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El objetivo de este articulo es plantear algunos de los supuestos teéricos del
didlogo entre literatura y teologia, a partir del estudio del pensamiento de Hans Urs
von Balthasar, el tedlogo que en este siglo ha puesto de relieve como ningin otro la
primacia de la estética. “;A qué ha quedado reducido en la teologia actual -se pre-
gunta-, el frui de la teologia patristico-medieval? ;como recuperar en el momento
actual, tan tardio, lo perdido?” La respuesta es todo un desafio: hay que “aprender a
entender de nuevo el encuentro originario -asentado en la tradicién cristiano occi-
dental- que se da entre revelacién y belleza™. Y la literatura, en tanto es obra de arte,
se mueve en la orbita de la belleza por derecho propio.

Excederia los limites de este espacio desarrollar el tema con la profundidad que
merece. Dar una respuesta mas completa a estos interrogantes, es el propésito de mi
tesis doctoral. Por lo tanto, trazaré aqui simplemente un breve y fragmentario boceto
del papel que considero juega la literatura en la propuesta teolégica del autor, indi-
cando alguna pista de la direccién que alli despliego con mayor precisién. La exposi-
cion se divide en tres partes: 1) El encuentro de dos mundos; 2) La situacién de la
literatura en la trilogia teol6gica de Balthasar; 3) La leccién de un encuentro.

1. EL ENCUENTRO DE DOS MUNDOS

{POR QUE BALTHASAR? Porque entre los pensadores cristianos que se han ocupa-
do de la problemidtica estética en el siglo XX, es quien, asumiendo los elementos de
la tradici6n, ofrece una puesta al dia, a la vez abarcadora y original. Considerado co-

'H. U. VON BALTHASAR, “Revelacién y belleza”, en Ensayos Teologicos. 1 Verbum Caro, Cristiandad,
Madrid, 1964, (127-166) 131.
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mo “uno de los mayores genios de la cultura europea y uno de los mds grandes te6lo-
gos de nuestro siglo™, los escritos de Hans Urs von Balthasar -en cuya magnitud
abrumadora coinciden aquellos que se han acercado a su obra de una u otra manera’-
significan un aporte insoslayable a la hora de realizar un balance histérico sobre el
legado del pensamiento secular frente al milenio que se inicia.

Pensador universal y omniabarcante, asumié la cultura de su época para referirla a
Cristo. Su amigo y maestro Henri de Lubac no dudé en estimarlo como “el hombre mas
culto de nuestro tiempo™. Su apriori teolégico’ consiste fundamentalmente en considerar
que Jesucristo como “Palabra es el aguijén de la historia cultural humana™. El punto axial
del encuentro entre la literatura, como expresion de cultura, y la teologia, es justamente la
Palabra hecha carne. Esto supone, por un lado, la adopcién de una visién de totalidad y de

un método dialégico, y por otro lado, la opcién por el ser.

VISION DE TOTALIDAD Y METODO DIALOGICO. No es este el lugar para presentar un
panorama completo de su pensamiento’. Sin embargo, conviene recordar una vez més
que el amplio y variado corpus de su obra ofrece su fruto de madurez en la Trilogia®.

20. GONZALEZ DE CARDEDAL, “La obra teol6gica de Hans Urs von Balthasar”, Communio Espafiola 10
(1988) (365-396) 365.

3Su obra abarca aproximadamente noventa libros propios, casi quinientos articulos, un centenar de
colaboraciones en obras colectivas y otras cien traducciones, ademds de antologfas y recopilaciones
muluples Cf. C. CAPOL, Bibliographie 1925-1990, Johannes Verlag, Einsiedeln-Freiburg, 1990, 175 p.
*H. DE LUBAC, “Un témoin dans I'Eglise: Hans Urs von Balthasar”, en Paradoxe et mystére de I’ Eglise,
Paris, 1967, 184-136.

SEsta direccién de su espiritu qued6 sintetizada en el titulo de resonancias paulinas que eligié para uno
de sus dltimos opisculos: Priifet alles, das Gute behaltet [Pruébenlo todo, quédense con lo bueno]
Schwabenverlag, Ostfildern, 1986. Cf. E. GUERRIERO, Hans Urs von Balthasar, Edizione Paoline,
Milano, 1992, 339: A. HAAS, “Zum Geleit”, en H. U. VON BALTHASAR, Apokalypse der deutschen Se-
ele. 1, Johannes Verlag, Freiburg *1998, XXXI.

®H.U. VON BALTHASAR, “Palabra ¢ historia”, en Ensayos Teoldgicos. 1, (41-63) 57.

'Como aproximacién a la vida y obra de Balthasar, cf. C. AVENATTI DE PALUMBO - V. Azcuy, “Con-
tornos de una figura. Introduccién a Balthasar”, Proyecto 30 (1998) 7-23.

%Cf. H.U. VON BALTHASAR, “Intento de resumir mi pensamiento”, en Communio Espafiola 10 (1988)
(284-288) 284.
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Reputada por P. Henrici como la “Summa Theologica” del siglo XX°, fue elaborada
durante los tltimos veinticinco afios de vida (1961-1987). La Trilogia se presenta
dividida en tres partes: 1*) Gloria. Estética Teoldgica, en 7 tomos (1961-1969); 2%
Teodramdtica, en 5 tomos (1973-1983); 3%) Teoldgica, en 3 tomos (1985-1987); y
finalmente un Epilogo (1987) que corona el conjunto.

Si bien Balthasar no se preocupé por definir los contornos de su método -més
bien se ha mostrado reacio a hacerlo, probablemente, como piensan Lochbrunner y
otros, para evitar una posterior reduccién de su pensamiento a un sistema-, dejé6 mu-
chos signos dispersos en sus escritos que las sucesivas investigaciones siguen des-
montando y reconstruyendo'’. Definido desde sus primeros escritos como fenome-
nolégico -en perspectiva hermenéutica -, su modo de abordar tanto la teologia, como
la filosofia y también la literatura, presenta caracteristicas comunes: integracién y
totalidad, perspectividad y dialogicidad.

Con el método que practicaban “los antiguos contempladores de la Escritura”,
quienes “poseian justamente el arte de ver la forma global en cada una de sus formas
particulares y de evocarla a partir de ellas” (H I 528; G 1 490)"', organiza su pensa-
miento segtin el principio de que el todo puede ser mostrado en un fragmento'. La

°P. HENRICI, “Semblanza de Hans Urs von Balthasar”, en Communio Espanola 11 (1989) (356-391)
376.

°Cf. M. LOCHBRUNNER, Analogia caritatis, Freiburg, Basel, Wien, 1978, 169s; V. Azcuy, La figura
de Teresa de Lisieux, Ensayo de fenomenologia teol6gica segiin Hans Urs von Balthasar, Ediciones de
la Facultad de Teologia de la UCA, Buenos Aires, 1997, t. I, 35; A. MEIS, “El método teolégico de
Hans Urs von Balthasar. Un estudio aproximativo desde su obra principal” (20-38); “Prodigalidad
menesterosa: Significado de los “trascendentales del Ser’, en el método teolégico de Hans Urs von
Balthasar” (39-58), en El Rostro Amado: aproximaciones a la antropologia teoldgica, Comala, San-
tiago de Chile 1994; D. FARES, “La configuracidn de la verdad como develamiento del ser en los pri-
meros escritos de Hans Urs von Balthasar. Una guia de lectura de “Verdad del mundo” en didlogo con
“Apocalipsis del alma alemana™, en Stromata 51 (1995) (89-122) 108-110.

""'La Trilogia de Balthasar se cita segln la edicién alemana y castellana, de acuerdo con las siguientes
siglas: H = Herrlichkeit, G = Gloria; TD = Theodramatik, Td = Teodramitica; TL = Theologik; Tlg =
Teol6gica; E = Epilog. Para completar, cf, C. AVENATTI DE PALUMBO - S. CAMPANA, “Subsidio bi-
bliografico”, en Proyecto 30 (1998) 101-104.

2| respecto sefiala V, Azcuy: “El todo en el fragmento es mas que el titulo de una obra de Balthasar.
[...] Para poder percibir la singularidad de una figura se debe elegir la perspectiva “von Ganzen her
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literatura es un fragmento del todo. La analogia vertebra la correspondencia con la
teologia, ya que la revelacién de Dios, entendida como figura viviente, encuentra en
la forma poética un eco adecuado. “En la literatura se debe expresar lo que es el hom-
bre viviente de carne y hueso y cuél es la medida con que es medido” (H III/I I 492;
G V 135). Y esto es asi, porque el “presupuesto natural para captar esta légica de la
revelacién”, es justamente “la capacidad de percepcion estética de las figuras, el sen-
tido para las proporciones, para los pesos especificos, no sé6lo en el 4mbito de la rea-
lidad sensible, sino también en el 4mbito de la realidad espiritual”'®. Esta primacia de
lo estético ubica a los poetas en un lugar de privilegio, a la hora de establecer los pa-
rametros del didlogo fe y cultura.

LA opPCION POR EL SER. Una de las claves de la unidad de la Trilogia -como lo sefia-
lan A. Meis y otros'*- radica en la opcién por el ser, tanto en su dimensién andloga como
trascendental. En el abandono progresivo de la metafisica, halla la causa del aniquila-
miento del fundamento del mundo y del ser humano, del “desolador panorama de la época
actual”, en la que “el hombre se siente humillado y degradado ante la profanacién y nega-
cién de las formas” (H I 23; G I 28). Por eso, “lo decisivo, la “primera palabra’, consiste
en que aquellas escasas personas que han de soportar (como ha sucedido con frecuencia)
el peso del todo, aprendan a ver la forma originaria del hombre en la existencia y, con la
audacia que da la confianza en el destino de esta forma, pongan nuevamente de relieve la
totalidad: lo verdadero, lo bueno y lo bello” (H 123; G 129).

No pocos debates ha despertado la cuestién de incluir al “pulchrum” como tras-
cendental del ser. Una breve aclaracién nos llevari a evitar confusiones. Para algunos
intérpretes del tomismo, en el despliegue nocional del ente, lo bello “se engarza como
el dltimo anillo hasta donde llega intacto todo el contenido del ente”, y por lo tanto en

zum Teil” (de la totalidad a la parte) [H I 22; G 1 28]; esto significa, simultdneamente ver el todo en la

Fane y encontrar a éste a partir de los fragmentos individuales”. La figura de Teresa de Lisieux. 1, 7.
H.U. VON BALTHASAR, “Implicanciones de la Palabra”, en Ensayos Teoldgicos. 1, (65-93) 77.

i 5 A MEIS, "Hans Urs von Balthasar. Un te6logo caté6lico sistemdtico”, en AA.VV., Grandes teélo-

gos del siglo XX, Santiago de Chile, San Pablo, 1996, (39-74) 44.
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el orden del ser le corresponde el iiltimo lugar, en el que “puede entenderse como
plenitud intensiva del ente”"”, o bien como el “esplendor de los trascendentales reuni-
dos”'®. De acuerdo con esto, el proceso el ente se despliega como uno, verdadero,
bueno y bello.

Balthasar asume la perspectiva filosOfica tradicional: también para él “lo bello de-
sempefia su funcién- totalizadora”, como “la culminacién del edificio de las propiedades
trascendentales” (H I 238; G I 224). Asi lo demuestra, ademds, el ordenamiento del capi-
tulo que titula “Lo verdadero, lo bueno, lo bello”, en el convencimiento de que “el caricter
misterioso inherente a la verdad no se puede describir més claramente que exponiendo en
forma deductiva y coherente las propiedades trascendentales del ser en su entrelazamiento
reciproco” (TL 1246; Tlg 1210).

Sin embargo, en la Trilogia el orden se invierte y esto “da y dard que pensar”.
Una posible interpretacién es que, al conceder la primacia al a priori teolégico, el
todo se estructura segun el ritmo propio del acontecimiento de la revelaciéon. Sin em-
bargo, el problema es mds complejo. La meditacion sobre el ser, desde la perspectiva
de la unidad de los trascendentales y la polaridad en el ente que se plantea en el Epi-
logo, abre la cuestion a otras reflexiones cuyas implicaciones no es posible desarrollar
aquf (E 35-45).

No obstante lo cual, si se puede decir que la estructura definitiva de la Trilogia
responde al mostrar-se, dar-se y decir-se la unidad del ser en “la polaridad del ser en
el ente”. Estos tres modos verbales -que indican el movimiento bipolar- se refieren
aqui a las propiedades trascendentales correspondientes a lo que en la doctrina tradi-
cional se conoce como lo bello, lo bueno y lo verdadero. Estas propiedades “ofrecen
el acceso mds indicado para los misterios de la teologia cristiana” (E 37). A decir de
Balthasar, la “Trilogia, "Estética’-"Dramdtica’-"Logica” fue construida sobre esta ilu-
minacion reciproca” (E 37) entre la luz filosdfica y teoldgica. De esta manera, propo-
ne, en primer lugar, la belleza en la cual se hace patente la gloria del amor como figu-
ra y esplendor; en segundo término, el bien como dmbito en el que se representa el

5Cf. A. LOBATO, Ser y belleza, Herder, Barcelona, 1965, 130-132.
'5Cf. J. MARITAIN, Arte y escoldstica, Club de Lectores, Buenos Aires, 1972, 31-49.
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drama de la libertad de Dios y del hombre en la accién; y por ultimo, la verdad como
palabra que dice el sentido o logos iltimo en la Palabra (TL I VII-XXII; Tlg I 11-23).

EL DIALOGO ENTRE LITERATURA Y TEOLOGIA. El interés por el didlogo entre ambos
mundos se advierte ya en sus primeros escritos. A decir de Haas, Balthasar practicé esta
orientacién interdisciplinaria, cuando representaba todavia “un escandalo histérico y
cientifico”'’. En la presentacién de la reciente reedicién del Apocalipsis del alma ale-
mana, este intérprete reproduce algunos de los conceptos ya vertidos en 1989 en su
aporte a la obra colectiva Gestalt und Werk'®. Es de destacar que, mientras en el articulo
de 1989, Haas distingue tres perspectivas desde las cuales se ocupa Balthasar de la lite-
ratura, en el prélogo de 1998, agrega un cuarto punto de vista que se corresponde con la
perspectiva de totalidad que ofrece la Trilogia ya finalizada: “Si bien lo veo, entonces -a
grandes rasgos- son cuatro los puntos de vista bajo los cuales Balthasar se ha dedicado
una y otra vez a la literatura. El primer punto de vista -como apriori religioso- es esca-
tolégico; el segundo, es estético trascendental; el tercero, es teodramatico, y el cuarto, es
teo-légico”lg. La primera perspectiva corresponde a su Apocalipsis del alma alemana,
donde considera a la literatura como mito. Las tres perspectivas restantes se correspon-
den con la estructura de la Trilogia. En nuestra presentacion del tema, consideraremos
la figura, el drama y la verdad como ejes del encuentro entre literatura y teologia, cir-
cunscribiendo el planteo al esquema de la Trilogia. En la afirmaci6n, “ninguna expe-
riencia del ser como tal y de sus determinaciones trascendentales puede separarse de la
experiencia concreta, que siempre es sensible” (H II/I 1 29; G IV 31), encuentra su
lugar en el planteo de Balthasar, no sélo la estética en tanto considera a la belleza como

Cf. A. HAAS, “Zum Geleit”, en H.U. VON BALTHASAR, Apokalypse der deutschen Seele, XXVI1 y
XLVL

¥A. HAAS, “Hans Urs von Balthasar *Apokalypse der deutschen Seele ™, en LEHMANN K.-KASPER W,
(ed.), Gestalt und Werk, Koln, 1989, 62-77.

9A. HAAS, “Zum Geleit”, en H.U. VON BALTHASAR, Apokalypse der deutschen Seele, XXXII.
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trascencental del ser, sino también la literatura como “locus theologicus™*

mento integrador de la sintesis teolégica del autor™'

, como “mo-

2. LA SITUACION DE LA LITERATURA EN LA TRILOGIA TEOLOGICA DE BALTHASAR

LA LITERATURA COMO EPIFANIA EN PERSPECTIVA TEOESTETICA. La primera parte de
la Trilogia se estructura alrededor del trascendental “bello”, como lo entendian los
antiguos, es decir, como manifestacion de la gloria del ser. En la Estérica teoldgica,
se describe la experiencia de la fe como un encuentro del Dios que se revela en si
mismo al ser humano, es decir, en su “gloria”. Se trata de una “teo-fanifa”, una mani-
festacion de Dios cuya figura central es Cristo, expresién del Padre que se nos mues-
tra en el esplendor de su belleza, precisamente en la paradoja de la cruz -kénosis-, en
la que la luz es irradiada por el amor del Espiritu. Esta manifestacién objetiva del
misterio intratrinitario del amor de Dios en la Encarnacién -agape o eros descendente
de Dios-, es una figura bella que atrae al ser humano hacia si, provocando una res-
puesta subjetiva -la de la fe- que es estética (del griego, percepcién), no sélo porque
implica la presencia sensible y el llamado propio de lo bello, sino porque, al revelar-
se, la belleza de Dios provoca como respuesta en el ser humano el éxtasis del amor -
eros cristiano ascendente-. Y asi reveldndose a si mismo, Dios también le revela al
hombre y al mundo su ser més profundo.

Asi pues, concebida con la finalidad de “desarrollar la teologia cristiana a la luz
del tercer trascendental, es decir, completar la visién del verum y del bonum mediante
el pulchrum” (H 19; G I 15), Balthasar no se propone sino retrotraer el pensamiento
cristiano a su cauce principal: el de la gloria de la revelacién. Para ello proyecta la
Estética Teologica en tres partes.

La primera plantea la cuestion del conocimiento teolégico a partir de sus su-
puestos subjetivos y objetivos (H I; G I). La segunda desarrolla una fundamentacién y
confirmacién histérica estableciendo una tipologia de las relaciones entre belleza y

1d. XXXI.
2y, Azcuy, La figura de Teresa de Lisieux. 1, 12s
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revelacién: los estilos estético teoldgicos incluyen doce figuras histéricas relevantes
para el pensamiento cristiano, cuatro de las cuales son figuras literarias (H I/II; G
III). La tercera propone una confrontacién entre la estética filoséfica y la teolégica,
raz6n por la cual subdivide el desarrollo en dos partes: aquélla en la que investiga “la
esencia de la gloria como belleza trascendental en el dmbito de la metafisica occi-
dental (en sus formas poética, filos6fica y religiosa, y aquélla en la que efectivamente
confronta “los resultados de tal investigacion con la gloria de que hablan el Antiguo
Testamento y el Nuevo” (HI 10; G I 16). La literatura aparece como fuente en el pri-
mer momento de esta tercera parte (H III/I I-II; G IV-V). La intencién de reunir en un
mismo polo de didlogo los &mbitos filoséfico y poético queda ademds subrayada en el
Prefacio a la 2* edicién alemana de la obra, cuando sefiala que “se hizo imprescindi-
ble intercalar un excursus a través de la historia de la metafisica occidental para mos-
trar la relacién intrinseca entre el concepto biblico de gloria y el filoséfico-poético”
(HI11; G I 18). En ambos pasajes se subraya la explicita decisién de incluir en su
estudio la literatura como interlocutora de la revelacién y como una de las fuentes de
la teologia.

La categoria de “figura” (en alemdn “Gestalt”), que Balthasar toma de Goethe”,
es central para su Estética Teologica, porque mediante la figura recupera el trascen-
dental “bello” y lo transpone teolégicamente, considerandolo como el punto de parti-
da de la experiencia de la fe, tanto en su dimensién objetiva como subjetiva, porque
“sélo una teologia bella, o sea, una teologia que, alcanzada por la gloria Dei, logra a

2Cf. BALTHASAR, “Aquello que debo a Goethe”, discurso con motivo de la recepcién del premio Mozart
concedido por la Goethestiftung el 22.5.1987. Traducido por ALBERTO ESPEZEL en su Hans Urs von
Balthasar. El drama del amor divino, Buenos Aires, Almagesto, 1993, 69-74: “Pero en Viena no estudié
muisica, sino sobre todo Germanistica, y cuanto alli aprendi es aquello que mds tarde puse en el centro de
mi obra teolégica: la posibilidad de ver, valorar e interpretar una figura; digamos méas bien la mirada
sintética (en antitesis a la mirada critica de Kant o a la analitica de las ciencias naturales). Esta atencién a
la figura yo se la debo a Goethe, quien, emergiendo del Sturm und Drang, no dej6 de ver, crear y valorizar
figuras vivientes. A €l debo este instrumento decisivo para todo aquello producido por mi.” 70. Para un
estudio minucioso de la morfologia de Goethe y de la interpretacién de Balthasar sobre Goethe, cf. V.
AZCUY, La figura de Teresa de Lisieux 1, 39-131; V. AZCUY, “La opci6n por Goethe y la figura”, en Pro-
yecto 30 (1998) 25-30.
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su vez hacerla resplandecer, tiene la posibilidad de incidir en la historia de los hom-
bres, impresiondndola y transformandola” (H II/I 11s; G II 15).

Por “figura” entiende Balthasar una totalidad en la que forma, profundidad y
esplendor son simultdneos. Por eso, considera que “el esquema estético, que nos hace
poseer lo infinito a través de la finitud de la forma -como quiera que se la vea, se la
entienda o se la abrace espiritualmente- es el adecuado” (H I 148; G I 144). De aqui
se derivan, no sélo la afirmacién de la objetividad de la figura y la correspondiente
primacia de la contemplacién en la respuesta del sujeto, sino la comprension del fe-
némeno literario como unidad de figura y polaridades™.

La centralidad de la figura es la consecuencia inmediata de la opcién de Baltha-
sar por Goethe frente a Kant. En consecuencia, toda posibilidad de desarrollar “una
ciencia de las exteriorizaciones culturales del hombre” -en las que se incluye la forma
poética-, se sostiene sobre la apertura del sujeto a la manifestacion objetiva de la figu-
ra viviente y sobre el rechazo al postulado racionalista de Kant, para quien el sujeto es
quien construye al objeto. Por eso, siguiendo los principios de la morfologia de
Goethe, Balthasar concede un rol prioritario al “fenémeno del objetivo mostrar-se”
del ser en la figura, que implica “el revelarse del objeto a partir de la propia profundi-
dad” (H I1430; G I 398).

El tedlogo suizo es consciente de la necesidad de “proceder con suma cautela
en lo que respecta al uso teolégico de los conceptos estéticos” (H I 35; G I 39). Al
respecto subraya como un riesgo derivado del carécter cautivante de lo bello, la posi-
bilidad de incurrir en el abuso de “someter y subordinar simplemente la forma de la
revelacion de Dios a las leyes [...] de la estética intramundana, en lugar de respetar la
soberania que aparece con toda claridad en la obra de Dios” (H I 34; G I 38). Pero
“una via peligrosa sigue siendo una via; una via que exige quizds una especial prepa-
racién y pericia, pero que no por ello es intransitable” (H I 35; G I 39).

2 A la interpretaci6n de la dindmica estética entre figura y polaridades ya he dedicado un articulo. Cf.
C. AVENATTI DE PALUMBO, “El cosmos estético de Balthasar. La figura, las polaridades y la belleza en
didlogo con el debate contempordneo”, en Proyecto 30 (1998) 105-126.

b



El encuentro de dos mundos: Literatura y Teologia en la trilogia de Balthasar

En vista de lo cual, se dispone a recorrer la primera etapa del camino a partir de
las categorias de la estética intramundana, es decir en direccién ascendente (“de abajo
hacia arriba” H I 31; G I 36), sin perder de vista que “si esta estructura, en la que nos
viene al encuentro todo ser tanto subjetiva como objetivamente, se confronta con el
contenido de la teologfa cristiana es de antemano evidente que no cabe una aplicacion
y transposicién univocas.” (HI 112; G I111). Que “la estética teolégica jamds puede
rebajarse al nivel de la estética intramundana [...] porque el Dios que se revela con-
serva su soberania en todas sus manifestaciones y es el Sefor de ellas” (H 1403; G I
368), es el motivo por el cual no acepta acriticamente ‘‘la experiencia estética como el
modelo de lo cristiano”, ya que hacerlo “significaria rebajar el cristianismo al nivel de
una religién estético-mitica.” (H1354; G 1325).

Y sin embargo, “no tiene sentido rechazar la analogfa intrinseca entre ambos
niveles de la belleza” (H I 32; G 1 37), porque es “imposible negar la analogia entre la
obra configuradora de Dios y las energias conformadoras de la naturaleza y del hom-
bre” (H I 33; G I 38). Por eso, las categorias de la estética intramundana son herra-
mientas imprenscindibles para el desarrollo de su pensamiento, dado que existe una
“analogia entre la estética natural y la sobrenatural que permite a la libertad del espi-
ritu divino servirse de todas las formas de expresién humanas como vehiculo de su
poesfa” (H141; G 144). En el origen de la validez de la analogia entre belleza natural
y sobrenatural estd el hecho de que la primera es “complemento necesario” y “su-
puesto para comprender la relacién necesaria, interior y viviente entre la figura de la
expresién y el principio de vida que se expresa” (H 1426s; G 1395). Y en ultima ins-
tancia, “;por qué se reconoce la legitimidad de las analogias en lo referente a la ver-
dad y a la bondad [...], mientras se rechazan a limine las analogias sacadas del ambito
de la estética?” (H1584; G1541).

Este es el fundamento que le posibilita descubrir en la literatura la manifesta-
cién de la gloria del ser. Como “epifania” en Homero y Virgilio, los pilares fundado-
res de occidente, cuyos héroes se enfrentan a cara descubierta con el dolor y la muer-
te, para develar precisamente alli el rostro de la gloria (H II/I ; G IV). Como “locu-
ra”, en Dostoievski, Cervantes y otros, como paradigmas de la vigencia de la gloria,
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frente al oscurecimiento provocado por la razén moderna (H III/I IT; G V). Como “re-
ligién”, en Goethe y Hoélderlin, cuya literatura se presenta como salvaguarda de lo
divino, cuando la afirmacién de la identidad idealista hace desaparecer todo destello
de gloria (H V1 IT; G V).

La literatura, finalmente, le ofrece el patrén de cuatro de los estilos estético-
teolGgicos laicales. Con la intencién de presentar “una muestra de teologias e image-
nes cristianas del mundo, [...] con la mirada fija en su eficacia histérica” (HII/I 11; G
I 15), Balthasar selecciona doce teologias, cinco “eclesidsticas™ y siete “laicales”. De
este segundo grupo, cuatro son poetas. Por haber sido alcanzados en el centro de su
obra por la gloria de Dios, cada uno de ellos representa un estilo estético teolégico.

Con la “conversién a la laicidad”, Dante inaugura el estilo “erético” del en-
cuentro entre Dios y el hombre: Beatriz simboliza el eros descendente de Dios que
sale de si en el éxtasis del amor, para conducir a Dante desde la selva oscura -a través
del infierno y purgatorio-, hasta la rosa blanca y luminosa del paraiso. Con Beatriz
“entra en escena el amor personal lleno de vicisitudes. Por primera vez se habla de
esto en la historia de la teologia cristiana” (H II/I1 387; G III 38).

En la “renuncia y despojo inauditos” (H I/II 469; G III 121) que supone el iti-
nerario de Juan de la Cruz, advierte Balthasar el surgimiento de un nuevo estilo esté-
tico teolGgico: el de la “paradoja de la poesia mistica”. Precisamente “el amor que
sobrevive a todas las muertes, es la solucién de la ardua paradoja de c6mo puede
brotar de semejante negacion la belleza poética mas sublime” (H II/IT 480; G III 132).
En el despojamiento absoluto de las noches, halla el poeta la palabra adecuada para
expresar la mirada y accién del amor kenético de Dios al hombre.

Para Hopkins, Cristo es “la forma intima udltima (inscape)” y “la fuerza intima
dltima (instress)” de todas las cosas, razén por la cual no hay otra posibilidad para
“leerlas e interpretarlas que refiriéndolas al centro en el que se integran” (H II/II 758;
G III 388). Por “poesia sacramental”, entiende aqui Balthasar, un estilo estético en el
que la realidad cristolégica y mariolégica es la condicién profunda de la posibilidad
de toda realidad natural” (H II/II 764; G III 394).
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El estilo “existencial” que representa Péguy, implica el comprender la existen-
cia cristiana como atraigo histérico, porque “el cristianismo es una coronacién, ni
posible ni inteligible sin una base histérico-terrena” (H I/II 831; G III 460). La pro-
puesta poético-teolégica de conformar una unidad entre “estética y santidad”, se basa
en el hecho de que “la sede primordial de la belleza seré hasta el fin, para Péguy, no
la forma bella sino el principio fontal de la vida”, porque “toda expresién estética
tiene sus raices, en tltima instancia en un terreno religioso” (H II/IT 873s; G III 500s).

LA LITERATURA COMO ACCION EN PERSPECTIVA TEODRAMATICA. En torno al eje del
trascendental “bueno”, entendido como praxis, Balthasar estructura la segunda parte,
considerada como el niicleo del conjunto: la Teodramdtica. En la ejecucién de la sali-
da de si de lo finito a lo infinito que supone el acto de fe -éxtasis o arrebato-, el ser
humano ya pone en juego su libertad frente a la libre accién de Dios (cf. TD IVI 170-
305; Td IT 175-309). De este modo, la teo-fanfa no es mera mostracién, sino también
y de modo principal accién, es decir, teo-drama, porque “la revelacién de Dios [teo-
estética] no es ningilin objeto para mirar, sino que es su propia accién en y para el
mundo [teo-dramdtica], la cual puede ser respondida, y asi “comprendida” [teo-
l6gica], por el mundo mediante su accién” (TD I 15; Td I 19). En este panel del tripti-
co, Balthasar aborda la perspectiva literaria desde la categoria de drama.

La originalidad consiste en entender el acto decisivo del ser humano finito frente al
Dios infinito, como un drama que acontece en el “teatro del mundo”, imagen que se inspi-
ra directamente en la obra homénima del dramaturgo espafiol Calderén de la Barca (cf.
TD I 121-238; Td I 129-250). Segin esto, a cada personaje, un papel: al Padre, el del au-
tor; al Espiritu, el de director; a Cristo, el de actor principal. En la aceptacién o el rechazo
del papel, en su puesta en obra en tensién hacia el dltimo acto escatolégico, juega el ser
humano su libertad, Dios ya la jugé. Al instrumental categorial estético, incorpora ahora a
la teologia el instrumental dramdtico, en ambos casos, sin confundir los términos de la
analogia entre lo mundano y lo divino. Y asf el papel o rol teatral se transpone teoldgica-
mente en la categoria de “misién”, que en Cristo se identifica con la persona, tanto intra-
trinitaria como soteriolégicamente. Trinidad, Encamacién y Misterio Pascual -con su
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teologfa del Viernes y del Sébado Santos**- son los tres ejes teolégicos que estructuran
este drama, que es sobre todo divino.

Lo teatral es, para Balthasar, no sélo “instinto originario del hombre del que se
ha dicho que es aun mas primitivo que nuestras necesidades estéticas”, sino, mds pro-
fundamente aun, “interpretacién del mundo” (TD I 10; Td I 14), fuente de “fecundi-
dad teol6gica” (TD 19; Td I 13). Se trata de considerar al teatro como una “parabola”
un “instrumental que maés tarde en el campo teolégico, sélo serd utilizable después de
una transposicién escrupulosa” (TD I 11; Td I 16). Y esto es asi porque el fenémeno
teatral se sostiene sobre la dialéctica de la mdscara que vela y desvela, a través de la
cual se pretende llegar a la claridad consigo mismo incluso dejando que una voz des-
de arriba salga al encuentro” (TD I 12; Td I 16).

El drama encuentra su propio lenguaje en el didlogo entendido “como confron-
tacion e interpretracion” (TD I 15; Td I 19). Ya en la Estética, habia quedado subra-
yado el papel que en la Antigiiedad tuvo la tragedia griega como accion representada,
en tanto en ella se ponia de manifiesto el entregar-se del ser en su gloria y su verdad
(H II/1 I; G IV). Ahora, en el marco teodramadtico, la accién dramatica se sitiia entre
la estética y la l6gica. Y esto es posible, porque adopta el topos del teatro del mundo
como instrumental categorial, que lo lleva a interpretar la existencia como drama:
pues lo dramitico “transforma el acontecimiento en una figura concreta, y permite
introducir en nuestra comprensién y lenguaje la accién divina singular” (TD I 16; Td I
21).

Si bien en el trasfondo se mantiene la tragedia griega -Esquilo, Séfocles, Euri-
pides-, que manifiesta la gloria en la accién del héroe suplicante y humillado (H HI/I
I;: G IV), el centro de su motivo literario inspirador es la figura barroca de Calderén,
en particular El gran teatro del mundo. Como en el caso de la categoria de figura
también aqui la estructura interdisciplinaria se sustenta sobre el principio analégico,
en este caso “la analogia entre la accién de Dios y la escena del mundo”, lo que “no

#Posteriormente desarrollard estas temdticas centrales, también en su “Mysterium Paschale o Theolo-
gie der drei Tage, en Mysterium Salutis, III/I, Benzinger, Ziirich, 1969. En castellano: El Misterio
Pascual, I11/2 de Mysterium Salutis, Madrid, Cristiandad, 1971, 143-335.
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es una pura metifora, sino que estd fundada ontolégicamente” (TD I 19; Td I 23). El
drama se hace historia y el siglo XX ofrece también sus paradigmas: Cada cual de
Hofmannsthal y Seis personajes en busca de autor de Pirandello. Sin embargo, se
trata ya de otro momento histérico, de otra cosmovisién, que se radicaliza en la verti-
calidad de lo irracional-absurdo del teatro de Brecht y en la horizontalidad de lo ra-
cional-social del teatro de Ionesco.

LA LITERATURA COMO VERDAD EN PERSPECTIVA TEOLOGICA. La tercera parte de la tri-
logia responde al trascendental “verdadero”. Asi se llega a la Teoldgica propiamente di-
cha, es decir, a la verdad (logos) del mundo y de Dios. A ambas se accede pasando por el
arrebato de la figura y por el drama de la libertad. Por eso, no se trata de una verdad racio-
nal y estatica, sino de una verdad existencial que se realiza en el encuentro amoroso y libre
de objeto y sujeto, es decir en el did-logo o “palabra entre dos”.

El lenguaje de la revelacién, que estaba liminarmente presente en la aparicién
del Dios de la gloria (H /1T I-1I; G VI-VII), se despliega ahora en todo su potencial
expresivo, como palabra-accién. Es el logos del mundo y de Dios en intercambio
existencial, porque, por un lado, “los conocimientos teoldgicos sobre la gloria, la
bondad, la verdad de Dios presuponen naturalmente una estructura del ser mundano,
no sélo formalista o gnoseoldgica, sino ontolégica: sin filosoffa ninguna teologia”
(TLIVIL Tlg I 11), pero al mismo tiempo “toda filosofia est4 envuelta -consciente o
inconscientemente- en un apriori teolégico”’.

Esta relacion entre filosofia y teologia se sustenta sobre la base de la universali-
dad radical de la encarnacién del Logos divino, en la que est4 incluido el cosmos y el
ser humano. De esta manera, tanto la estructura antropolégica de cada ser humano
particular, como los fundamentos metafisicos de todo ser mundano, estdn condicio-
nados e impresos por la figura de Cristo, que es universale concretum®. Toda verda-

“H.U. VON BALTHASAR, “Heideggers Philosophie vom Standpunkt des Katholizismus”, en Stimmen
der Zeit, 137, (1940) 4. cf. tb. “El apriori teolégico de la metafisica” y “La aportacién cristiana a la
metafisica”, en H III/I IT 958-963 y 974-983; G V 577-582 y 595-603.

2%Cf. EM. FABER, “El universale concretum en Balthasar”, en Proyecto 30 (1998) 223-237.
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dera filosofia (también la no cristiana) como amor a la verdad dltima vive de un eros
teoldgico; por eso insiste Balthasar en el hecho de que “consciente o inconsciente-
mente Dios tiene que ser afirmado en todo conocimiento de la verdad” (TL I 260; Tlg
1225).

La literatura, en cuanto palabra, expresa la verdad del ser. “El lenguaje sélo lle-
ga a ser humano cuando se trasciende a si mismo en dos direcciones: en direccién a
su origen y en direccion a la meta”. En la tensién hacia su origen, todo lenguaje
humano -y con mayor razon el poético- es corporeo, viviente y orgdnico, en tanto su
expresividad surge de la dindmica polar entre el dentro y el fuera. En la tensién hacia
la meta, el lenguaje humano -libre y espiritual- se proyecta a la accién y a la creacion,
sale de si y se abre al didlogo en la dindmica del ser para si y ser para otros™.

Si bien -como sefiala Waldstein- “Verdad del mundo trata del trascendental
“verdad” como manifestacion del ser”, sin embargo alli “la culminacién es la doctrina
de la expresion del libre amor de Dios en su creacién y la articulacién de esta doctrina
con la tesis de que la belleza tiene un evidente rol de primacia y conclusién entre los
trascendentales”. Y agrega que “por esta razén Verdad del mundo es uno de los textos
importantes en el que aparece la discusién de la estética filoséfica de Balthasar™® La
correspondencia analégica entre la “figura” de la belleza mundana y la gloria divina
tratadas en la estética y la analogia dramdtica entre libertad mundana finita y divino
infinita que estaba en el nicleo del topos del teatro del mundo, reciben una luz nueva
al ser consideradas ahora en el ambito de la fenomenologia de la verdad (TL I VII;
Tlg I 11). Aqui se ubica la cuestién de la palabra y del lenguaje poético (TL I 145-
200; Tlg I 135-175 y TL 11 225-255; Tlg II 238-269).

La categoria de belleza pertenece al ambito de la estética, pero de una estética
trascendental, que por tanto se proponga como objetivo “indagar en su raiz las cone-

?’H.U. VON BALTHASAR, “Dios habla como hombre”, en Ensayos teologicos. 1, (95-125) 110.

%Al tema del lenguaje desde la perspectiva del pensar polar en Balthasar estd dedicado mi ensayo: C
AVENATTI DE PALUMBO, Imagen y palabra. Fenomenologia de la expresividad en Hans Urs von Bal-
thasar. Ediciones del Viejo Aljibe, Buenos Aires, 1998.

M. WALDSTEIN, Expression and Form: Principles of a Philosophical Aesthetics According to Hans
Urs von Balthasar, Dallas, 1981,14.
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xiones entre el descubrimiento del ser y el movimiento de la expresién, y por tanto
entre la verdad y la belleza” (TL I 19; Tlg I131). Por eso la literatura en tanto figura de
la belleza reaparece ahora en el dmbito teérico del logos o verdad. Y precisamente,
aparece alli, y sobre todo alli, donde la verdad es interpretada como misterio del ser
(TL I 246-255; Tlg I 210-217), desde el cual la belleza se presenta como “el inme-
diato destacarse de lo infundamentado del fundamento a partir de todo lo fundamen-
tado” (TL I 253s; Tlg I 216). De manera tal, que lo aparencial y lo esencial en la di-
namica de su reciprocidad e intercambio ponen de relieve que en lo bello se hace pa-
tente la “la transparencia del trasfondo del ser” (TL I 254; Tlg I 216). Si como con-
cluye Balthasar “verdad, bondad y belleza son hasta tal punto propiedades trascen-
dentales del ser, que sélo pueden ser comprendidas” en una mutua implicacién “unas
en otras (ineinander) y unas a través de otras (durcheinander)” (TL I 255; Tlg I 217),
entonces esta circumincessio afectard también a la literatura en tanto verdad.

Tanto el lenguaje del poeta, como el lenguaje de Dios, es lenguaje de la carne™,
es decir, expresividad que se hace patente en la temporalidad de lo sensible. El artista,
en tanto sujeto, es revelador de verdad: puede expresarla porque le ha sido impresa.
Considerada desde la perspectiva teo-l6gica, la literatura es comprendida como ex-
presion de la verdad de Dios. Y el lenguaje poético, tanto en el artista como en el re-
ceptor, se convierte entonces en una interpretacién de la verdad de Dios y del mundo
en la dindmica objeto-sujeto.

3. LA LECCION DE UN ENCUENTRO.

A la tarea del didlogo interdisciplinar le queda aiin mucho camino por recorrer.
Balthasar no describe un método a seguir, sino que ensaya in fieri un modo de didlo-
go, dejando a sus intérpretes el trabajo académico de dilucidar aquellas pautas que
permitan aplicarlo. No pocas dificultades e interrogantes se presentan cuando inten-

%Cf. H.U. VON BALTHASAR, “El lenguaje de Dios”, en Proyecto 30 (1998) 43-69.
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tamos esbozar alguna linea directriz. Y sin embargo, el encuentro nos deja saborean-
do alguna leccién.

Si la misién del pensador cristiano consiste en reconocer como propios todos
los esbozos del pensamiento humano para ponerlos al servicio de Cristo, mediante el
“método de la integraciéon” (E 11-14; 35-37), entonces es ineludible volver a conside-
rar la unidad de lo bello, bueno y verdadero, porque s6lo “una unidad viva y duradera
de la actitud teorética, la ética y la estética, puede proporcionar un verdadero conoci-
miento del ser” (TL I 18; Tig I 30).

Desde este supuesto de unidad y totalidad, consideramos que el primer aporte
de Balthasar es haber planteado el didlogo, lo que significa por si mismo un paso en
el campo de la interdisciplinariedad. El segundo, ¢l no haberlo presentado en forma
de receta ni de sistema, porque de esta manera se preserva la condicién de misterio de
la teologia y de polisemia metaférica de la literatura y se evita un seguro deseca-
miento racional del objeto. El tercero, proponer una trilogia concreta y especifica -
figura, drama y verdad- como aquellas categorias, a partir de las cuales pueden en-
contrarse y dialogar literatura y teologia.
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