se proyecta, por un lado, hacia la dimensién ética e histo-
rica del drama divino humano y, por otro lado, hacia la dimension légica
de la verdad en tanto en la figura de Cristo toda figura se abre al sentido de
la existencia.

La figura del viaje como estilo estético teologico en Dante y Juan de la
Cruz

De acuerdo con estos supuestos, Dante y Juan de la Cruz son inter-
pretados a partir de la figura del «viaje». Por un lado, Dante realiza un viaje
desde la selva oscura infernal hacia la gloria radiante de la rosa paradisiaca,
inaugurando un «estilo estético erdtico». Por otro lado, Juan de la Cruz se
aventura en un viaje mistico, de modo tal que a través de la oscuridad de
las noches, el yo poético alcanza la unién nupcial con el amor divino. Mien-
tras que con la figura de Beatriz, Dante abre el camino hacia una «teologia
de lo interpersonal», Juan de la Cruz funda una nueva forma de la
intuitividad, la del «estilo paradéjico», cuya fuente es una experiencia pro-
fundamente estética de Dios. Balthasar compara el camino de Juan con el
de Dante indicando sus semejanzas y diferencias. Ambas figuras tienen en
comun el movimiento hacia el «Punto del amor» que todo lo mueve. En
ambas se hace patente la unidad de la belleza, bien y verdad, como culmen
de la expresion literaria. Y sin embargo, ambas crecen desde dentro de si
mismas hacia dos expresiones diferentes, construyendo dos estilos estéti-
cos a partir de la misma figura del viaje. El viaje dantesco es una experien-
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cia en compaiiia, el jodnico, en cambio, una experiencia en la més extrema
soledad. En Dante, la purificacién se da a través y en las imagenes. En Juan,
la purificacion se da en el despojamiento de imagenes.

El estilo erdtico de Dante

El aporte de Dante radica en proponer el amor personal como cen-
tro teoldgico, representado literariamente en el pasaje de su encuentro con
Beatriz, que es estético, tanto desde el punto de vista objetivo como subje-
tivo. En efecto, la aparicion de Beatriz retine en si las propiedades de la
figura: objetividad y totalidad, epifania de lo bello trascendental en la gloria,
tridimensionalidad de forma, profundidad y esplendor, unidad en las po-
laridades de lo interior y exterior, de lo sensible y lo espiritual, de la revela-
cién en el ocultamiento. La percepciéon de Dante implica el dinamismo de
la recepcién de la figura: contemplacion y arrebato, sintonizacién y obe-
diencia, integracién corpéreo-animica, amor y desinterés.

Este proceso de revelacion y acogimiento de la figura es visto como
apertura de lo estético hacia lo ético. Segtin esto, habria que distinguir tres
momentos: el primero, de cardcter eminentemente estético, es el de la vi-
sién contemplativa y la respuesta perceptiva; el segundo, de dimensiones
éticas, es el momento del reconocimiento de la identidad en el nombre, a
través del cual se establece el puente de enlace entre la percepcion y la
accién; y por ultimo, el tercero es el de la confesion, en la que lo estético da
paso al logos -la palabra pronunciada y confesada- a través de lo ético. De
este modo, el estilo dantesco, no sélo hace surgir la belleza del encuentro
entre varén y mujer, sino que integra los trascendentales en la unidad del
amor.

El estilo paraddjico de Juan de la Cruz

En el Cantico Espiritual (est. V) Juan de la Cruz identifica el concep-
to de «hermosura» con Cristo, pues en él se consuma la unidad de forma y
belleza. Todo lo hermoso esta trascendentalmente referido a un misterio
profundo e inagotable, el Verbo encarnado, el «<Amado», en quien se goza
el alma, porque en ella ve realmente quién es Fl y quién es ella. Ahora bien,
a la unidad objetiva de espesura y hermosura en la mostracién de la figura
le corresponden subjetivamente la soledad y el éxtasis. Se trata objetiva-
mente de un aventurarse en el misterio altisimo, experiencia que para el
mistico espafiol s6lo puede ser subjetivamente vivida y expresada al ritmo
del todo—nada. Juan de la Cruz propone un viaje interior que consiste bési-
camente en ganar perdiendo, en «tomar tierra naufragando», saltando a
piso firme previo quebranto de todas las escalas. La figura estética se vuel-
ve entonces dramatica.
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(Coémo puede darse la apariciéon de la figura bella en el
despojamiento de toda figura? ;Cudl es el principio sobre el que se sostiene
la condicién paraddjica de este viaje interior? La respuesta la encuentra
Balthasar en el amor, fuente de la experiencia y de la poesia misticas. Este
viaje se desarrolla en tres etapas: noche, belleza y palabra poética. Desde el
punto de vista estético literario, resulta de importancia decisiva el hecho de
que el motivo de la negacién de todo lo creado —el amor- coincide con el de
su afirmacién mas plena. En efecto, el mismo amor que apofaticamente
(via negativa) lo sumerge en el movimiento vertical del vaciamiento, es el
que katafaticamente (via positiva) lo conduce a la plena recuperacién poética
de las bellezas del mundo «desde» y «en» la belleza de Dios. De ahi que en
la figura del viaje mistico-poético de Juan de la Cruz queden integradas la
dimension estética —como percepcion de toda belleza en Dios—, la dimen-
siéon dramética —como experiencia purgativa y unitiva, segtin el ritmo del
todo nada-y la dimensién l6gica —como expresion de la verdad en la pala-
bra poética—.

El estilo sacramental de Hopkins

En el estilo sacramental de Hopkins se destaca la figura de la cruz a
la que el poeta llega partiendo de la percepcion del brillo de la gloria de
Dios en lo primitivo e intacto del paisaje. Desde el punto de vista teérico,
su poética del «instress-inscape» presenta afinidades con el planteo
balthasariano de la figura. Las coincidencias se dan, tanto en la unidad
entre forma y fondo, entre interioridad y exterioridad, como en un
cristocentrismo estético comun, que los lleva a ambos a ver en la encarna-
cién el fundamento ultimo de la figura de la belleza natural y poética. La
referencialidad a Cristo es la razén de fondo, por la cual el te6logo suizo
define la poesia del inglés como «sacramental». La visién teoldgica de Cris-
to como plenitud de todas las figuras del mundo es el centro de donde
surge la poesia de Hopkins. En el movimiento kenético de redencién en-
cuentran sentido y belleza todos los «naufragios» del hombre y del mundo.

La estética, la ética y la logica alcanzan su unidad en esta poesia,
concebida como expresion de la totalidad de la existencia. La simbdlica de
la cruz cristiana manifiesta asi toda su potencialidad dramatica y expresiva
cuando en las imagenes del naufragio y del halcén, que describen el movi-
miento descendente y ascendente del amor de Cristo hacia el hombre y del
hombre hacia Dios, la figura estética alcanza su consumacién en el drama y
en la palabra.

El estilo existencial de Péguy
El estilo existencial de Péguy queda consumado en la figura de la
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esperanza. Por existencial se entiende aqui raigal y representativo. En la
medida en que la forma de su estilo estético teoldgico brota de la hondura
del espiritu viviente, lo cristiano es existencial por tener sus raices en la
naturaleza humana, en el tiempo y en la historia y en las fuentes mas pro-
fundas de la vida, es decir, en los origenes metafisicos del ser. En la capaci-
dad de mirada transparente y sin disimulos, abierta y penetrante, coinci-
den el nifio y el genio, el nifio y el fil6sofo, el nifio y el santo. La gran novedad
consiste en haber desplazado el centro originante de la esperanza: lo deci-
sivo no es que el hombre espere a Dios, sino que Dios espere al hombre:
Esta es la «clave de béveda» del edificio teolégico de Péguy, en esto consiste
su dinamismo existencial. La omnipotente impotencia de la figura del amor
divino nos lleva a la impotencia omnipotente de la figura del pobre.

La belleza se da alli donde hay una vision unitaria de lo que él
llama «justice-justesse», es decir, donde hay correspondencia entre el con-
tenido que se expresa —la justicia- y la forma expresada —la justeza—. Cuan-
to mas estrecha es esta vinculacién interna, cuanto mayor es la identifica-
cién entre ambas dimensiones, mayor la perfeccién, acabamiento y pleni-
tud de la figura. Si el misterio de la encarnacién constituye el cimiento del
edificio de una estética cristiana auténtica, la figura de la esperanza es su
punto culminante.

Un nuevo estilo de hacer teologia

Los estilos laicales comienzan y acaban con dos poetas. En ambos
nos encontramos con el mismo ideal de unificacién de lo humano y lo divi-
no, de lo natural y lo sobrenatural. En Dante, culminaba el medioevo cris-
tiano y se iniciaba el renacimiento. En Péguy, se cierran siglos de moderni-
dad cristiana y se inicia una nueva era de solidaridad y esperanza. Ambos
son punto de llegada y de partida a la vez, pues en ambos se acaba una
época y comienza otra. ;Qué podemos concluir de aqui? Que los poetas
son profetas, pues siempre ven mas alla de su tiempo. El te6logo estd llamado
también a ser profeta. Para ello debe atender a los signos de los tiempos y
escuchar las voces precursoras que anuncian muchas veces en el desierto
de la incomprensién. La literatura es una de estas voces.

Sin embargo la reflexiéon humana siempre es mas lenta que la poe-
sia. Descubrir lo nuevo en la voz de la poesia implica para el tedlogo aten-
der a estos signos que el mundo de la literatura le ofrece, para asi conside-
rarla como «lugar teolégico». Pero esto supone un paso previo: que el te6-
logo se ponga en contacto directo con la literatura, para percibirla como
figura dramatica y existencial, plena de sentido y de verdad. Luego vendra
la interpretacion. Este fue el camino recorrido por Balthasar. En este sentido,
él también puede ser considerado un precursor.
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La literatura hace emerger con mayor claridad la estatura de la ori-
ginalidad de la teologia de Balthasar como hito histérico para la compren-
sién del fendmeno cristiano y por tanto humano. Con la incorporacién de
la literatura, queda inaugurado un nuevo estilo de hacer teologia. Su plan-
teo abre perspectivas prometedoras para la configuraciéon de un paradig-
ma de didlogo interdisciplinario no sélo porque ofrece una estructura de
interpretacion de la literatura como figura, drama y verdad, sino porque
ademads su obra representa un aporte significativo para la profundizacién
del cardcter histérico y existencial de toda antropologia, también la teoldgica.

Si los tedlogos se acercaran a la literatura, los beneficios serfan nu-
merosos. La literatura los mantendria en una actitud de didlogo con el mun-
do en permanente renovacién y confrontaciéon. La vision estética de la figu-
ra los introduciria en la dramaticidad de la existencia y en la dialogicidad
de la verdad. Su propuesta a la teologia supone una invitacién a la lectura
de la literatura desde si misma. Para ello es imprescindible no ceder a la
tentacién de interpretarla como mero continente de temas, sino acercarse a
ella respetandola en su ser-forma. Sélo entonces ella descubrird el misterio
del ser que esta en la forma y no mas alld de la forma.

La dimension estética del rostro de Cristo en el dinamismo de la nueva
evangelizacion

La apertura de la teologia a la literatura puede interpretarse final-
mente a la luz del programa del «<nuevo dinamismo» de la evangelizacién
que nos propone el Papa en el comienzo de milenio:

«Estos son algunos de los aspectos mas sobresalientes de la
experiencia jubilar que deja en nosotros tantos recuerdos. Pero
si quisiéramos individualizar el nticleo esencial de la gran he-
rencia que nos deja, no dudaria en concretarlo en la contempla-
cién del rostro de Cristo: contemplado en sus coordenadas his-
toricas y en su misterio, acogido en su multiple presencia en la
iglesia y en el mundo, confesado como sentido de la historia y
luz de nuestro camino. Ahora tenemos que mirar hacia delan-
te, debemos “remar mar adentro”, confiando en la palabra de
Cristo: jDuc in altum!»* .

Esta invitacién a entrar en lo profundo nos conduce hasta la con-
templacion del rostro de Cristo, es decir, de su figura. El texto griego lo

3% JUAN PABLO II. 2001. Novo Millennio Ineunte, Buenos Aires, Paulinas, n° 15.
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expresa mediante una imagen de gran riqueza semantica: “Epandgage eis
bathos”. El verbo «epandgo» literalmente alude a la accién de remontar
hacia alta mar, lo cual implica dejar la seguridad del puerto. Para ello se
necesita ciertamente decisién y vigor, deseo de cambio interior que todo
viaje implica, de ahi que figuradamente el verbo signifique también “exci-
tar el coraje”, es decir, animarse a salir de si hacia lo otro que no soy yo. La
preposicion «eis» ei) indica direccion hacia una meta, es decir, estar en mo-
vimiento hacia algo no consumado atin que se iré realizando en la accién
misma. El sustantivo «bathos» —que significa profundidad y abundancia
de riquezas- da la clave del fin del movimiento que estamos llamados a
emprender: ir hacia lo profundo.

Salta a la vista la correspondencia que existe entre esta propuesta
papal y la figura estética. En efecto, por un lado dinamismo que genera la
figura es el ir hacia lo profundo y hacia adentro: y por otro lado, en virtud
de su apertura a la dimensién histérica, la figura nos mueve hacia delante,
que es el dinamismo propio de la esperanza. ;Y donde confluyen estos dos
movimientos? En el rostro de Cristo que intratrinitariamente es la figura-
expresion del Padre [Gestalt-Ausdruck] y econdmicamente la figura-ros-
tro-mirada del Hijo encarnado [Angesicht, Anschauung]. Esta es la belleza
que salvara al mundo: la belleza del rostro despreciado y humillado de
Cristo que hoy como ayer se nos revela en el misterio de amor oculto en los
multiples rostros desfigurados. Asilo comprendié Juan Pablo II cuando en
el final de su Carta a los artistas los exhortaba con estas palabras:

«Que la belleza que ustedes transmitan a las generaciones del
mafiana provoque asombro en ellas. Ante la sacralidad de la
vida y del ser humano, ante las maravillas del universo, la
Unica actitud apropiada es el asombro. [...] Los hombres de
hoy y de mafana tienen necesidad de este entusiasmo para
afrontar y superar los desafios cruciales que se avistan en el
horizonte. Gracias a él, la humanidad, después de cada
momento de extravio, podrd ponerse en pie y reanudar su
camino. Precisamente en este sentido se ha dicho, con profunda
intuicién, que “la belleza salvara al mundo” (F. Dostoievski,
Elldiota, p.1I, cap. V). La belleza es clave del misterio y llamada
a lo trascendente. Es una invitacién a gustar la vida y a sofiar
el futuro»®*.

Entre los dos callejones sin salida representados por el pensamien-

36 JUAN PABLO II. 1999. Carta a los artistas, Buenos Aires, Paulinas, n° 16.
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to tnico y el individualismo posmoderno, el camino de la belleza significa
la apertura hacia otro tipo de unidad: la de una verdad existencial y vital
que transfigura porque es comprendida en el espacio de la libertad que
exige el respeto por el otro. La belleza, como figura vinculante del amor, es
el fundamento del horizonte de esperanza que la literatura como «lugar
teoldgico» abre ante nosotros: ella representa la posibilidad de un renovado
comienzo, pues —como dice Rilke— con la palabra poética el hombre “em-
pieza siempre de nuevo la alabanza jamas alcanzada”™ .

Lafinur 3223. 5°. 11
C1425FAG Ciudad de Buenos Aires
Argentina

37 u

[...] Beginn / immer von neuem die nie zu erreichende Preisung;/ [...]”. (RILKE, RAINER
MARIA. 1984. Elegias de Duino, Barcelona, Lumen, 28).
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