HANS URS VON BALTHASAR (1905-1988)
SU OBRA FILOSOFICA

Emmanuel J. Bauer

Con certeza, podemos considerar a Balthasar como el tedlogo mas culto y el
pensador cristiano mé&s universal de nuestro siglo, cuya obra voluminosa e increible-
mente multifacética ha de contarse entre los logros méas grandes y mas permanentes
de la historia del espiritu y teologia actuales. Versado tanto en la gran literatura euro-
peay en la patristica, como en la filosofia y en la teologia occidentales, entré en dia-
logo con las corrientes del pensamiento mas significativas de su tiempo y encard las
preguntas teoldgico-eclesiales mas actuales: “...no hay nada grande que no haya en-
contrado viva recepcion en este gran espiritu”™.

Sus escritos dan testimonio de gran fuerza especulativa, de profundidad contem-
plativa y de amplia mirada teoldgica. Aunque, sin duda, Balthasar fue principalmente un
te6logo, su obra presenta también aportes filoséficos genuinos?. El estaba firmemente
convencido de que “solo puede ser tedlogo seriamente, quien también y antes es fildso-
fo” (W VIII), puesto que “el conocimiento teoldgico sobre la gloria, el bien y la verdad
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de Dios presuponen por naturaleza no sélo una estructura formal o gnoseoldgica, sino
también ontologica del ser mundano: “sin filosoffa ninguna reologia” (W VII)>.

Viday obra

Nacido el 12 de agosto de 1905, hijo de un arquitecto y criado en Lucerna,
Balthasar asiste al Gymnasium en Engelberg y Feldkirch, antes de dedicarse a partir
de 1924, al estudio de la germanistica. Primero estuvo en Zurich, luego en Viena.
Alli, la amistad con Rudolf Allers se convirtio —segun él mismo confiesa— en “una
fuente casi inagotable de estimulo” (R 34). Luego de su paso por Berlin (donde escu-
cha la interpretacion de R. Guardini sobre Kierkegaard), regresa a Zurich, y concluye
su formacion germanista, con el examen doctoral en 1928.

Después de la entrada a la Compafiia de Jesus (1929), el bienio filoséfico lo
lleva a Pullach y el cuatrienio teoldgico a Lyon-Fourviere. Alli, la profunda relacion
con Henri de Lubac, quien dirige por entonces los caminos de la “nouvelle théolo-
gie”, es decisiva para el recorrido de su formacion posterior. Efectivamente, H. de
Lubac lo conduce hasta los tesoros de la patristica (sobre todo de los alejandrinos) y
lo abre —especialmente mediante su Catholicisme— a la tradicion y a un “catolicismo
de la plenitud” (Lpl 221).

Tras ser ordenado como sacerdote en Munich (1936), permanece alli colabo-
rando —a partir de 1937— en la redaccién del Stimmen der Zeit, junto con Alfred De-
Ip, Peter Lippert, que se le presenta como “un espiritu consolador para quien desfa-
llece en el desierto de la neoescolastica” (R 34) y con Erich Przywara “el espiritu mas
grande con el que yo me pude encontrar” (Est 44), que influy6 en su camino de modo
perdurable.

En el decenio 1940-1950, pasa la mayor parte del tiempo como capellan de estu-
diantes en Basilea, y echa las bases decisivas para la obra de su vida. Si bien el encuen-
tro con Karl Barth —a quien le debe su cristocentrismo y “la vision de una teologia bibli-
ca abarcante” (R 35)- fue entonces de importancia capital, sin embargo, el eje de su

% La cursiva es del autor.
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posterior camino de vida hay que buscarlo en la figura de Adrienne von Speyr (llevada
por €l a la conversion y al bautismo en 1940), en su mision y en su don mistico-
espiritual. Ambas obras, —la de ella es para él un deseo del corazén—se funden en una
simbiosis espiritual, pues son “tanto psicologica como filoldgicamente inseparables,
dos partes de un todo, que en su nticleo responden a una Unica fundacion” (R 35).
Adrienne von Speyr le indica el camino de Ignacio a Juan, de la espiritualidad del estado
religioso a la nueva figura eclesial de los “instituta saecularia”, donde el ideal del cris-
tiano consiste en seguir los consejos de Jesus en medio del mundo, en el sentido de un
“radicalismo del Evangelio en la particularidad de nuestro tiempo” (Lpl 225).

Bajo su influjo funda la “Comunidad San Juan” (1943/45), la “Johannes Ver-
lag” (1947) y se decide a dar incluso el paso mas dificil: el de la separacion de la
Compafiia de Jesus (1950), no para abandonar la idea ignaciana, sino para realizarla
en la (en realidad genuina) figura de la mundanidad. Su mision se orienta, desde en-
tonces, a la configuracion del instituto secular y al despliegue de una espiritualidad y
teologia que lo sustenten. Alrededor de este nlcleo se gira su obrar incansable como
autor, recopilador y editor, primero en Zurich y desde 1956 en Basilea, que se des-
arrollara fuera de la docencia universitaria. En 1972, se convierte en cofundador de la
Revista Catodlica Internacional Communio, que hoy aparece en doce redacciones y
lenguas diferentes. Balthasar da prueba de extraordinaria fecundidad y capacidad
creativa espiritual y logra, aunque curiosamente dejado de lado por el Vaticano I,
creciente atencion y merecido reconocimiento: por medio del llamamiento a la Co-
mision Teolodgica Internacional (1969) y por el nombramiento de cardenal poco antes
de su muerte el 26 de junio de 1988.

La obra completa de Balthasar tiene dimensiones verdaderamente universales y
abarca alrededor de 90 libros propios, 450 articulos, 100 colaboraciones en obras
colectivas, 100 traducciones, 15 antologias y recopilaciones de escritos en 13 series.
En vistas de esta amplitud podemos sefialar aqui sélo algunas lineas fundamentales.

Su primer amor fue la patristica, especialmente Origenes, a quien considera el
mas genial intérprete de la palabra de Dios, “una fuente casi inagotable de estimulo
espiritual y teoldgico para todo el posterior pensamiento cristiano” (Lpl 216). A la
publicacién de la obra Origenes —reunidas bajo el titulo Geist und Feuer (1938)— de-

151



Hans Urs von Balthasar (1905-1988). Su obra filos6fica

ben agregéarsele las de Agustin, Gregorio de Nisa, M&ximo el confesor, Ireneo, Eva-
grio Pontico y Dionisio Areopagita.

Convencido del mandato de mision universal de la Iglesia, se esfuerza valien-
temente por fomentar el didlogo entre Iglesia y mundo. Su reflexion sobre el pensa-
miento moderno se exterioriza, tanto en Apocalipsis del alma alemana (3 tomos,
1937-1939) y en otras publicaciones (mas bien) filoséficas®, como en la edicién de la
Coleccion Klosterberg con tres selecciones de la obra de Nietzsche, en las numerosas
traducciones de los poetas franceses Paul Claudel (El zapato de raso, 1939), Charles
Péguy y Georges Bernanos, en las monografias sobre Bernanos y Reinhold Schneider
y en la coleccion Cristo hoy.

De modo programético y casi impacientemente, exige en Derribemos los bas-
tiones (1952) una Iglesia no atrincherada frente al mundo, peticion a la que pretenden
servir la edicién de las obras de Adrienne von Speyr y varias publicaciones sobre la
teologia de los estados como El laico y el estado religioso (1948) y El estado cristia-
no (1977). Esta mision esta fundada en el misterio central de la encarnacion de Dios
en Cristo, que como el concreto universal es el centro entre creacion e historia (Karl
Barth, 1951). En Teologia de la historia (1950) aclara la relacion interna entre cristo-
logia y ontologfa, idea que extiende luego hacia en la historia del mundo® en El todo
en el fragmento (1963). Por ultimo, en Verdad del mundo (1947) intenta un acceso
filoséfico a la comprension de la verdad cristiana.

Sin embargo, para Balthasar, el programa eclesial dindmico de apertura al
mundo podria sucumbir, si a la accion multiplicada no le correspondiera una contem-
placion profunda. Por eso, propone a la Iglesia como el lugar de la plenitud de la su-
cesion viva de Cristo, donde acontece el obrar salvifico de Dios mediante la escucha
de la palabra y la docilidad al Espiritu Santo. En este sentido, en Seriedad con las
cosas (1966), aclara a toda voz el deseo de una Iglesia confesa y orante. Esto mismo
se encuentra desarrollado también en otros escritos: La oracién contemplativa (1955)
y Retorno al centro (1969). En funcién de esto mismo propone como paradigma a

*cfr. al final del articulo la némina de sus trabajos orientados hacia los problemas filos6ficos.
%El libro Skizzen zur Theologie Verbum Caro, t. 1, Einsiedeln 1960, ofrece una diversificacion de esta
tematica en aspectos particulares.
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cristianos modelos que incluye en las Colecciones Menschen der Kirche, Lectio spiri-
tualis, Sigilum, Christliche Meister. En Ensayos teoldgicos (tomos 11-1V) discute las
dimensiones eclesioldgicas y pneumatoldgicas de ese deseo. Sus humerosos escritos
breves (El cristianismo es un don, Catolico, etc) quieren ofrecer una orientacion y
una ayuda al cristiano que se halla frente a maltiples peligros.

Por ultimo, su pensamiento encuentra su expresion abarcante y definitiva en la
magna trilogia teoldgica, un triptico compuesto por la Estética teoldgica de siete tomos
(1961-1969), la Teodramatica (1973-1983) de cinco tomos y la Teoldgica (1985-1987)
de tres tomos. En el misterio cristiano como revelacion de Dios en la creacion y en la
encarnacion, se manifiesta la gloria del eterno amor fluyente de Dios, acontece el dra-
ma del actuar de Dios en el hombre y de la respuesta humana en decisién y accion li-
bre, y, finalmente, se descubre la medida ultima de la verdad mundana y divina.

El apriori teoldgico de toda filosofia- EI método de la integracion

En razén de la extension gigantesca de la obra de Balthasar, los rasgos y conte-
nidos basicos esenciales de su filosofia s6lo pueden ser expuestos aqui de modo pa-
nordmico, dejando de lado los mdltiples desarrollos que aparecen en su teologia y en
sus interpretaciones monogréaficas. Una clave decisiva para la comprensién de todo su
pensamineto estd en su vision y fundamentacion de la relacion entre filosofia y teo-
logia. Dado que el pensamiento humano es condicion inevitable para el discurso en-
carnado de Dios sostiene la tesis “sin filosofia ninguna teologia”, pero al mismo
tiempo también la tesis de que “toda filosofia esta envuelta -conciente o inconciente-
mente- por un apriori teolégico™, pues la metafisica se consuma en la verdad de la
revelacion. La trama interna de filosofia y teologia se basa en la universalidad radical
de la encarnacion del logos divino, universalidad en la cual incluye todo el cosmos,
tanto protoldgica (origen y sustancia) como escatologicamente (unidad y consuma-
cion).

®Hph 4. Subrayado del autor. La tematica del apriori teoldgico y del método correspondiente esta ex-
plicitada ante todo en Kph y en H I11/1, 958-963, 974-983, ver en HI, 134-210 en el marco del planteo
de un problema teolégico-fundamental y en HIII/1 285-370 en la relacién con la filosofia de la belleza.
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La verdad de la revelacién y el consiguiente reconocimiento de la historicidad
como categoria ontolégica fundamental del ser le dan derecho a afirmar que, no sélo el
paso de la historia del mundo, sino més profundamente la interioridad y toda la estruc-
tura ontologica del ser de cada hombre particular y los fundamentos metafisicos de
todo ser mundano por el solo hecho de serlo, estan condicionados e impresos por la
figura de la cruz de Cristo. “Hasta en el interior de las leyes del ser mas formales, el
signo de agua de Cristo ilumina de frente al que sabe que tiene que sostener al ente
contra la luz.” (SB 82). Trasladado al problema de la naturaleza y sobrenaturaleza que
subyace a la filosofia cristiana, significa que lo sobrenatural, por asi decirlo, vuelve
aptas las estructuras interiores del ser, lo sobrenatural “esta impreso en la naturaleza”
(W XII), a tal punto que “la sobrenaturaleza y la gracia...dan la forma tltima ontoldgica
de todo el mundo” (AA 57). Es decir, la “naturaleza como totalidad tiene interiormente
como fin lo sobrenatural, lo quiera o no, lo sepa 0 no” (R 9). Dado que, tanto el ser
como el pensar estan ya puestos en la realidad de gracia y caida, ambos manifiestan “ya
una naturaleza pura, ya una pura razéon como abstracciones” (KPh 5). La decision
humana consiste en vivir a favor o en contra de Dios, en consecuencia, el ojo de la
razon es un ojo agudizado mediante la gracia u oscurecido mediante el pecado.

Ahora bien, si la naturaleza “est4 en el centro mas elevado de la gracia como un
dato independiente sdlo relativamente, entonces todo pensamiento que se da junto
con el ente también sélo de modo inmanente, va a chocar tarde o temprano con este
limite” (Apk 436) y, con esto, finalmente, toda filosofia debera ser cristiana en vistas
de su objeto de conocimiento, aunque no lo sea en vistas de su fuente de conocimien-
to. De esto se sigue que: “Dios....en todo conocimiento de la verdad, conciente o in-
conscientemente, (debe) estar necesariamente implicado” (W 260), que toda filosofia
verdadera (también la no cristiana) como amor a la verdad Gltima vive de un eros
teoldgico y que los verdaderos fildsofos, en el fondo, desean ser tedlogos. Con esto
no se le niega a la filosofia cristiana ni el derecho a la existencia ni su significado,
sino que solo se acentua el caracter relativo de su conocimiento y su funcién de ser-
vicio frente a la revelacion. Su convivencia es verdaderamente para ambas enrique-
cedora e indispensable, tanto si la teologia no quiere derivar en devaneos irracionales,
en un positivismo de los hechos historicos de la revelacion o en un racionalismo
exegético, como si la filosofia, dejando de lado toda trascendencia, no quiere caer en
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inmanentismos absolutistas o formalismos 16gicos’. Por lo tanto, la luz de la fe debe
seguir siendo la ultima instancia y la teologia la norma negativa de toda filosofia.

La palabra de la Escritura que remite al ser y al pensar —“todo es de ustedes, y us-
tedes son de Cristo, y Cristo es de Dios” (1 Cor 3,23)— ha de ser considerada como
leitmotiv de todo el pensamiento de Balthasar®. De modo que la misién de la filosofia
cristiana consiste en reconocer como propios todos los pensamientos y esbozos, para
ponerlos al servicio de Cristo. Para su concrecion recomienda el método de la integra-
cién®. No en el sentido de una compilacién cuantitativa o de un dinamismo del cono-
cimiento (como si fuera el misterio cristiano racionalmente construible, deductible o
postulable), sino en el sentido de una “spoliatio Aegyptorum”, de un robo del pensa-
miento mundano a los fines cristiano-teoldgicos. No se trata de proceder mecanicamen-
te, sino mas bien de lograr una ruptura y una transposicion esclarecedora (cf. Kph 11).
Al pensar la analogia entre imagen originiaria (Urbild) e imagen final (Abbild) de todo
el ser y el pensar mundanos, incluso los mas grandes sistemas filosoficos se relativizan
en su exigencia de absolutizacion y se orientan hacia la verdad divina.

Este método en si riesgoso, que exige un espiritu eminentemente afirmativo y
nitidamente diferenciador, no es ningun burdo sincretismo, sino que corresponde al
universalismo de la transparencia y reduccion de toda verdad en direccion hacia el
centro “Cristo”. “Todo es utilizable” (Kph 12), dado que ha de encontrarse en todo un
“logos spermatikos” o un “pneuma spermatikon”, una representacion del “pleroma
Christi”. Si la ruptura significa el movimiento vertical, entonces, la transposicion
esclarecedora significa el salto horizontal de la “philosophia perennis” hacia las for-
mas del pensamiento de las filosofias mundanas, para expresar el mensaje de la ver-
dad eterna en un nuevo lenguaje, mediante la apropiacion y la incorporacion.

Condiciones fundamentales de este método que impiden la caida en una falsa
modernidad y la rigidez producto de la autosuficiencia son: escuchar el secreto latido
del corazén mediante el estudio de la fuente, la ductilidad del pensamiento, el querer
comprender, la renuncia a una falsa infalibilidad, y ademas, el arte de asignarle un

“cfr. por ejemplo H I, 1365 y W XIVs.
8cfr. Est. 46; AA57; Kph 9 y E 79s.
Scfr. H 11/ 1, 20; W XIVs, 139s. y E 11-14, 35-37.
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lugar en el campo concreto de la verdad cristiana'®. Sin embargo, Balthasar ve una
especial dificultad en el hecho de que la filosofia moderna, en su nucleo, es producto
de deshechos obtendidos de pensamientos teoldgico-cristianos secularizados. Asi por
ejemplo en Hegel se da una amalgama cristiana-anticristiana, —se presenta como lobo
con piel de oveja— lo que en consecuencia produce cabo una “spoliatio Christiano-
rum”. Sin embargo, mediante una “obvia disputa sin resentimiento a favor o en con-
tra de la modernidad, a favor o en contra de la tradicion” (Kph 28), también puede ser
traspuesta la verdadera quintaesencia de la filosofia de la vida, de la existencia, de la
historia. El método “spoliatio Aegyptorum” y el apriori teoldgico como su condicion
metafisica, constituyen en definitiva el fundamento de su gran trilogia y de sus multi-
ples incursiones humanisticas, pero ambos lo llevan también a una integracion super-
ficial o al “Bautismo” de elementos de sistema, en si sospechosos.™*

El “Apocalipsis del alma alemana” (1937-1939)

Este método se encuentra aplicado de modo concreto en los tres tomos de Apo-
calipsis del alma alemana. Alli presenta Balthasar su interpretacion cristiana de cien-
to cincuenta afios de humanismo aleman —desde la Ilustracion hasta su época (1930)—
. La actitud ultima de cada pensamiento particular consiste en dejarse quebrar en di-
reccion hacia el sentido teoldgico ultimo del existir en Cristo. No persigue como fin
ninguna discusion de controversia tedrica, sino un “esclarecimiento (Apo-kalypse) de
lo mundano en lo cristiano, de lo en apariencia puramente natural en lo sobrenatural”
(AA 58). Apocalipsis del alma significa desocultamiento del ser, es decir, de su capa-
cidad manifestarse como totalidad: una escatologia “como la doctrina de la relacion
del alma con su destino eterno..., cuya consumacion es su Apocalipsis (Apk 1,4). El
acceso a este eschaton se abre so6lo en la existencia subjetiva historico-concreta, en el
punto de trascendencia de la teologia, filosofia y arte. Esto encuentra su expresion en
el lenguaje del mythos, que como punto medio entre el puro concepto y la pura intui-

\Maestros de la transposicién son para él por ejemplo Przywara o Maréchal, el cual habia traducido el
trascendentalismo kantiano de forma ejemplar en el modo de la ontologia escolastica (cf. Lpl 223 y
Kph 14).

Hefr. R9-11y H 1, 160ss.
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cién es sintoma y remision. De ahi, que este estudio puede ser considerado también
como un libro de mitica escatoldgica, en el cual se pueden leer, como en un espejo,
las respectivas aspiraciones mas profundas hacia la verdad de una época humanistica,
“la palabra esencial propiamente dicha de la época” (Apk I, 9).

Balthasar pone al mundo de la Dialéctica del idealismo aleméan (tomo I) bajo el
mito de Prometeo, en el cual Goethe articula la “negacién creativa como centro de la
dinamica entre “Hen” (Uno) y “Pan” (Todo) (Apk I, 147). La dialéctica subjetiva de
la capacidad de creacion total y de la secreta pasividad interior es elevada a principio
sistematico: no solo es trasladada a la imagen objetiva de Dios, sino también a la es-
tructura objetiva de toda la creacion (caida-regreso). En el idealismo aleméan alcanza
este principio su agudeza completa.

El idealismo aleman, desde el comienzo verdadero “sy-stema”, logr6 ser un es-
tar junto a todas las realidades parciales de una totalidad creada, totalidad en la cual
convergen las fuerzas intelectuales més elevadas (Lessing y Kant) y las fuerzas vita-
les-emocionales més elevadas (Sturm und Drang, Hamann, Herder, Schiller). El cen-
tro de las fuerzas del mundo esta constituido por la “scintilla animae” (chispa del
alma), que esta en el punto de cruce de una doble “dL«”, es decir, de la dinamica del
mundo en direccion hacia Dios y del movimiento de Dios hacia el mundo, dinamica
torturada por el dolor de no ser y de no tener ambas. Esta dia-léctica es la ley del
hombre y la condicion de existencia de Dios, que aparece finalmente “como desper-
tada al ser total, como pequefio destello encendido del alma” (Apk I, 143). El princi-
pio de Prometeo es, con esto, expresion de aquella actitud dltima del hombre idealis-
ta, “la cual se entendié como el punto medio glorioso y al mismo tiempo mortal entre
Dios y el mundo: como mediacion entre el Dios-todo hacia el mundo-nada y del
mundo-todo hacia el Dios-nada, que en este doble &L« se da como fama y como dolor
de la dialéctica” (Apk 1L, 5).

Si bien con Schelling (quien considera al hombre como aquél que facilita eter-
namente la disolucion del cambio de Dios y el mundo) cobra vigencia méas lo cos-
mogonico-pleno-de-naturaleza de la situacion-de-Prometeo, con Fichte (quien conside-
ra al hombre como el centro indiferente éticamente inamovible) cobra vigencia lo ético.
En ambos casos, la coronacion se da en la vision pura de la ultima totalidad (idea) del
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hombre. Pero mediante la inclusién creciente de la existencia concreta (Novalis,
Holderlin, Schiller, Goethe, Jean Paul) la posibilidad idealista pura se une a la realidad
del desmembramiento humano y produce la resignacion como consonancia fundamen-
tal de lo eterno-imperfecto. Tampoco el intento de anulacién (Aufhebung) del idealis-
mo de Hegel, impide la irrupcion de la “noche” de lo no dominado en la existencia
(Dasein), que se exterioriza preferentemente en positivismos y pan-tragicismos (Heb-
bel, Wagner) y que recién a través de Kierkegaard y Nietzsche se despierta de su letar-

go.

El mero “estado” de resignacion se transforma, ahora, en un si consciente a la
existencia en la contradiccion, que se convierte en el principio de la vida del espiritu
alemana de sumisidn (t. 1l- I11). La dialéctica ternaria del idealismo se convierte en la
dialéctica binaria del existencialismo, dado que el eschaton no ha de buscarse en un
mas alla, sino expresa y necesariamente, en la mundanidad de la existencia finita del
hombre, en el “entre” de idea y facticidad, de espiritu y vida. A través de esto, el fu-
turo temporal, como ambito de una progresion conscientemente manejada, alcanza su
maximo significado de la posible fundamentacion del sentido total del mundo.

A pesar de la pretension de definitividad, el mundo choca con los limites de su
finitud esencial, una contradiccion que ha de soportarse en el heroismo tragico o que
ha de trascender hacia la cruz de Cristo. De ahi que la época del espiritu total se podr-
ia simbolizar en el mito de Dionisos: “Dionisos es el mismo sefior del mundo, que
como vida se desarrolla temporalmente, que se desmembra como temporalidad por la
contradiccion (asi lo proclama el mito como el destructor salvaje, que luego acaba
siendo desmembrado por las manadas), pero que, no obstante, como tal es el dios...”
(Apk II, 11). El movimiento del “Dionisos crucificado” representa el principio de
ordenamiento en perspectiva objetiva e histérica.

Por una lado, desde la época de Nietzsche hasta la guerra mundial, aparece una
viga longitudinal (L&ngsbalken) que representa el movimiento del fundamento-vital
hacia la forma-espiritu. Dicho movimiento se despliega en torno a la “vida” como
palabra fundamental. Asi, en la dimension ontologica formal de Bergson y Klages; en
la dimension antropolégica de George, Spitteler y Hoffmannsthal; y en la dimensién
religiosa de Nietzsche y Dostoievski.
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Por otro lado, durante el transcurso de la guerra mundial hasta 1930, aparece una
viga transversal (Querbalken) que simboliza el movimiento del espiritu hacia la vida en
el conocimiento de la contradiccion de la finitud inmanente a la vida del espiritu. Este
movimiento esta signado por la figura de Kierkegaard y su palabra fundamental es
“espiritu”. Asi, en el personalismo y en la fenomenologia de Scheler (y Husserl), en el
existencialismo de Heidegger y de Rilke y en la teologia de Barth. Solamente en el
“mito” de la kénosis del Dios encarnado, el desmembramiento entre espiritu y vida,
entre idea y realidad histdrica, puede encontrar su punto de unidad escatoldgica.

Este audaz emprendimiento de Balthasar se alimenta de su vena germanistica.
Por eso, junto a las representaciones de Nietzsche, de Scheler y de Heidegger, entre
otros, aparecen como dignas de atencion filoséfica las expresiones del idealismo
aleman. Con mucha claridad, Balthasar desenmascara (en el sentido de critica al idea-
lismo de Karl Marx) su antropocentrismo latente en la “suposicion absolutizadora de la
pura situacion del hombre” (Apk III, 435), que es el punto de cruce de la dialéctica
idealista de Dios y mundo. De este modo, en el inmanentismo puro, reconoce Balthasar
la herida de la filosofia vitalista moderna y de la existencial, en la medida en que el
tiempo, la finitud y la pura mundanidad la rodean con el nimbo de la definitividad.*?

No obstante lo cual, resulta dificil compartir ilimitadamente su propuesta de un
optimismo integrador, es decir, de un “retorno conciliador de lo moderno hacia lo
cristiano” (AA 58). El mismo més tarde parece distanciarse de esta obra suya, cuando
se refiere a ella como a un “nifio gigante”, terrible, como a “tres curiosos mamotre-
tos”, cuyo contenido s6lo en parte podra seguir sosteniendo en los afios posteriores.™

“Verdad del mundo” (1947)

En Verdad del mundo, obra con la cual “quiere abrir un acceso filosofico a la
comprension de la verdad especificamente cristiana” (Lpl 215), Balthasar desarrolla

'?La base fundamental de esta posicion absoluta de Heidegger es: “Finitud=espiritu, Nada=ser” (Hph
3). Sin embargo, mediante esta posicion absoluta de la finitud, el hombre se cierra en ella en la pura
experiencia de la angustia, inquietud y muerte.

Bcfr. Est. 44 y Lpl 223s. Sobre la obra primera de Balthasar y su recepcion cfr. A.M. HAss, “Hans Urs
von Balthasars «Apokalypse der deutschen Seele», en Communio 18 (1989) 382-395.
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ahora su principio no tanto critico-historico, sino méas bien temético-positivo. Su de-
seo consiste en describir las estructuras de la verdad del ser finito en su prevalente
mundanidad, a partir de la perspectiva filosofica y con métodos filosoficos, sin ex-
cluir de antemano elementos que sean de origen inmediatamente divino. No quiere
elaborar ningiin manual, sino presentar una “especie de fenomenologia de la verdad
que nos es conocida y que nos sale al encuentro” (W 22).

En efecto, se trata de un viaje de descubrimiento hacia el reino infinito de la
verdad, que parte de la gran tradicion cristiana en forma conciente, pero que, sin em-
bargo, emprende como un Marte propio. “La existencia de la verdad como cognos-
cente de un hecho originario” (W 16) no remite a la cuestion de la confianza, sino a la
cuestion esencial de la verdad. Por eso, no se trata de una teoria critica del conoci-
miento, teodicea u ontologia puramente abstracta, sino de una vision original y una
interpretacion metafisica de la plenitud interior de la verdad del ser mundano, cuya
riqueza inagotable se desarrolla recién en el trato con la verdad.

En razén de su cualidad de universalidad tanto apriori como aposteriori, la ver-
dad se sustrae a toda posibilidad de definicion racional exhaustiva. “La reduccion del
conocimiento de la verdad a una evidencia puramente tedrica, de la cual hayan sido
eliminadas cuidadosamente todas las decisiones vitales, personales y éticas, significa
un tal estrechamiento sensible del campo de la verdad, que ésta... es privada de su
propia esencia” (W 18). Se trata, por tanto, de la exigencia totalmente elemental de
una ética y estética de la verdad, que surge mas bien de la comprension de “que s6lo
las tres determinaciones trascendentales del ser revelan su riqueza interior, tal como
ella es, es decir, descubren su verdad” (W 18).

Para conocer la naturaleza de la verdad, Balthasar intenta obtener un precon-
cepto de la verdad a partir del encuentro del hombre con ella. Al hombre ya le es co-
nocido vy le estd descubierto el ser, porque ya esta en el ambito de la verdad, la cual
como tal significa “develamiento, descubrimiento, apertura, desocultamiento
(oAnBe L) del ser” (W 18). Pero no soélo el ser aparece, sino que el ser aparece y se
revela a si mismo en razén de la autenticidad de la apertura, por medio de la cual la
verdad obtiene la cualidad veterotestamentaria del “emeth: lealtad, constancia, con-
fiabilidad” (W 29s).
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Esto alienta la transmision de la verdad, més all& de si hacia la totalidad, y re-
mite a una estrecha union en la polaridad de sujeto y objeto, en donde ella muestra
simultaneamente su carécter relativo y absoluto. EI conocimiento mundano es siem-
pre ambas cosas: receptivo y espontaneo, “tanto en la medida en que da como en la
que recibe, y en esta duplicidad... se origina y consiste la verdad” (W 34). El sujeto
autoconsciente se constituye en la identidad originaria de ser y conciencia, identidad
en la cual se abre al mismo tiempo el &mbito del ser interior y exterior e, implicita-
mente, también se abre el ambito del ser absoluto. Es decir, el cogito sum tiene, para
Balthasar, la significacion fundamental de apertura simultnea de la evidencia, tanto
de ser uno mismo, como ser en-el-mundo, ser creatura-de-Dios, y, por lo tanto, existir
el mundo (con los otros hombres) y Dios*. Al sujeto, junto a la verdadera esponta-
neidad en razon de la apertura al ser, le es propio necesitar también la verdadera re-
ceptividad. Se trata de “una especie de materialidad espiritual” (W 42), de una pura
potencia, pero al mismo tiempo potencia activa, en la cual coinciden la indiferencia
perfecta y la capacidad de todo posible conocimiento.

La doble limitacion del conocimiento humano (particularidad tanto del objeto
como del conocimiento propio) remite a una verdad divina, la cual, como identidad
del ser y del pensar divinos, es la medida absoluta de la verdad y la condicién ontol6-
gica de todo conocimiento finito. De ahi, que el hombre debe estar en disposicién
obediente en potencialidad activo-indiferente para la recepcién de la verdad absoluta
(potencia oboedientialis), mientras que el objeto debe trascender su entelequia inma-
nente (uopon) de esta idea proto-imaginaria hacia la idea (e 50¢) divina, para recibir
de ella su verdad ontol6gica ultima.

Sujeto y objeto en su verdad plena dependen, ademas, mutuamente uno de otro.
El objeto necesita esencialmente (no sélo accidentalmente) del &mbito del sujeto para
desarrollar la suprema posibilidad en lo que a la esencia del ser se refiere y expresar
su completa esencia organica y unitaria. Y viceversa, el sujeto necesita al objeto, tan-
to para lograr el conocimiento de si, como para devenir y desarrollarse a si mismo.
No de modo intencional, sino mas bien sin haberselo propuesto, el sujeto se encuen-

YEn cuanto a este pensamiento del “cogito/sum”, cf. también: W 48, 188 y 295; TD II/I 356s; KPH
31sy Spiritus Creator. Skizzen zur Theologie, t. Il, Einsiedeln 1967, 13-50.
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tra en cada caso ya en medio de la “verdad en si”, y al mismo tiempo, es forzado
hacia su transformacion en la “verdad para si”. “En este primario ser medido del suje-
to por las cosas, y en el ser el sujeto su propia medida y la medida de las cosas, se
construyen simultaneamente el mundo y el yo” (W 67).

El acto del conocimiento empieza con la intuicion, en la cual el objeto encuentra
al sujeto inmediatamente en la imagen sensible. A partir de la species impressa recibida
por el intellectus passibilis, el sujeto forma la species expressa mediante el intellectus
agens y se consuma en el conocimiento del ser-para-si del objeto (conversio intelletus
ad phantasmata). Asi se constituye la unidad de la intuicién, del concepto (de la esen-
cia) y del Dasein. Por lo tanto, el conocimiento de la verdad se lleva a cabo sélo en un
estar uno en el otro de sujeto y objeto, es decir, en la simultaneidad de espontaneidad y
receptividad. De ahi que, para una objetividad mas estricta es necesario, por un lado, la
actitud fundamental de la justicia como “la disposicion servicial ante la verdad” (W
68), la cual recibe al objeto como €l mismo, pero por otro lado, al mismo tiempo es
necesario un libre amor divino-creador en la captacion de la esencia, en el reconoci-
miento de la existencia y tanto mas en la vision de la idealidad de un objeto.

La relevancia ética de la verdad se funda en su participacién en la libertad, lo
que se muestra tanto en el objeto como en el sujeto. “A todas las esencias creadas,
Dios les ha otorgado con su propio ser y su propio principio de accion, y con éstos,
una espontaneidad para exteriorizarse, un eco aunque todavia muy lejano de su infini-
ta libertad mayestatica” (W 82). Con el ser-para-si, cada ente posee una unicidad en
Su género, y una, aunque todavia muy rudimentaria, intimidad y libertad. Esta liber-
tad aumenta en intensidad con cada grado del ser: en el animal, la subjetividad se
convierte ya en una garantizada intimidad plena de ser; en Dios, la subjetividad coin-
cide con la libertad absoluta. Ciertamente en el hombre autoconsciente libre, cuya
intimidad espiritual permanece implicada con sus formas sensibles infraespirituales,
la verdad se convierte “en un acto libre y con esto pleno de responsabilidad, ética-
mente relevante” (W 97), dado que el hombre no s6lo puede conocerla, sino que tam-
bién puede dar testimonio en la palabra y recibirla en la confianza. Su libertad recep-
tivo-relativa consiste esencialmente en la eleccidn constructiva, cuya condicién es la
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franqueza voluntaria. Puesto que “no podria existir un conocimiento sin la voluntad,
pero tampoco es pensable una verdad sin amor” (W 118).

De este modo, en la atencion auténtica, el hombre ayudara al otro en su verdad,
prestandole el servicio de amor de la “mayéutica socratica”, pero “no convirtiendo al tu
en una especie de filial y de depdsito de la verdad propia” (W 229). A través de la mi-
rada del amor —que es al mismo tiempo objetiva e idealizadora (la mirada desoculta la
idealidad real en el amado), pero también subjetiva (una posibilidad se convierte me-
diante el sujeto en verdad objetiva)-, el hombre ve y transforma en acto creador al
amado en vistas de su idea (Eidos) divina. Con esto el hombre esta integrado en una
configuracion de la verdad, que tiene su norma interior en la inteligencia, pero también
en la justicia que trae consigo el amor, y tiene su instancia distributiva en la conciencia.
“La verdad como desocultamiento del ser tiene medida y limites en las leyes del amor”
(W 134s). Esta verdad debe concretarse como “fe en la recepcion de la verdad” y como
“responsabilidad en la proclamacion de la verdad” (W 197).

La intimidad del ente puso en evidencia el ser y su verdad esencial como miste-
rio, el cual nos sale al encuentro en la estética (percepcion) de “la epifania trascen-
dental de todo ser mundano” (E 49). Las imagenes que se nos aparecen son en si cier-
tamente lo sin-esencia, pero deben, sin embargo, ser interpretadas en vistas a su esen-
cia existente real. Porque “todo ente mundano es epifanico” (E 45), el significado es
aparicion de un contenido mas profundo, de un “eterno-mas”. “La figura de la apari-
cién de la esencia es el modo como esta esencia se expresa, una especie de lenguaje
sin sonido, pero no inarticulado, en el cual las cosas no s6lo se pronuncian a si mis-
mas, sino también lo real total que habita en ellas, el cual (como “no subsistente™)
remite a lo real subsistente” (E 45s).

Asi, el desocultamiento del ser en el objeto es activamente un entrar-en-la-
aparicion de la esencia como “ilusién”, y al mismo tiempo, es pasivamente un perecer
de la aparicion, para mostrar la esencia como “desilusion”. Hay una continua renuncia:
de la imagen a ser-esencia y de la esencia a un puro ser-para-si. A esto el sujeto ha de
corresponder también con un doble acto de renuncia: se trata de una intuicion inmedia-
ta en beneficio del concepto de la esencia, es decir, del “retorno de la aparicion de la
esencia que no-aparece” (W 168). La tension entre intuicidon-concepto o entre apari-
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cién-esencia, como asi también la tension entre general-particular, dan testimonio de
una profunda polaridad en el ser, la que permanece como un misterio inalcanzable.

La epifania del ser se consuma en las formas creadas libres del lenguaje espiri-
tual. Y al hacerlo, la palabra interior (verbum mentis) y la palabra exterior forman una
unidad no forzada, a partir de la cual crecen simultaneamente el ser-para-si y el supe-
rarse-a-si-mismo. “El hombre que despierta a si mismo, despierta de la misma mane-
ra inmediatamente también al td, y esto no sélo psicolégicamente, sino de modo ab-
solutamente gnoseoldgico y ontologico” (W 188), puesto que recién en el ta el yo
sabe quién es. La palabra se convierte necesariamente en palabra dialogica y la ver-
dad se convierte en verdad dialdgico-social, lo que le garantiza vitalidad y autorreali-
zacion permanentes.

Por lo tanto, la verdad se evidencia esencialmente condicionada por la concreta si-
tuacion espiritual, la cual le otorga su sello a cada mismidad y a cada unicidad. Por eso,
la libertad acontece siempre en una totalidad natural plena de sentido, en la dindAmica
entre la idea (Eidos) definitivamente normativa y la idea existencialmente histdrica que
se desarrolla. Si la verdad aparece mediante la limitacion a partir de la esencia como
especificada cualitativamente en cada caso bajo una cierta perspectiva o constelacion,
entonces ella alcanza mediante la unicidad que se basa en la existencia y mediante la
inconfundibilidad de la personalidad, su sentido cualitativo y su valor personal.

Este movimiento pleno de ser de esencia-existencia, le otorga a la verdad como
situacion, una vestidura espiritual-temporal, con lo cual se acentla su caracter presen-
te, su futuridad que la inhabita (como el cada vez méas inmanente) y su caracter transi-
torio (como la caducidad del mas-aca-s6lo-ahora). Por lo tanto, no existe ninguna
verdad general eterna abstracta, sino s6lo su “concrecion(es) historica(s)” (W 232).
Ser y verdad se muestran en virtud de su “cada-vez-mas” pleno de misterio. En ulti-
ma instancia, solo se da en la paradoja de un ocultamiento desocultado, lo que a la
larga hace a ambos dignos de ser amados y dignos de respeto. Por eso, el amor, como
medida, debe gobernar una y otra vez entre los hombres, pues el amor pertenece a la
dimension metafisica del ser. Y asi, la verdad como apertura y la bondad como co-
municacion estan envueltas por la belleza del ser, la cual significa la amante entrega
desinteresada del misterio del ser como misterio.
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De importancia filoséfico-religiosa es el hecho de que, a pesar de la relativa in-
dependencia, el ser y la verdad del mundo asi como también su conocimiento, estan
esencialmente impregnados de contingencia y finitud interiores. Sin embargo, preci-
samente en virtud del conocimiento de la creaturidad como creaturidad, y en virtud
del comparativo carécter aprioristico abierto hacia lo infinito, la verdad mundana
presupone “una esfera de la verdad absoluta y necesaria” (W 258). Su relacion, “des-
de la perspectiva de la criatura, aparece como relacion de participacion interior, ne-
cesaria por naturaleza...”, pero, desde la perspectiva de Dios, aparece como relacion
de la libre ...revelacion” (W 262s). Dios y creacion estan en una relacion de analogia,
que es a la vez analoga a la relacidn aparicion-esencia. Esta relacion excluye no sélo
su identificacion, sino también un mundo ideal platénico como instancia de apelacién
real entre ellas.

De ahi que, por un lado, todo conocimiento de Dios es indirecto pero puede, sin
embargo, ser entendido como una “especie de mirada de Dios en el ambito de la cria-
tura” (W 266). Pero, por otro lado, la verdad de Dios nunca puede ser deducida de
manera aprioristica por el hombre, sino que solo puede ser recibida en la actitud pri-
maria del servicio. Tanto la evidencia de su autoconciencia, como toda busqueda de
la verdad, es abarcada ya por Dios, lo que significa un estar amparado en él, que re-
sulta liberador. De ahi que, todo ser creado se encuentra ante Dios en una intima des-
nudez natural, que le exige tanto la libre consumacién consciente en la confesion y en
el reconocimiento, como también “la actitud Gltima de la criatura hacia Dios”, aquella
actitud “que exige la decision total en la total indiferencia” (W 309).

Estos pensamientos conducen directamente hacia la representacion de la verdad
de Dios como norma Gltima de toda verdad mundana. En efecto, la verdad se revela
en Cristo, quien como Verbum Caro traduce la logica divina infinita a la l6gica
humana finita, es decir, logra la transposicion de la imagen originaria hacia la imagen
Gltima y hacia el pneuma divino, que interpreta la verdad de Jesus, la hace inteligible
y la introduce en las profundidades trinitarias de Dios.

165



Hans Urs von Balthasar (1905-1988). Su obra filos6fica

Puntos esenciales, tendencias, influencias y despliegues

En Verdad del mundo Balthasar formulé en lo esencial su principio metafisico
fundamental. A pesar de que en su nucleo apenas lo amplia —lo cual aclara el hecho
de que al final de su trilogia lo edita de nuevo casi sin modificaciones (Theologik I,
1985)—, sin embargo, en el interior de su obra predominantemente teoldgica, lo expli-
cita y lo transforma teméaticamente. En consecuencia, completaremos este esbozo
filosofico de Balthasar, mostrando los puntos esenciales de su contenido, sus fuentes
y sus despliegues, que sugestivamente expresan la vitalidad y la multiplicidad de su
pensamiento, hacia la busqueda de una totalidad cada vez méas grande de la verdad.

1. El pensamiento de Balthasar esta anclado de modo decisivo en los trascen-
dentales del ser: el verum, bonum, pulchrum, y el unum que los abarca. En efecto, los
trascendentales no sélo forman el principio de orden de su trilogia —como el mejor
traspaso posible de la filosofia a la teologia—, sino que representan y gobernan los
contenidos esenciales de toda metafisica que no quiera ser socavada racionalista o
positivistamente, y en sentido analogo, incluso representan y gobernan la esencia de
Dios y sus hipostasis.

No se trata de “categorias que como contenidos finitos puedan ser de-finidas:
ellas son deteminaciones del ser como tal” (W XV) y “habitan y concuerdan recipro-
camente unas en las otras” en indisoluble “circumincessio” de unas en otras (H I11/
1,22), por lo cual s6lo en su comunidad revelan la desbordante riqueza increada del
ser y s6lo pueden ser concebidas entreveradas y confundidas unas con las otras. La
verdad, como apertura del fundamento del ser, la bondad, como comunicacion de la
profundidad plena de contenido del ser, y la belleza, como transparencia del caracter
infundamentado del fundamento en todo lo fundamentado, convergen en el caracter
epifanico que lo gobierna todo: “Mostrar-se (bello), dar-se (bueno), decir-se (verda-
dero) son diferentes aspectos de este aparecer (Er-scheinen)” (E 64), en el cual la
esencia recibe la figura y se ofrece como contenido pleno de sentido (logoshaft) y
como don. En esto, no sélo se basa la estructura del conocimiento espiritual, que
puede leer intuitivamente las imagenes captadas, como totalidades plenas de figura y
formas de aparicion real de la esencia profunda, mediante la comunicacion “en la
profundidad una-universal [all-einen] de la realidad (esse)” (E 49), sino que aqui es
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donde “‘se presentan las posibilidades nuevas del encuentro del pensamiento cristiano
y moderno, pues la circumcessio de los trascendentales es base seria para realizar
dicho encuentro” (Kph 34).

2. Balthasar mismo agota estas posibilidades en la trilogia, que no se inicia ni
con la Teologica (de la cual ya hablamos), no con la Teodramatica (representacion
del bonum como hecho personal y representacion de la reciprocidad historico-
dramatica de la libertad divino-trinitaria y humana-pecadora salvada), sino con Glo-
ria, a fin de abrir la teologia bajo el signo del pulchrum y desplegar de esta manera
su riqueza originaria, hoy dejada de lado.

Puesto ante el fendmeno Cristo, el hombre positivista-ateo debe aprender a
“ver” de nuevo lo que esta teo-fania revela: que Dios no viene primariamente como
maestro (verdadero) o como salvador (bueno), sino que viene “para mostrar-Se € irra-
diar lo glorioso de su amor eterno trinitario, en aquel «desinterés», que tienen en
comun el verdadero amor con la verdadera belleza” (R 27). Este acceso conduce mas
alla de la belleza trascendental, en la cual el ser en su caracter abismal aparece como
algo sublime y mayestatico, sumergido en el misterio del amor, del fluir desinteresa-
do que lo sumerge en el esplendor de la gracia que gratuitamente le es regalada.
“Como ultimo trascendental lo bello protege y sella a los otros trascendentales” (H
[11/ 1,39), otorgandole a lo bueno su fuerza de atraccion y lo verdadero su capacidad
de conclusién. Dado que sin experiencia concreta, ninguna metafisica del ser es posi-
ble, lo bello remite al misterio de la figura y el esplendor®.

La figura significa una totalidad, a la que le es propia el condicionamiento del
estado y la indisolubilidad esenciales. Pero también, al mismo tiempo, la figura es,
por la participacion en la infinitud del actus essendi (Goethe), remision trascendental
hacia el ser en su totalidad y (con el Cusano) “representacion «contracta» del «Abso-
luto»” (H 1II/L,30). Si la figura es realmente bella cuando revela la verdad y bondad
profundas de la realidad, entonces la percepcion de la figura conduce hacia la profun-
didad. Por el esplendor de su gloria el hombre es conducido al éxtasis y al arroba-
miento. Se trata de una relacion, que de manera analoga, posibilita la interpretacion

>Para este concepto de figura cfr. también el articulo Personlichkeit und Form (1952).
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del misterio de Cristo como epifania de Dios: “ut dum visibiliter Deum cognoscimus,
per hunc in invisibilium amorem rapiamur (Prefacio de Navidad)” (H 1,112).

Luego de esta entrada a través de la servicial “percepcion de la figura” (tomo 1),
Balthasar bosqueja una cadena de monografias sobre las figuras histéricamente pode-
rosas de una teologia (tomo Il) irradiada y movida por el kabod de Dios, para final-
mente, confrontar una estética filoséfica y teologica (tomo 111), pues una teologia de
la gloria de la revelacion s6lo ha de desprenderse de la metafisica en un pensar con-
junto permanente. De este modo, atraviesa la historia de la metafisica occidental con
el hilo conductor de la idea de “gloria” y pone a la historia bajo el criterio del amor,
en el interior de la diferencia del ser (en suma, del acto metafisico fundamental) y de
su fundacion en el acto de la creacion.

En la metafisica precristiana y cristiana, sefiala la solidaridad de lo cristiano con
el pensar del hombre y su inmersién en la metafisica religiosa general y comprueba
que “desde Homero y Pindaro, pasando por Platon y Aristételes, Plotino, la primera y
la alta Edad Media cristiana, hasta el Renacimiento y el Barroco, se sostiene esta in-
tuicion, que aqui nosotros denominamos «estética trascendental»” (H III/1, 21), donde
el kohov realmente adquiere valor como determinacion trascendental del ser.

En el periodo cristiano, que produce su propia metafisica, se muestra el esfuer-
zo de iluminar la analogia de la gloria mundana y divina, lo cual junto a otros bos-
quejos escolasticos (Alejandro de Hales, Buenaventura, Alberto), alcanz6 su mayor
claridad a traves de Tomas, en la doctrina de la distincion real de ser y Dios (cfr. H
[11/1 970). El oscurecimiento epocal del nominalismo le roba a la creacion toda la luz
de Dios. La consecuencia es una mistica del sosiego (Eckhart) y el retorno a los anti-
guos (Renacimiento, Heidegger), que degenera en naturalismo e inmanentismo. En
forma mas catastrofica todavia transcurre la linea de la filosofia del espiritu hacia la
filosofia trascendental (Descartes, Leibniz, Spinoza y los idealistas), donde mediante
la (titdnica) inmediatez-de-Dios, el ser es pasado por alto, perdido (Kant) o dominado
en el concepto (Hegel). Sin embargo, si la gloria del ser se convierte en autoglorifica-
cion del espiritu, “la metafisica llega a su fin, pero, al mismo tiempo, también llega a
su fin el amor metafisico” (H III/I, 972). Lo que queda es el amor intrahumano y la
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fatalidad del materialismo (Feuerbach, Marx) o del evolucionismo bioldgico y del
subjetivismo de la filosofia trascendental.

Si el hombre es privado de la luz del ser y queda librado a si mismo, entonces ser
y amor se oscurecen y con ellos se oscurecen la verdadera metafisica y toda gloria de
Dios. Porque “;como puede quien se ha vuelto ciego frente al ser, no volverse también
ciego ante Dios?”” (R 31). De esta manera, el cristiano es llamado a ser “guardian de la
metafisica” (H III/I, 983) y a llevar su peso sobre si. El debe ser guardian de aquel
asombro metafisico, con el cual empieza la filosofia y en el cual ella continta. El tiene
la misién de consumar imperturbable “el acto de la afirmacion del ser en representa-
cién y representativamente para la humanidad: primariamente en vistas a un acto teolo-
gico, que sin embargo incluye en si la total dimension del acto metafisico de afirmacion
del ser” (H III/I; 976). Por lo tanto, junto con el misterio cristiano, debe descubrir de
nuevo la profundidad metafisica del ser, que se ha dado por perdida.

3. Aun cuando Balthasar, en muchos pasajes de su obra, se distancia cada vez
mas claramente de Platon y del neoplatonismo mediante la referencia a sus peligros
decisivos, y aun cuando, sin duda, quiere desarrollar una comprension cristiana de la
creacion, sin embargo, en su explicacion y articulacion, queda ligado a la influencia y
desarrollo del pensamiento platénico-neoplatonico. Abiertamente reconoce tanto su
inclinacion hacia Platon, como también hacia Origenes, Méaximo el Confesor, Gregorio
de Nisa y el Areopagita. En Origenes, encuentra bosquejado el pensamiento del “aprio-
11 teologico” (AA 57). El simbolismo universal de los alejandrinos, que percibe en to-
das las cosas imagenes y voces originarias latentes (cf. Kph 34), le permite captar la
relacion aparicion-esencia y la circumincessio de los trascendentales como dos deter-
minaciones fundamentales del ser. Sin embargo reconoce a Platdn como la verdadera
fuente del pensamiento central de su metafisica del carécter epifanico trascendental de
todo ser mundano (cf. W VII), puesto que solo en la belleza se halla la causa de la si-
metria y la verdad y de su idea de lo bueno (Philebos 64 e).

El cufio platonico-neoplatonico puede percibirse: cuando describe la verdad co-
mo aletheia; cuando proclama la preferencia de la theoria ante la praxis; cuando ve en
el bonum diffusivum sui ,la calidad mas interior del ser; y cuando entiende la estructura
metafisica del ente y de su conocimiento, en el encuentro y tension conscientes entre la
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imago-metafisica platonico-idealista y la causa-finis-metafisica aristotélico-realista,
como relacion entre eidos y morphe, imagen originaria (Urbild) y copia (Abbild), esen-
cia y aparicion, desocultamiento y ocultamiento, o vision y arrobamiento.

En realidad, Balthasar rechaza las ideas platonicas como realidad independien-
te, pero no, en el sentido de eidos divina y mophé inmanente. EI mundo de las ideas,
como un mundo “movido dinamicamente”, en realidad representa “lo formal de la
analogia misma entre lo divino y lo creado” (W 272). Un rol decisivo en esta co-
nexion lo juega ademas la Morfologia de Goethe, en la cual estima la objetividad
imperturbable de un aristotélico tardio y especialmente su concepto de figura. “Y yo
he elegido a Goethe..., la figura indisolublemente Unica, organica, que se desarro-
11a”*®, que aparece distinta cada vez, irradiando la luz del ser en totalidad. A pesar del
distanciamiento verbal, su metafisica podria también estar inspirada por Kant (me-
diante una reinterpretacion de su relacion “aparicidon-cosa en si”’), dado que la verda-
dera captacion de la figura depende de la unidad de la apercepcién transcendental, lo
que lo lleva a ver, por ejemplo, en Cristo la “«apariciéon» de la cosa en si misma” (E
49).

4. Su comprension de la distincion real, de la analogia entis y del comparativo
del ser es el eje secreto de la estructura interna de todo su pensamiento metafisico.
Por encima del pensamiento tomista de la “distinctio realis”, Balthasar intenta des-
arrollar una ontologia-real fenomenoldgica de la relacion de esse y essentia, relacion
cuyos aspectos contrarios, multifacéticos, han de ser ordenados unos con otros mas
profundamente. Su dualismo esencial y el misterio eterno de toda ontologia, entendi-
do como “relacidn entre el actus essendi como plenitud de ser y de la essentia como
limite configurador”, consiste en la distincion real como constitucion fundamental
ininterrumpida del ser finito y de sus trascendentales. Sin embargo, se trata de un
estar uno en disposicion al otro, una disposicion de la “essentia como esencialidad
silente y portadora y de la existentia como ser que sale al encuentro” (Kph 36). De
esta manera, la existentia aparece, al mismo tiempo, como esse accidens de cada ente
y como su fuente de ser inagotable (esse o bien actus essendi), y por el contrario, la
essentia, que limita negativamente al actus essendi, “algo asi como una potencia

1°Geist und Feuer. Ein Gesprach mit Hans Urs von Balthasar, en Herder Korrespondenz 30 (1976) 76.
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plastica (uopon)” y “algo asi como una idea (e Ld0g) supratemporal” (W 218s), apa-
recen como lo resistente y lo que esta mas alla inalcanzable.

Tal revitalizacion real-ontoldgica y tal formacion posterior de la distincion real
tendrian imprevisibles consecuencias para la totalidad del pensamiento cristiano, por-
que la distincion real, como “condicion fundamental y estructura basica de todo el
pensamiento moderno (con frecuencia inconfesadas)” (AA 58), abre frente a éste
insospechadas posibilidades de comprension y asimilacion. De esta manera, en la real
distincion estan el correctivo y la posibilidad de la integracién. Integracion del ver-
dadero deseo de Kant “a priori - a posteriori” y de Husserl “factum-eidos”. Integra-
cion de aquel deseo de la filosofia de la vida y de la filosofia existencial. El origen de
la temporalidad esta en el punto de quiebre de la distincién real, de tal manera que
ella “describe la realidad tinica por solo dos lados distintos” (Kph 35), y tanto la his-
toricidad como la sujecion sensible y la inalcanzabilidad racional del ser-ahi finito,
encuentran su hogar en el corazén y en la ontologia creadora.

La distincidon real se revela como no-identidad del ser, tensionado entre el ser-
asi (So-Sein) y el ser-ahi (Da-Sein), en una polaridad multifacética, especialmente en
una cuédruple diferencia del ser. En efecto, el ente particular esté inserto en un mun-
do total y se experimenta como totalidad en la cada vez mas grande plenitud del ser.
Este no emancipa al ente autarquico y subsistente, e incluso subyace a la misma pola-
ridad de dependencia mutua: el ser se alcanza a si mismo como subsistencia sélo en
el ente, la cual logra su realidad y perfectio s6lo en la participacion en el ser. Esto
remite de modo verdaderamente imperioso a una cuarta apertura de la diferencia del
ser. “Mediante la diferencia ontologica (que en su alcance sistematico no se aleja
esencialmente de la distinctio realis tomista), la mirada debe buscar atravesar hacia la
diferencia entre Dios y el mundo, en lo cual Dios es el Unico fundamento suficiente
tanto para el ser como para el ente” (H III/I, 954). Recién entonces esta cuarta dife-
rencia que se fundamenta en la libertad absoluta de Dios, el misterio de la creacion
rescata la gloria de la diferencia ontoldgica, es decir la dignidad de la figura particu-
lar y el libre amor metafisico del actus essendi.

Tanto el ser regalado por Dios como la esencia concreta son al mismo tiempo
plenitud y pobreza, y como tales deben permanecer disponibles para Dios (potentia
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oboedientialis). En todo esto, se sefiala el comparativo del ser'’ como la maravilla del
cada-vez-mas en plenitud desbordante y fascinante, y resuena como la mas profunda
“palabra del ser mismo como poder ser”, que exige como cuasi “imperativo categorico
del ser”: “Actta de tal manera, como si ti mismo y tu projimo y las cosas que los rode-
an agradecieran una gracia sin fundamento. Una gracia, en la que el ser en su diferencia
originaria ... se bafa a si mismo y lo revela a través de si” (H III/1 963).

Ademaés, las diferencias del ser finito estan gobernadas por una analogia entis
inmanente y trascendente, cuyo origen esta en la “esencia de la analogia de la revela-
cion de la creacion de Dios, que fundamenta toda analogia intramundana” (W 263). La
analogia enuncia una similitudo entre Dios y el mundo, a la que corresponde una maior
dissimilitudo. Si bien es cierto, que la huella finita es semejanza e imagen del ser infini-
to, también lo es que, la distancia de su no-subsistencia hacia el estar-totalmente-en-si-
mismo del esse absolutum de Dios se vuelve visible, precisamente, en el finito dejar-ser
0 bien poder-ser. A pesar de esta acentuacion de la no subsistencia del actus essendi,
que seria la plenitud fluyente del ser de Dios en el estado de su ser dado, para Balt-
hasar, Dios ciertamente adquiere casi la cualidad de una especie de intermediario crea-
dor o de esencia de mediacion, por lo cual él también con frecuencia parece allanar de
modo completamente involuntario la diferencia “Dios-ser en general”.

Esta tematica se esclarece si tenemos en cuenta el evidente influjo de Przywara,
del cual Balthasar no quiere renegar en ninguno de sus libros. No sélo el pensamiento
de la integracion y del apriori teoldgico, sino especialmente su comprension de la
analogia entis como movimiento pleno de interioridad, estan fuertemente impregna-
dos por el dinamismo ontolégico-fundamental de Przywara, conforme a lo cual esta
la férmula béasica del ser finito-dinamico en el “ser-asi en-por encima del ser-ahi”,

YEn el sentido de este exceso pleno de contenido en el ser como en el pensar, que no puede ser atrapa-
do mediante ninguna forma logica y ontologica, Balthasar entiende también el “cogito ergo sum” de
Descartes (por el cual él muestra gran preferencia) como intuicidn originaria, inalcanzable de la iden-
tidad de ser y pensar en general. cfr. Anm 13.
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que se fundamenta en la relacion vertical del “Dios en-por encima de lo creado” y se

refleja en la dinamica del pensamiento “verdad en-por encima del acto”®,

Entre otros intentos, se muestra aqui el esfuerzo de Balthasar por integrar a
Tomas de Aquino, influenciado por el tomismo de Gustav Siewerth e interpretado
desde Hegel y Heidegger. Por esto, él equipara de modo audaz la “distinctio realis”
tomista con la diferencia ontologica de Heidegger (se ha de percibir de multiples ma-
neras la impronta que esto le dej6)'®. Balthasar agradece también a Siewerth y a su
“Intuitus” (la salvaguarda del amor sobre el fundamento del ser), asi como a Ferdi-
nand Ulrich, las sugerencias esenciales para la configuracion de Herrlichkeit I11/1I
(Gloria IV). Por el contrario, le hace una critica negativa a la neoescoléstica, a la que
le reprocha por aferrarse rigidamente al «status quo» medieval y por ignorar los evi-
dentes aportes del pensamiento moderno con autosuficiencia orgullosa y al precio de
un aburrimiento mortal.

5. La metafisica de Balthasar es atravesada, posteriormente, por una inabarca-
ble corriente fenomenoldgica (alimentada por el temprano Husserl y por Scheler).
Esto se manifiesta tanto en la acentuacion firme de la orientacion hacia objeto y de la
receptividad, como en la acentuacion del caracter de servicio del conocimiento y
vida humanos. La actitud de servicio como “la actitud exigida fenomenologicamente
de una indiferente y plena disposicion a la recepcién, que... recibe al fenémeno tan
puramente como es le es posible” (W 74), esté en la fuente del conocimiento creado y
permanece como prototipica para aquella conducta frente al hombre o a Dios. Recién
sobre esta base se puede entender la espontaneidad humana; pero el amor que sirve,
de ninguna manera puede ser una aspiracion o deseo originario (appetitus), mediante
el cual el mundo del objeto, y por Gltimo, también Dios se conviertan en un medio en
el proceso trascendental del cumplimiento del ansia del conocimiento de un sujeto
auténomo, quasi-divino.

18¢fr. para esto ante todo la Introduccién de Balthasar a Erich Przywara. Sus escritos 1912-1962, Ein-
siedeln 1963, 5-20.

13cfr. entre otros Lpl 215, Anm. 5, o H 111/1, 949, donde él por ejemplo ve interpretado de modo seme-
jante, el estar uno en disposicion al otro [Zueinander] de ser y ente por Tomas, Hegel y Heidegger.
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Con esto, él se vuelve claramente -a pesar de algunas reminiscencias filosofico-
trascendentales- contra el dinamismo trascendental de Maréchal, cuya dinamica del
pensar y del querer va directamente hacia Dios. De tal manera que su revelacion se
convierte, por ultimo, en la proyecciéon del corazén del hombre trascendental y es
oportuno el reproche de la cercania al ontologismo y el de la naturalizacién de lo so-
brenatural®.

En la misma linea estéa su distanciamiento critico del principio trascendental de
Karl Rahner. El posible anticipo (excessus) de Rahner en el “intellectus agens” del
ser en totalidad, prescinde de la metafisica del objeto, cuya aplicacién a la potentia
oboedientialis amenaza con convertirse en abuso para el ser absoluto y su filosofia de
la religion y en teologia inconsciente. La filosofia (y teologia) trascendental se reduce
fundamentalmente “a doctrina del espiritu (que se convierte ¢l mismo en espiritu en
materia) y con esto finalmente en antropologia” (C 55) y no le hace justicia al hecho
unico del misterio cristiano. Por eso, Balthasar muestra escepticismo hacia la cristo-
logia de Rahner bosquejada trascendentalmente (jimprescindibilidad de la sustitu-
cion!), como hacia su cristianismo anonimo (jrelativizacion de la revelacion! o ser
cristiano como jcarencia de reconocimiento!)”.

6. Por el contrario, el pensamiento personal-dialégico encuentra recepcion vi-
viente en su obra, en la conviccion de que “el encuentro entre el yo y el tu en el amor
personal juega un rol hoy decisivo en la “precomprension” de la revelacion cristiana”
(C 125), pues asi como el amor es la medida de la verdad, la verdad es la medida del
ser (cfr. W 301).

Traduccién de Cecilia I. Avenatti de Palumbo®
Universidad del Norte Santo Toméas de Aquino

“Acerca de su prevencion contra la filosofia trascendental cfr. entre otros: W 292ss; H 111/1, 959s y
972sy la Introduccidn a : Erich Przywara. Sus escritos, op. cit. nota 17, 13s.

! Acerca de la discusion con K. Rahner cfr. entre otros C 84-96 y 121-132, asi como la recenscién de
K. Rahner a Geist in Welt, en ZKTh 63 (1939) 371-379.

%2 E. BAUER, “Hans Urs von Balthasar (1905-1988). Sein philosophisches Werk”, en CORETH-NEIDL-
PFLIGERSDORFFER (ed), Christliche Philosophie im katholischen Denken des 19. und 20. Jahrhunderts,
Graz-Wien-Kdln, 1990, t. 3, 285-304.
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