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GLOSARIO

Analogia entis: El significado que Balthasar da a esta expresién es de un caracter muy general.
Su uso se extiende tanto a la analogia proportionalitatis como a la analogia
attributionis. En el primer sentido designa la semejanza 'onto-metafisica’ de los
diversos entes finitos entre si, y de los distintos principios filoséficos que explican su
constitucion fundamental. Sin embargo, también designa tanto la profunda disimilitud
entre los entes, asi como la diferencia intrinseca entre sus comunes principios
filosoficos. Esta distincion en los entes finitos estd fundada en la diferencia real entre
esse et essentia, y en la desemejanza entre las otras polaridades del ser como la
materia y la forma, la potencia y el acto, la sustancia y los accidentes. La semejanza
entre las diversas polaridades también implica una honda disimilitud. Lo propio de la
‘ana-logia' entis es explicitar el punto de partida éntico para acceder
gnoseolégicamente al sentido global del ser, busqueda que compete a la ontologia 'y a
la metafisica. La misma analogia permite regresar, desde el sentido trascendente del
ser, a los entes fragmentarios para esclarecer su significacion. Es por ello que la
analogia attributionis muestra su importancia, ya que, asi como el ser humano
depende gnoseoldgicamente de los entes 0 esencias existentes para acceder al sentido
del ser, del mismo modo el ser humano depende 'onto-metafisicamente' del ser para
descubrir el significado filoséfico de los entes. Esta dependencia anal6gica también
se hace presente entre los principios filos6ficos que constituyen la estructura
fundamental de los entes finitos, porque asi como, por ejemplo, los accidentes y lo
fenoménico son el punto de partida gnoseoldgico para arribar al sentido 'onto-
metafisico' de la sustancia y de lo nouménico, del mismo modo, la sustancia y lo
nouménico son el punto de partida 'onto-metafisico' para llenar de sentido lo
accidental y lo fenoménico. La mutua coimplicacion entre las polaridades del ser es el
fundamento de la reciproca dependencia anal6gica. Balthasar reflexiona sobre la
cuadruple diferencia, siendo la polaridad entre ser y Dios uno de sus cuatro
constitutivos. Desde este enfoque se puede asumir el uso analdgico del lenguaje para
hablar acerca de Dios.

‘Dramética’: Indica la dimension tensional de la existencia por la cual el ser humano
compromete su vida, su libertad, su responsabilidad, su conocimiento, su amor, sus
sentimientos, sus preferencias o sus pulsiones, en la busqueda del sentido
trascendente de su accion situada inmanentemente en el escenario patético del mundo
pero con una expectativa abierta al porvenir. Segun Balthasar, la acciéon humana
encuentra su horizonte de sentido en la badsqueda del bien en general, que coincide
ateméaticamente con el horizonte 'onto-metafisico’ del ser. El ser humano ha
proyectado esta experiencia existencial originaria en la literatura y en otras
expresiones culturales derivadas como el teatro, el cine y el juego. La concordancia
entre una situacion real y la situacion representada en el escenario, en la literatura, en
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la pantalla o en la cancha, estimula la vivencia intensa de tal evento que ofrece un
modelo esquematico que no puede suplantar la existencia real vivenciada tensamente
como entrega asombrosa del ser que se da en los entes. A partir de la unidad entre
aparicién 'estética' y donacién 'dramatica’ del ser Balthasar arriba a la metafisica por
medio de la locucidn inteligible del ser.

'Estética’: Designa la dimension ‘epifanica-perceptible’ del ser que aparece por medio de los
entes. En unioén indisoluble con la experiencia 'dramatica’ de la existencia humana,
éste es el punto de partida metodoldgico balthasariano para arribar al sentido
armoénico del ser por medio de la dimension 'logico-veritativa' de lo real. Este
conjunto le permite a Hans Urs valorar la importancia del asombro (Verwunderung)
'filo-s6fico’ arrebatador como inicio y sustento de una metafisica del ser manifestado
en los entes como amor. El no pretende elaborar una teoria psicoldgica y
gnoseolégica completa sobre los fenémenos y sobre la percepcion; sélo se vale de los
recursos indispensables para una revisién ‘'onto-metafisica’ de la ‘estética’. Si
Balthasar busca la trascendentalidad de lo 'estético’ desde este enfoque, entonces no
la reduce ingenuamente a una consideracion de lo 'bello’, ni una psicologia de los
gustos, ni a una teoria filosofica del arte.

Gestalt: Es el principio que Hans Urs emplea para estructurar el sentido global del ser y de sus
trascendentales. Gracias a ello las diversas polaridades, que constituyen el entretejido
'onto-metafisico’ de lo real, muestran su significacion profunda configurandola en un
contexto total que constela las tensiones de caracter 'estético’, 'dramatico’, 'légico’ y
'sinfonico-polifonico’. La traduccion castellana de este término aleméan es polivalente.
Como sustantivo significa 'forma’, figura, tipo, configuracion. Gestalten como verbo
expresa la accion de formar, estructurar, organizar; y como Gestaltung indica una
formacion, estructuracién y configuracion. Por lo tanto, este término tiene un uso
diverso que lo distingue del coprincipio denominado forma por los escolasticos.

'Logica': Expresa la dimension inteligible y locutiva del ser en cuanto verdadero. Gracias a ella,
el logos del ser es intelectivamente comunicativo al ser humano, que a su vez, lo
abstrae a partir de cada ente concreto y lo expresa por medio del logos interpersonal.

'Sinfonica': Simboliza el sentido arménico de la unidad del ser buscando la configuracion global
que concierta la consonancia de las diferentes melodias, y respetando la pluralidad de
partituras e instrumentos mediante los cuales se sondea la verdad y el bien. Por la
importancia que Balthasar le da al contraste entre las diferencias, que no deben ser
absorbidas por el unisono, también podria llamérsele ‘polifonia’ a este simbolo, que a
través de lo fragmentario es todavia capaz de gozar de la superior armonia ‘'estética’ de
la Gestalt analogica del ser.



INTRODUCCION

Esta investigacion versa sobre de la analogia entis como ndcleo estructurante del
pensamiento metafisico de Hans Urs von Balthasar. La atencion se enfoca en la analogia entis en
general, aunque en el decurso se irdn describiendo los matices predominantes de la analogia
proportionalitatis y de la analogia attributionis en la propuesta de Hans Urs von Balthasar. La
‘ana-logia’ entis acentla el punto de partida 6ntico para acceder al sentido global del ser, desde el
cual se regresa a los entes esclareciendo el significado de lo fragmentario. Los limites
metodoldgicos de la analogia entis no la recluyen en una interpretacion reductiva de lo ‘ontico-
existencial’ porque etimoldgica y filosoficamente ens et esse son analégicamente irreductibles e
inseparables. La proporcionalidad de semejanza y de mayor disimilitud entre ambos supone una

reciproca dependencia atributiva ‘onto-metafisica’ y gnoseologica.

El objetivo principal es acceder al nicleo fundamental de la postura metafisica de Balthasar,
comprender y valorar el sentido de su propuesta y elaborar una tesis que dé razon de la aptitud
para la investigacion desarrollada durante el periodo correspondiente al grado de licencia. El
interés del asunto aqui tratado queda justificado por la escasa investigacion existente en esta
Universidad acerca de la perspectiva filosofica de Balthasar; ademas, la obra literaria de Balthasar
€s muy vasta y en gran parte desconocida desde el conjunto estructural de Filosofia y Teologia.

Conviene acceder a su enorme proyecto de sintesis armoniosa entre Filosofia y Teologia teniendo
presente la advertencia de uno de sus criticos: con una sombra de tristeza se ha leido en el Epilogo
aquella imagen con la cual Balthasar describe su obra, ‘una botella arrojada en mar abierto que

flota hasta que, tal vez, alguien la encuentre’.

Por la amplitud de la obra balthasariana y por el entretejido arménico de Filosofia y Teologia en
su proyecto, al exponer metodoldgicamente la tematica metafisica de la analogia entis en cada
capitulo se presentaran sintéticamente la lineas fundamentales que posteriormente se analizaran y
justificaran desde la postura propuesta por Balthasar.

El contenido de esta investigacion se articula en seis capitulos. En el primero se sitda a Balthasar
en su ambito histérico y cultural; aqui se resefian su vida, las influencias ejercidas en su
propuesta, sus escritos y las lineas fundamentales de su pensamiento filosofico, especificando los
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matices que él imprime sobre la analogia entis desde los diversos acercamientos de caracter
‘estético’, ‘dramatico’, ‘16gico’ y ‘sinfonico-polifénico’ configurados por la nocién de Gestalt. En
el segundo capitulo se accede a la analogia entis valiéndose de la nocion de Gestalt en cuanto
configuracion analdgica del sentido del ser; aqui se delimitan los contenidos centrales que son
desarrollados en los capitulos siguientes.

En los capitulos tercero, cuarto y quinto, se presenta la analogia proportionalitatis que, al indicar
la semejanza, acentla también la disimilitud; se describe el papel central que Balthasar reconoce a
la analogia entis en su pensamiento metafisico vinculando la analogia a los trascendentales del
ser. Mediante la analogia entis aplicada a lo kotAOV se descubre en la ‘estética’ una porporcion
analdgica entre percepcion subjetiva y aparicion objetiva de la Gestalt del ser. Al emplear la
analogia entis en la dimension de lo ayadov se pone de manifiesto en la ‘dramatica’ una
‘concordancia-correspondencia’ analdgica entre la libertad finita y la libertad infinita que llena de
sentido la inmanencia y la trascendencia de la Gestalt del ser. La incursion ‘logica’ en lo
aAn€c mediante la analogia entis busca una adecuacion analdgica entre la verdad del mundo y
la verdad de Dios que haga inteligible el sentido configurador del develamiento y del velamiento
de la verdad del ser. De esta manera, estos tres capitulos tienen como punto de partida lo ‘6ntico-
existencial’ en su aspecto ‘estético’ y ‘dramaético’, es decir, ‘epifanico-fenoménico’ y ‘agogico-
existencial’, ‘perceptivo-contemplativo’ y ‘praxico’. Al describir estas dimensiones de lo real
aparecera el sentido del ser utilizando como mediacion metodoldgica la analogia obtenida también
a partir de la estructura intrinseca de lo real. Asi la analogia entis introduce esta investigacion en
la dimensidn inteligible y veritativa del ser.

En el sexto capitulo se considera la analogia entis en relacion con la unidad del ser; se acentla la
importancia de la analogia attributionis como mediacion metodolégica que muestra la
dependencia ‘onto-metafisica’ y gnoseoldgica que hay en la estructura de lo real; se busca en la
unidad el ‘acuerdo-armonia’ que concilia las polaridades del ser mediante el concierto ‘sinfoénico’
o ‘polifonico’ de la aparicion ‘estética’, de la donacion ‘dramatica’ y de la locucion ‘logica’ del
Ser.
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1. EL CONTEXTO DE LAVIDAY
DE LA OBRA BALTHASARIANA

1.1 Escenario histdrico y personajes

1.2 Nota biografica

1.3 Influencias

1.4 Escritos de relevancia filoséfica

1.5 Lineas fundamentales de su pensamiento filoséfico
1.6 La analogia entis

“Wenn es eine uniiberwindbare Distanz zwischen Gott und Geschdpf gibt, wenn es
auch eine Analogie zwischen ihnen gibt, die sich auf keine Form von ldentitat
reduzieren 1aRt: dann muB es ebenso eine Analogie der Transzendentalien geben

zwischen denen des Geschopfs und denen in Gott™ .

BALTHASAR, Hans Urs von, Versuch eines Durchblicks durch mein Denken, in Internationale Katholische Zeitschrift
Communio, (4/89), Communio Verlag, Kéln, 1989, p. 291. [=Si hay una distancia infranqueable entre Dios y criatura, si hay
también una analogia entre ellos, por ninguna forma de identidad puede reducirse: entonces debe existir del mismo modo una
analogia de los trascendentales entre los que [son] de la criatura y los que [hay] en Dios]. Cfr. id., Intento de Resumir mi
Pensamiento, en Communio: Revista Catélica Internacional, afio 10, (4/88), Encuentro, Madrid, 1988, p. 286.
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1.1 Escenario historico y personajes

El marco histérico de la cultura contemporanea circunscribe el escenario de la vida y de la
obra balthasariana con sus diversas corrientes en filosofia, teologia, ciencia, literatura y arte en
general. En efecto, muchas de estas corrientes intervienen en la formacion del pensamiento de
Balthasar originando una sintesis en la que confluyen arménicamente lo antiguo, lo medieval y lo
moderno.

Las principales corrientes filos6ficas con las que Balthasar entra en contacto son el idealismo
aleman' o ‘metafisica del espiritu’, la ‘metafisica de la mediacion antigua’, la neoescolastica --que
lo conecta con el mundo medieval--, 1a ‘metafisica de los santos’*, la ‘metafisica de los locos’ y el
personalismo. La llamada ‘metafisica del espiritu’ esta constituida para Balthasar por los autores
racionalistas e idealistas®. A través de la ‘metafisica de la mediaciéon antigua’, integrada por
aquellos que vuelven a las fuentes precristianas®, Balthasar enlaza con los grandes autores de la
antigiiedad griega y romana®.

Mantiene relacion con el personalismo a través de Franz Rosenzweig, Martin Buber y Ferdinand
Ebner®. Se relaciona con los principales representantes de la neoescoléstica del mundo de lengua
alemana, cuyas tres expresiones fundamentales son el tomismo integrista, la apertura hacia la

! Su tesis doctoral en filosofia y letras germanas lleva por titulo Geschichte des eschatologischen Problems in der modernen
deutschen Literatur. Dissertation, Zirich, 1930. Este estudio es completado con su obra posterior en tres vol., Apokalypse
der Deutschen Seele. Studien zu einer Lehre von letzten Haltungen, Salzburg, 1937-1939. Un articulo introductorio al
contenido de esta obra ha sido escrito por HAAS, Alois M., Hans Urs von Balthasar. ‘Apokalypse der Deutschen Seele’, in
Internationale Katholische Zeitschrift Communio, (4/89), Communio Verlag, Kéln, 1989, pp. 382-395; cfr. tr. inglesa id.,
Hans Urs von Balthasar’s ‘Apocalypse of the German Soul’, in SCHINDLER, David L., ed., Hans Urs von Balthasar: his
Life and Work, Ed. Communio Books Ignatius Press, San Francisco, 1991, pp. 45-57. Ademas de una descripcion general del

. contenido de esa obra de Balthasar, hace algunas observaciones sobre el método utilizado en ella.

La expresion procede de Henri Bremond, que atribuye esta metafisica a los nombres del Grand Siécle. Cfr. Histoire
Littéraire du Sentiment Religieux en France, Bloud & Gay, Paris, 1916-1933, v.VII-VIII.

2 Descartes, Spinoza, Leibniz, Berkeley, Malebrance, Kant, Fichte, Schelling y Hegel. Cfr. BALTHASAR, Hans Urs von,
Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik, Johannes Verlag, Einsiedeln, 1961 (tr. cast. de SAURA, Emilio, et al., Gloria: una
Estética Teoldgica, Ed. Encuentro, Madrid, 1985, v.V, pp. 420-540).

% Marsilio Ficino, Leén Hebreo, Giordano Bruno, Godofredo de Estrasburgo, Miguel Angel, Shakespeare, Torcuato Tasso,
Kleist, Goethe, Hebel y Paul Claudel, en cuya lirica trabaj6é durante veinticinco afios; también aquellos que postulan al
hombre como centro: Nicolas Maquiavelo, Francis Bacon, Thomas Hobbes, Ralph Cudworth, Antony Conde de Shaftesbury;
ademas los poetas como Hdlderlin, Rilke, Goethe; y los fil6sofos contemporaneos Nietzsche y Heidegger. Cfr. ibid., v.V, pp.
233-416.

* Homero, Hesiodo, los liricos (Arquiloco, Safo, Solén), Pindaro, los tragicos (Esquilo, Séfocles y Euripides), Jendfanes,
Parménides, Herdclito, Pitdgoras, Sdcrates y Platon, Aristoteles, Virgilio y Plotino. Cfr. ibid., v. IV, pp. 45-282.

S Cfr. id., Theologik, Johannes Verlag, Einsiedeln, 1985 (tr. italiana de SOMMAVILLA, Guido, Teo-logica, "Gia e non
Ancora 168", Ed. Jaca Book, Milano, 1987, v.II, pp. 37-46). También su obra Einsame Zwiesprache. Martin Buber und das
Christentum, Kéln/Olten, 1958. Ademas id., Theodramatik, Johannes Verlag, Einsiedeln, 1973 (tr. cast. de BUENO DE LA
FUENTE, Eloy, et al., Teodramatica, Ed. Encuentro, Madrid, 1990, v. I, pp. 609-626).
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filosofia y ciencia modernas y contemporéaneas®, y la decadencia de la neoescolastica en Alemania
en las ultimas décadas’.

Por el contacto con este ambiente Balthasar estudia profundamente la filosofia medieval®. En su
interés por la ‘metafisica de los santos’, Balthasar se dedicd a una seria investigacion de los
escritos de los principales representantes de la mistica cristiana posterior al siglo X111%; y conoce
también la ‘metafisica de los locos’ representada por aquellos que proclaman una razén inerme,
loca o hasta idiota™.

A raiz de sus estudios teoldgicos basicos Balthasar entabla una estrecha relacion con la Nouvelle
Théologie en Lyon-Fourviére; ahi se encuentra con los profesores Henri Vignon y Henri Rondet;
estudia con sus amigos Henri Bouillard, Donatien Mollat, Pierre Lyonnet, Francois Varillon y
Jean Daniélou™; y nacen sus nexos con Henri de Lubac'?, quien le facilitaba sus apuntes sobre los
Padres de la Iglesia”. Es relevante su cercania a los escritos de Bernanos, Romano Guardini, Karl

® Estos intentos de conciliacién suscitaron criticas profundas, no sélo de los escolasticos estrictos sino también de pensadores
defensores de un didlogo abierto como Erich Przywara, Gustav Siewerth y Hans Urs von Balthasar. A propdsito de estas
criticas cfr. id., Cordula oder der Ernstfall, Johannes Verlag, Einsiedeln, 1966 (tr. cast. de RUIZ BUENO, Daniel, Seriedad
con las Cosas: Cordula o el Caso Auténtico, Ed. Sigueme, Salamanca, 1968, 141 pp.). Este pequefio libro esta destinado
completamente a esta critica, pero sobre todo el cap. Il: El sistema y la alternativa, pp. 53-69, que concentra la
argumentacion filosofica de Balthasar.

7 Cfr. CORETH, Emerich, ed., Chrisliche Philosophie im Katholischen Denken des 19. und 20. Jahrhunderts, Styria Verlag,
Graz/Viena/Colonia, 1988 (tr. cast. d¢ RODRIGUEZ NAVARRO, Eloy, et al., Filosofia Cristiana en el Pensamiento
Catolico de los Siglos XIX y XX, Ed. Ecuentro, Madrid, 1994-1997, v.Il, pp. 517-522).

8 Conoce a Agustin, Dionisio, Boecio, Casiodoro, Benito, Gregorio Magno, Juan Escoto Eritigena, Isidoro de Sevilla, --que dan
el acceso hacia la Edad Media--; los Victorinos, la Escuela de Chartres, Francisco de Asis, la Summa de Alejandro, Alberto
Magno, Ulrico de Estrasburgo --que permiten la transicion hacia la filosofia de este periodo--; Tomas de Aquino --culmen de
este modo de filosofar --(cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., v. IV, pp. 287-368); Duns Escoto, Guillermo de
Ockham, Suarez y Eckhart --que representan la encrucijada escoldstica--; y Nicolas de Cusa, considerado como el nudo
donde se tensionan las relaciones entre filosofia medieval, ‘metafisica de los santos’, ‘metafisica de los locos’, ‘metafisca de
la mediacion antigua’ y ‘metafisica del espiritu’. Cfr. ibid, v. V, pp. 17-51 y 195-232. También se puede ver id., Thomas von
Aquin im kirchlichen Denken von heute, in Gloria Dei, (8), 1953, pp. 65-76; y id., Thomas und die Charasmatik Kommentar
zu Thomas von Aquin Summa Theologica Quaestiones Il 1l 171-182. Besondere Gnadengaben und die Zwei Wege
Menschlichen Lebens, Johannes Verlag, Einsiedeln, 1996, 632 pp.

® Los escritos de Eckhart, Juan Tauler, Enrique Suso, la anénima ‘Theologia Deutsch’ de Francfort, Ruisbroeck el Admirable,
Angela de Foligno, Juliana de Norwich, Catalina de Siena, Catalina de Génova, el tratado The Cloud of Unknowing del siglo
XIV, Ignacio de Loyola, Francisco de Sales, la metafisica del Oratorio (Pierre Berulle, Charles de Condren, Fénelon y
Caussade. Cfr. id., Gloria.., v.V, pp. 53-134.

10 Simeén el Idiota, Andrés el Idiota, Jacopone da Todi, Angela de Foligno, Juan Colombini, Juan de Dios, Felipe Neri,
Francois Villon, Johannes von Tepl, Wolfram von Eschenbach, Erasmo de Rotterdam, Cervantes de Saavedra,
Grimmelshausen, Dostoievsky y Georges Roualut. Ibid., v.V, pp. 135-193.

1 Cfr. HENRICI, Peter, Hans Urs von Balthasar. Ein Lebensbild, in Internationale Katholische Zeitschrift Communio,
(4/89), Communio Verlag, Koéln, 1989, p. 299; cfr. ed. cast., id., Semblanza de Hans Urs von Balthasar, en Communio:
Revista Catolica Internacional, afio 11, (4-5/89), Encuentro, Madrid, 1989, p. 362.

12 Balthasar escribié un libro sobre él: Henri de Lubac: I'Oeuvre Organique d’une vie, Johannes Verlag, Einsiedeln, 1976 (tr.
cast. de ROSON, G., Henri de Lubac: la Obra Orgénica de su Vida, Ed. Encuentro, Madrid, 1989); y también Henri de
Lubac: I’Oeuvre..., dans Nouvelle Revue Théologique, (78), Bruxelles, 1975, pp. 897-913; y (99), 1976, pp. 33-59. Ademas,
MARCHESI, Giovanni, L’influsso di Henri de Lubac su Hans Urs von Balthasar, in Gregorianum, (78/4), Universitas
Gregoriana, Roma, 1997, pp. 719-734; ibid., in La Civilita Cattolica, anno 148, (3526), 1997, pp. 367-380.

¥ De ahi nace el contacto filoséfico-teoldgico que Balthasar tuvo con Origenes, Gregorio de Nisa, Maximo el Confesor, y
Evagrio Pdntico. A ellos les ha dedicado algunas de sus obras: Origenes, Geist und Feuer. Ein Aufbau aus seinen Werken,
Salzburg, 1938; Gregor von Nyssa, der versiegelte Quell. Auslegung de Hohen Liedes, Salzburg, 1939; Présence et Pensée.
Essai sur la Philosophie Religieuse de Grégoire de Nysse, Paris, 1942; Die gnostischen Centurien des Maximus Confessor,
Freiburg, 1941; Kosmische Liturgie. Hohe und Krise des griechischen Weltbilds bei Maximus Confessor, Freiburg, 1941;
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Barth, Adrienne von Speyr™, y su actitud abierta al didlogo con M. Lutero, K. Rahner, K. Barth,
W. Pannenberg, J. Moltmann, René Girard, S. Bulgakow, A. Feuillet, G. Koch, K. Kitamori, B. R.
Brasnett y Jean Galot™.

En el &mbito de las ciencias Balthasar se interesa sobre todo por la psicologia del siglo XX; asume
el término Gestalt'® dentro de su propia perspectiva, término también utilizado por la Escuela de
la Gestalt, y estudia la psicologia del yo elaborada particularmente por S. Freud, Carl Gustav
Jung y Alfred Adler®’.

En la esfera de la literatura alemana y europea en general®®, Balthasar mantuvo contacto con
artistas como Richard Seewald, Hans Stocker, Albert Schilling y Hermann Baur®, principales
renovadores del arte eclesiastico en Suiza.

En este escenario con sus respectivos personajes Balthasar hace sonar sus notas dentro de la
sinfonia de la verdad, y s6lo en este conjunto polifénico pueden comprenderse las palabras que
Henri de Lubac escribiera sobre Balthasar: “Este hombre es quizas el mas culto de nuestro tiempo.

iY si hay una cultura cristiana en algln sitio, estd en €l! ... Jamds se le podra echar en cara que ha

Kosmische Liturgie. Das Weltbild Maximus des Bekenners, Einsiedeln, 1961; Metaphysik und Mystik des Evagrius Ponticus,
in Zeitschrift fir Aszese und Mystik, (14), 1939, pp. 31-47. Balthasar también hace una lectura filoséfica de los Padres; cfr.
KANNENGEISSER, Charles, A la Escucha de los Padres, en Communio: Revista Cat6lica Internacional, afio 11, (4-5/89),
Encuentro, Madrid, 1989, p. 393. En un lugar muy especial hay que mencionar su contacto teol6gico con las obras de Ireneo,
Agustin de Hipona, Dionisio el Areopagita, Anselmo de Aosta, Buenaventura, Dante, Juan de la Cruz, Pascal, Hamann,
Solov’év, Hopkins y Péguy. A este abanico de doce reflejos de la estética teoldgica en la historia, le dedica dos voliimenes de
Herrlichkeit. Cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., v. lI-111.

1 Los libros dedicados a estos Gltimos son: Bernanos, Kéln/Olten, 1954; Romano Guardini, Jaca Book, Milano, 1970; Karl
Barth. Darstellung und Deutung seiner Theologie, K6In/Olten, 1951; Erster Blick auf Adrienne von Speyr, Einsiedeln, 1968
(tr. cast. Adrienne von Speyr: Vida y Mision Teoldgica, ed. Encuentro, Madrid, 1986).

5 Cfr. id., Teodramatica, v. IV, pp. 249-292; y v. V, pp. 225-239.

8 Cfr. id., Gloria..., v. 1, cuyo titulo es Schau der Gestalt. El uso del término lo ha tomado de Goethe que habfa escrito sobre la
totalidad de los fendmenos considerada como una produccion organica de la ‘forma interior’. La Gestalt como configuracion
total de sentido tiene el mérito de ser llevada al plano metafisico por Balthasar y de no quedarse s6lo en el plano literario o

. psicologico.

Pertenecen a ella C. von Ehrenfels, Graz, Max Wertheimer, la escuela de Wiirzburgo y de Berlin.

Y7 Cfr. id., Teodramatica, V. I, pp. 487-513.

'8 De modo sumario, su conocimiento de las obras de Juan de la Cruz, Cervantes Saavedra, Dante, Paul Caludel, Dostoievsky;
Franz Grillparzer, Friedrich Hebbel, Henrik Ibsen, Hofmannsthal, Nietzsche, G.B. Shaw, L. Pirandello (cfr., ibid., v. I, pp.
181-241); Brecht, lonesco (cfr. ibid., v. I, pp. 310-331), Calderdn de la Barca (cfr. ibid., v. I, pp. 349-357), y Shakespeare
(cfr. ibid., v. I, pp. 447-461). Ya se han mencionado los antiguos poetas griegos (cfr. la nota no. 4). Balthasar aprecio
profundamente la misica de W.A. Mozart. Existe un estudio de Balthasar sobre la musica de Mozart: Lo Sviluppo dell’ldea
Musicale: Testimonianza per Mozart, “Quodlibet 3”, Glossa, Milano, 1995, 141 pp. El estuvo largo tiempo vacilante entre la
musica o el estudio de la literatura; cuando dejo a los Benedictinos y se fue con los jesuitas, el cambio pudo contribuir a que
finalmente la literatura y la filosofia fueran ganando terreno a la masica; cfr. HENRICI, Peter, Hans Urs..., p. 296; cft. ed.,
cast., p. 358. También un articulo sobre el caracter musical de la literatura de Balthasar: DUMONT, Camille, Un Genio
Musical, en Communio: Revista Catdlica Internacional, afio 11, (4-5/89), Encuentro, Madrid, 1989, pp. 397-406. Balthasar
realiz6, ademas, una interpretacion filosofico-teoldgica de la pintura de Georges Roualut; cfr. Gloria, v. V, pp. 191-193.

¥ Cfr. HENRICI, Peter, Hans uUrs..., pp. 301-302; cfr. ed., cast., p. 365.
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blasfemado de algo que ignoraba”®. E igualmente, s6lo en este contexto son significativas las
opiniones de Henrici y de Urefia Pastor. Segun el primero, Balthasar ha escrito méas libros de los
que un hombre normal puede leer en toda su vida; y el segundo lo considera el ‘Ernst Bloch

catolico’.
1.2 Nota biogréafica®

Hans Urs von Balthasar Pietzcker (1905-1988), cuyos padres fueron Oscar Ludwig Carl
Balthasar y Gabrielle Pietzcker, desciende de una antigua y noble familia de patricios de Lucerna.
Su interés principal durante la infancia y la juventud se concentra en la mdsica, admirando
especialmente a Mozart, Schubert, Bach y Tschaikowsky. En Viena disfruta de conciertos, éperas,
misas de orquesta, y como pasatiempo ejecuta piezas musicales con Rudolf Allers, quien le
transmitid la clave para apreciar el amor como medio objetivo para existir humanamente. En
Viena, Berlin y Ziirich estudia filosofia y literatura germanas. Se doctora en 1928 con la tesis
Geschichte des eschatologischen Problems in der modernen deutschen Literatur. En 1929 ingresa
al noviciado de la provincia Jesuita de la Alemania Superior en Tisis. Inicia la formacion regular
de la Orden: dos afios de noviciado, dos afios de filosofia escolastica en Pullach, y cuatro de
teologia en La Fourviére”. Culmina con la licencia eclesiéstica en filosoffa y teologia. Un
doctorado en estas disciplinas nunca lo obtuvo. Durante las vacaciones de verano se trasladaba a
Minich. Ahi Erich Przywara®® le ayudaba a preparar los capitulos de su Apokalypse der
Deutschen Seele. En 1936 fue ordenado sacerdote. A continuacion fue colaborador de Przywara
en la redaccion de la revista ‘Stimmen der Zeit’.

2 | UBAC, Henri, Paradoxe et Mystére de I'Eglise, Ed. Aubier Montaigne, Paris, 1967 (trad. cast. de ORTIZ GARCIA,
Alfonso, Paradoja y Misterio de la Iglesia, "Colec. Hinneni 75", Ed. Sigueme, Salamanca, 1967, pp. 186 y 195-196).

2 LLa mejor exposicon sintética de la vida de Balthasar es la hecha por Peter Henrici, no sélo por la cantidad de datos
consignados sino, sobre todo, por la calidad de comprension de su personalidad y de su obra: HENRICI, Peter,
Semblanza..., pp. 356-391. Otros buenos trabajos son: NICHOLS, Aidan, An Introduction to Balthasar, in New Blackfriars,
(79/923), English Dominicans, 1998, pp. 2-10. CHANTRAINE, Georges, Nota biogréafica, en Communio: Revista Catolica
Internacional, afio 10, (4/88), Encuentro, Madrid, 1988, pp. 280-283. GONZALEZ DE CARDENAL, Olegario, La Obra
Teoldgica de Hans Urs von Balthasar, id., afio 8, (5/86), 1986, pp. 510-541; y afio 10, (4/88), 1988, pp. 365-396.
O'DONNELL, John, Hans Urs von Balthasar, "Series Brian Davies, Outstanding Christian Thinkers", Ed. Geoffrey
Chapman, London, 1992, pp. 1-9. CORETH, Emerich, ed., op. cit., v. Ill, pp. 268-271; este articulo ha sido realizado por
Emmanuel J. BAUER. Otros de menor importancia son ILLANES, José Luis, coaut, Historia de la Teologia, "Sapientia
Fidei 9", Ed. B.A.C., Madrid, 1995, pp. 391-393. REALE, Giovanni, coaut, Il Pensiero Occidentale dalle Origini ad Oggi,
Ed. La Scuola, Brescia, 1983 (tr. cast. de IGLESIAS, Juan Andrés, Historia del Pensamiento Filoséfico y Cientifico, Ed.
Herder, Barcelona, 19952, v. I1l, pp. 663-665).

22 Ahf conoce a Henri de Lubac, Henri Bouillard, Donatien Mollat, Pierre Lyonnet, Francois Varillon y Jean Daniélou. Este
grupo impulsara la Nouvelle Théologie que tanta influencia tuvo después en la renovacion de la Iglesia, durante el Vaticano
II. Escribe Balthasar: “Por fortuna y para mi consuelo vivia De Lubac en la casa, el cual, ademas de las materias de clase, nos
orientd en el estudio de los Santos Padres y nos prestd generosamente todos sus propios apuntes y extractos ... Yo... me
ponia a estudiar las obras de Origenes, Gregorio de Nisa y Maximo el Confesor y preparaba un libro sobre cada uno de estos
autores”. HENRICI, Peter, Semblanza..., pp. 362-363; cfr. ed. alemana, Hans Urs..., p. 300.
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En 1939 debid elegir entre ir a Roma como profesor de la Gregoriana o a Basilea como capellan
de estudiantes. Balthasar eligié Basilea. Su trabajo pastoral implicaba actividades culturales y
religiosas con los estudiantes, labores editoriales y de traduccién, y el encuentro con el
protestantismo ya que Karl Barth ensefiaba en la Facultad Teoldgica de Basilea. Balthasar
acompafié a la profesora Adrienne Kaegi von Speyr® y al profesor Albert Béguin en su
conversion al catolicismo. Posteriormente Balthasar y Adrienne fundaron la Comunidad de San
Juan (Johannesgemeinschaft). En 1947 fundé la Johannes Verlag para publicar las obras de
Adrienne. Las experiencias misticas de ella son consideradas sospechosas por la autoridad de la
Orden y se le da a entender a Balthasar que la Compafiia de Jesis no puede asumir la
responsabilidad sobre la Comunidad de San Juan. En 1947 Balthasar habla sin éxito con el P.
General Johann Baptist Janssens acerca del asunto de la Comunidad fundada por él y Adrienne.
Debe tomar una decision. Después de los Ejercicios de 1948 decide salir de la Orden, que se
efectta en 1950 tras un intercambio epistolar con el P. General. En su carta de despedida escribe:
‘El paso dado significa para mi el ejercicio de la obediencia cristiana ante Dios’. AR0S después
agrega: ‘Para mi la Compariia de Jesus habia sido la patria mas querida, la mads natural. La idea
que todo cristiano tiene mas de una vez en la vida de ‘dejarlo todo’, incluso una orden religiosa,

para seguir al Sefior nunca me habia venido a la mente y me estremecio, como un golpe subito’.

Al salir de la Orden Balthasar quedo literalmente en la calle; su presencia en Basilea no era
deseada por el obispo. En 1956 Balthasar quedé incardinado en la di6cesis de Chur. Emprende
viajes a Alemania para dar conferencias. Como resultado de esta actividad aparece el libro El
problema de Dios en el hombre actual (1956); rechazd varias ofertas de céatedras en Minich y
Tibingen. Escribe algunos libros y comienza a eshozar su Trilogia®, cuyo primer volumen se
edita en 1961. No fue llamado al Concilio®. En 1965 fue condecorado con la Cruz de oro del
Santo Monte Athos y el Doctorado honoris causa por las Universidades de Edinburgo, Minster y
Friburgo; y en 1980 por la Universidad Cat6lica de América. Desde 1969 fue miembro de la
Comision Teoldgica Internacional. En ese mismo afio recibié el premio Romano Guardini;

2 E] se mostrd como “un excelente e insustituible mentor; le obligaba a uno a estudiar la filosofia de la clase con serenidad,
pero mas alla de esto ... a ocuparse de todo lo moderno y confrontar a Agustin y Tomas con Hegel, con Scheler, con
Heidegger”. Ibidem.

24 «La obra de ella y la mia no se pueden separar; ni psiquica ni filolégicamente; son dos mitades de un todo”. Ibid., p. 377.

% A) Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik, B) Theodramatik, C) Theologik.

% “En el fondo vale mas que lo hayan dejado dedicado exclusivamente a su tarea, en la continuacién de una obra de
proporciones inmensas y de tal profundidad como la Iglesia no conoce ninguna otra en nuestra época”. LUBAC, Henri, op.
cit., p. 183. Su ausencia en el Concilio y el hecho de nunca haber sido profesor son las circunstancias que le permiten llevar
adelante su proyecto de una manera integral. “Va a hacer algo que no haran los otros tedlogos de su generacion ni de las
posteriores a ella. Elabora una gran sistematizacion de toda la teologia siguiendo cauces nuevos... Rahner no lo hizo...
Tampoco siguen este camino Congar, Lubac, Schillebeeckx... En el campo protestante si tenemos un caso parecido: Karl
Barth”. MALDONADO, Luis, Presencia de Hans Urs von Balthasar en Espafia, en Communio: Revista Cat6lica
Internacional, afo 10, (4/88), Encuentro, Madrid, 1988, p. 341. Chantraine agrega: “En la historia de la Iglesia pocas veces
se completd una obra teoldgica. Agustin dejé un Opus imperfectum; Santo Tomas no tuvo tiempo de redactar la segunda
parte de su Suma. Balthasar, en cambio, acab¢ su Trilogia”. CHANTRAINE, Georges, Teologia y Santidad, en Communio:
Revista Catolica Internacional, afio 11, (4-5/89), Encuentro, Madrid, 1989, p. 435.
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después el premio de traduccion de la Fundacion Hautviller y el premio Gottfried-Keller. En 1984
recibio el emblema mas significativo: el Premio Internacional Pablo VI, y en 1987 el premio
Wolfgang Amadeus Mozart. En mayo de 1988 recibid la noticia de su nombramiento de Cardenal,
pero no recibid el ‘capello’ porque el 26 de junio del mismo afio murid, dos dias antes del
consistorio. Segun Balthasar, las obras mas importantes no son sus escritos sino sus fundaciones:
la Comunidad Académica Estudiantil (1941), la Comunidad Académica de Trabajo (1947), la
Comunidad de San Juan, la Johannes Verlag (1947) y la revista catolica internacional Communio
(1973).

1.3 Influencias

Para describir las influencias asumidas por Balthasar en la configuracion de su
pensamiento hay que seleccionar los personajes mas significativos del basto escenario anterior.
Aqui deben figurar necesariamente por orden cronolégico Agustin de Hipona, Tomas de Aquino,
Immanuel Kant, Wolfgang Goethe, G.W.F. Hegel, Franz Rosenzweig, Martin Buber y Ferdinand
Ebner, Martin Heidegger, Erich Przywara y Gustav Siewerth, entre los fil6sofos; y los escritos
jodonicos, los Padres de la Iglesia, Ignacio de Loyola, Karl Barth, Adrienne von Speyr y Henri de
Lubac, entre los tedlogos. En esta investigacion de carécter filoséfico interesan prioritariamente
los primeros, por eso los segundos son solamente mencionados, aunque su influencia haya sido
decisiva®’.

1) Agustin de Hipona (354-430) inspira la obra balthasariana con la denominada ‘metafisica de la
luz’ y la visién del ser como amor®®. Por esta via Balthasar asume la tradicion platonica y
neoplatonica.

2) Tomas de Aquino® (1224-1274) quien seglin Balthasar, realiza la consumacion intrinseca de la
filosofia antigua y medieval, le proporciona la distincion real entre esse et essentia en los entes
finitos. Este principio filoséfico subyace en todo el enfoque metafisico balthasariano unido
irrenunciablemente a la analogia entis. Tomas también aporta el quicio basilar sobre el que gira la

27 Cfr. O'DONNELL, John, op. cit., pp. 3-6.

% Cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., v. II, pp. 100-108 y v. V, pp. 585-593.

2 Cfr. CHAPELLE, Albert, La Maravilla del Ser: la Filosofia y la Gloria, en Communio: Revista Catélica Internacional, afio
11, (4-5/89), Encuentro, Madrid, 1989, p. 410. Existe un articulo reciente que sistematiza los ‘trascendentales’ partiendo de
la obra tomasiana: FORMENT, Eudaldo, La Sistematizacion de Santo Tomas de los Trascendentales, en Contrastes:
Revista Interdisciplinar de Filosofia, (vol. I), Universidad de Malaga, Méalaga, 1996, pp. 107-124. Ahi se habla: del ente; la
cosa, lo uno --trascendentales absolutos inmediatos--; lo multiple, ‘aliquid’ --trascendentales relativos mediatos--; lo
verdadero, lo bueno --trascendentales relativos inmediatos--; y de la belleza --trascendental relativo mediato--. Hay textos
tomasianos donde “los trascendentales que se nombran son unicamente cuatro: el ente, la unidad, la verdad y la bondad... Se
comprende que, a veces, presente un elenco mas reducido, porque en estos casos solo se refiere a los trascendentales en
sentido estricto, los que cumplen total y perfectamente las cuatro condiciones del trascendental —la identificacion con el ente,
la conversion entre si en las proposiciones, la deduccién inmediata del ente y la adicion de algo de razén”. Ibid., p. 122.
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sistematizacion balthasariana de los trascendentales del ser, matriz de la que brota la estructura de
toda la Trilogia.

3) I. Kant (1724-1804) también es aceptado en el reparto. Aungue Balthasar es sumamente critico
ante la subjetividad trascendental como punto de partida filos6fico, de Kant asume, sin embargo,
la concepcion de ‘estética’ como ‘percepcion’, de tal manera que el punto de partida logico y
epistemolégico de la Trilogia es la ‘visién-exhibicion’ de la forma*, pero su punto de partida
ontolégico y metafisico es el ser. De Kant toma la expresion ‘a priori’®* para hablar de las
condiciones de posibilidad, universales y necesarias, que existen en la filosofia antigua, medieval
y moderna para abrirse al dato cristiano revelado.

4) Wolfgang Goethe (1749-1832), el literato roméantico cuyos escritos contienen numerosas ideas
filosoficas, deja su huella en toda la obra balthasariana por medio de la nocién de * Gestalt . Para
Goethe ‘Gestalt’ es la totalidad de los fendmenos considerada como una produccion organica de
la ‘forma interior’. Esta concepcion es trasladada al nivel metafisico por Balthasar. Las
traducciones castellanas denominan ‘forma’ al término aleman original que no deberia
confundirse con la nocién antigua y escolastica de forma como coprincipio de materia.

5) G.W.F. Hegel (1770-1831) aporta a Balthasar la tensién entre Espiritu Absoluto (o Infinito) y
espiritu finito”. La ‘metafisica del espiritu’ expresa dialécticamente la indigencia y la riqueza de
estas relaciones del hombre occidental con Dios. Sin embargo, segiin Balthasar, por una parte, la
dialéctica hegeliana no alcanza a analogar estas relaciones con la identidad entre el Espiritu

% gchau der Gestalt, es el titulo del primer volumen de la Trilogia. La ‘vision-exhibicion’ de la forma une
epistemoldgicamente subjetividad y objetividad; asi queda superada la separacion kantiana entre fendmeno y noimeno. En
otro volumen Balthasar estudia la filosofia posterior a Toméas de Aquino, desde Duns Escoto hasta Marx, bajo el titulo de
Estética de la razdn trascendental. Ante las diferentes tendencias subjetivistas de esas épocas propone el polo objetivo como
contrapeso; por eso recupera la concepcion ‘trascendental’ en sentido antiguo y medieval. Si para Kant el término
‘trascendental” designa, critica y subjetivamente, las condiciones a priori de posibilidad, para Ballthasar el término
‘trascendental’ designa al ser en cuanto es convertible con la unidad, la verdad, la bondad y lo ‘estético’. La analogia entis
podria ayudar a establecer el equilibrio entre subjetividad y objetividad como aparece en BALTHASAR, Hans Urs von,
Teo-logica, v. |, pp. 65-80; cfr. la tr. cast. de POISSEK/TOSAUS, Teoldgica, Ed. Encuentro, Madrid, 1997, v. |, pp. 63-77.
Sin embargo en este punto es donde Rahner y Balthasar se distancian tedricamente, “a pesar de su mutuo aprecio... nunca se
entendieron en el fondo. El primero procede de Kant y de la Escoléstica, el otro de Goethe y de los Santos Padres”.
HENRICI, Peter, Semblanza..., p. 387; cft. ed. alemana, p. 313. Acerca de Rahner, Balthasar reconoce: “I consider Rahner
the greatest theological power of our time. And it is evident that he is far superior to me in speculative strenght... But our
starting points have really always been different” . Citado en id., The Philosophy of Hans Urs von Balthasar, in
SCHINDLER, David L., ed., Hans Urs von Balthasar: his Life and Work, Ed. Communio Books Ignatius Press, San
Francisco, 1991, p. 154. [=Yo considero a Rahner como la fuerza teoldgica mayor de nuestro tiempo. Y es evidente que él es
muy superior a mi en fortaleza especulativa... Pero nuestros puntos de partida han sido siempre realmente diferentes].

3 Cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., v. IV, pp. 285-368 y v. V, pp. 577-582.

% Cfr. nota no. 17. “The form (Gestalt), the indissoluble unique, organic, developing form --I am thinking of Goethe’s poem
‘The Metamorphosis of Plants’--”. Citado en HENRICI, Peter, The Philosophy..., p. 154. [=La forma (Gestalt), el Gnico

. indisoluble, orgéanico, desarrollo de la forma --yo pienso en el poema de Goethe ‘La Metamorfosis de las Plantas’--"].

La tension dramética entre libertad finita y libertad infinita es un modo de la analogia entis, no una relacién dialéctica al

estilo hegeliano. La tension dramatica entre libertad infinita y finita es desarrollada en BALTHASAR, Hans Urs von,
Teodramatica, v. Il, pp. 175-286.
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Absoluto, su despliegue en la Naturaleza y la Légica; y por otra parte, con este enfoque el espiritu
finito es ‘superado’ dialécticamente por el Infinito y, aparece la relacion equivoca entre la
negatividad de lo finito y la positividad del Espiritu Absoluto. Ante la dialéctica de la identidad la
solucidn balthasariana opta por la analogia entis.

6) Franz Rosenzweig (1886-1929), Martin Buber (1878-1965) y Ferdinand Ebner (1882-1931)
marcan el rasgo personalista y dialogal en el planteamiento balthasariano. La propuesta dial 6gica

de la ‘dramatica’ y la ‘logica’ son muestras suficientes de este influjo.

7) De Martin Heidegger (1889-1976) hereda la pregunta ontolégica fundamental ¢por qué existe
el ser y no mas bien nada? Por medio de Heidegger, Balthasar adopta la fenomenologia
existencial y la exégesis del ser para proponer su propia interpretacion metafisica. Gracias a este
instrumental formula la diferencia filoséfica entre ente y ser. Sin embargo, Balthasar no
permanece en una cuestion ontoldgica fundamental sino que abre esta pregunta al plano
metafisico, por eso toma con seriedad el supuesto olvido del ser y no parte del hombre (da-sein),
sino de la automanifestacion del ser, como el “ultimo Heidegger’. De Heidegger toma también la
nocién de verdad como ‘G- AYJO€1Q’, es decir como ‘des-velamiento’ del misterio del ser,
enfogue estrechamente unido a la automanifestacién del ser. Balthasar supera la identidad
heideggeriana entre el no subsistente actus essendi y el acto subsistente divino®, y también la
inexplicita distincion real entre Sein und Wesen (esse et essentia) o diferencia entre Dasein und
Sosein. Para arrollar los limites anteriormente indicados del pensamiento filos6fico de Heidegger
Balthasar recupera la doctrina de la analogia entis®.

8) De Erich Przywara (1889-1872) adquiere la consideracion de la analogia entis como clave
interpretativa del pensamiento catlico entendida en un sentido dindmico®. 9) A través de Gustav

%8 Cfr. CHAPELLE, Albert, op. cit., p. 411. Nuestra concepcién de Dios es la que sale afectada con esta identidad, ya que al
ser se le atribuye una subsistencia en si mismo, por eso resulta indiferente que Dios exista 0 no. Un articulo, que pone en
evidencia las semejanzas y diferencias entre las concepciones de Heidegger y Balthasar, es DAIGLER, Matthew A.,
Heidegger and von Balthasar: a Lovers' Quarrel over Beauty and Divinity, in American Catholic Philosophical Quarterly,
(LXIX/2), Washington, 1995, pp. 375-394. Ahi se escribe: “Both Heidegger and Balthasar see Being as a gift given to
man... Yet, while Balthasar argues that this giving ultimately points back to an Absolute Giver, Heidegger contends that the
giving and withdrawing of Being is the result of an anonymous historical process”. Ibid., p. 394. [=Ambos, Heidegger y
Balthasar, comprenden el ser como un don entregado al hombre... Sin embargo, mientras Balthasar sostiene que este don
Gltimamente revierte hacia un Dador Absoluto, Heidegger contiende que lo dado y reservado del ser es el resultado de un
proceso histdrico anénimo].

3 “The ‘ontological difference’ between Being and beings must give way to a further distinction, namely, the ‘theological
difference’ between God and world”. Ibid., p. 392. [=La ‘diferencia ontologica’ entre ser y entes cederia a una nueva
distincién, a saber, la ‘diferencia teologica’ entre Dios y mundo]. Por esta razdn, la analogia entis establece la diferencia
ontolégica --entre ente y ser-- y la diferencia teoldgica entre ser y Dios.

% “Every creature is a dynamism toward God. As a creature it resembles the creator but in its dynamism toward the creator, the
creature experiences an ever-greater excessus toward the Transcendent... Przywara thus places the doctrine of analogy within
the framework of negative theology”. O'DONNELL, John, op. cit., p. 4. [=Toda criatura es un dinamismo hacia Dios.
Puesto que una criatura se asemeja al creador pero en su dinamismo hacia el creador, la criatura experimenta un ‘siempre-
mayor’ excessus hacia lo Trascendente... De este modo Przywara situa la doctrina de la analogia dentro del bastidor de la
teologia negativa].
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Siewerth® (1903-1963), contemporaneo y amigo de Balthasar, éste integra en su pensamiento el
sentido de la incomprensibilidad de Dios, la tragica historia de la pérdida del sentido de Dios y de
su misterio, y la filosofia del asombro ante el ser.

1.4 Escritos de relevancia filosofica

Segln un orden cronolégico, los titulos de las obras filoséficas mas relevantes de Hans Urs von
Balthasar son los siguientes.

1.4.1 Libros

Geschichte des eschatologischen Problems in der modernen deutschen Literatur. Dissertation, Zirich, 1930.
[=Historia del Problema Escatoldgico en la Moderna Literatura Alemana].

Apokalypse der Deutschen Seele. Studien zu einer Lehre von letzten Haltungen, Salzburg, 1937-1939, 1l v.
[=Apocalipsis del Alma Alemana. Estudios para una Doctrina de las Actitudes Ultimas].

Kosmische Liturgie. Hohe und Krise des griechischen Weltbilds bei Maximus Confessor, Freiburg, 1941.
[=Liturgia Césmica. Culmen y Crisis de la Cosmovision Griega segin Maximo el Confesor].

Henri Bergson. Essais et Témoignages inédits. La Philosophie de la Vie chez Bergson et chez les
Allemands, ed. A. Béguin/P. Thévenaz, Neuchatel, 1941, pp. 272-278. [=Henri Bergson. Ensayos y
Testimonios Inéditos. La Filosofia de la Vida segun Bergson y segun los Alemanes].

Présence et Pensée. Essai sur la Philosophie Religieuse de Grégoire de Nysse, Paris, 1942. [=Presencia
y Pensamiento. Ensayo sobre la Filosofia Religiosa de Gregorio de Nisa].

Wahrheit der Welt, Einsiedeln, 1947. [=Verdad del Mundo].

Der Christ und die Angst, Einsiedeln, 1951. [=EI Cristiano y el Miedo].

Die Gottesfrage des heutigen Menschen, Wien, 1956. [=La pregunta por Dios del hombre de hoy].

Einsame Zwiesprache. Martin Buber und das Christentum, K6ln/Olten, 1958. [=Solitaria Conversacion.
Martin Buber y el Cristianismo].

Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik, Einsiedeln, 1961-1969, IlI v.37 [=Gloria. Una Estética Teoldgica].

% «L>apport de ces deux auteurs [Przywara y Siewerth] a aidé Balthasar a s*établir dans la sphére véritable de la métaphysique,
en récusant Kant sans essayer de le subsumer dans une réflexion transcendentale”. FAUX, J.M., Un Théologien: Hans Urs
von Balthasar, dans Nouvelle Revue Théologique, (XCIV/10), Bruxelles, 1972, p. 1015. [=El aporte de estos dos autores ha
ayudado a Balthasar a instalarse dentro de la legitima esfera de la metafisica, rechazando a Kant, sin intentar subsumirle en
una reflexién trascendental]. Balthasar también toma una actitud critica ante Maurice Blondel y Joseph Maréchal ya que
estos autores concentran su reflexion sobre el dinamismo del espiritu humano (sea sobre ‘la accion’ o sobre ‘la razon’).
Balthasar cree que a este acercamiento subjetivo le falla la comprensién legitima del ser. Cfr. ibidem. Por otra parte, también
se ha subrayado la complementariedad de la propuesta trascendental de Balthasar y la consideracion categorial de Lonergan;
cfr. DORAN, Robert M., Lonergan and Balthasar: Methological Considerations, in Theological Studies, (58/1), Books
Reviews/Shorther Notices, Toronto, 1997, pp. 61-84.

%7 Se presenta a continuacion el plan general de la Trilogia junto con la traduccion de los titulos de los volimenes: Herrlichkeit.
Eine theologische Asthetik (I: Schau der Gestalt [Visién-exhibicion’ de la ‘Forma’]; |l: Fécher der Stile [Casillas de
Estilos]; 11/1: Klericale Stile [Estilos Clericales]; 11/2: Laikale Stile [Estilos Laicales]; I11/1: Im Raum der Metaphysik [En
Espacio de la Metafisica]; I11/1:1 Altertum [Antigiiedad]; 111/1:2 Neuzeit [Tiempos Modernos]; 111/2: Theologie [Teologia];
111/2:1 Alter Bund [Antiguo Testamento]; 111/2:2 Neuer Bund [Nuevo Testamento]). Theodramatik (I: Prolegomena
[Prolegomenos]; Il: Die Personen des Spiels [Los Personajes de la Interpretacion]; 11/1: Der Mensch in Gott [El Hombre
en Dios]; 11/2: Die Personen in Christus [Los Personajes en Cristo]; Ill: Die Handlung [La Accion]; 1V: Das Endspiel [EI
Final de la Interpretacion]). Theologik (I: Wahrheit der Welt [Verdad del Mundo]; Il: Wahrheit Gottes [Verdad de Dios];
I11: Der Geist der Wahrheit [El Espiritu de la Verdad]). Ademas de la traduccion castellana casi total de la Trilogia, también
se encuentran traducidos los siguientes escritos de relevancia filoséfica: La Esencia de la Verdad, Ed. Sudamericana, Buenos
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Glaubhaft ist nur Liebe, Einsiedeln, 1963. [=Creible es solamente el Amor].
Cordula oder der Ernstfall, Einsiedeln, 1966. [=Cdrdula o la Seriedad].
Theodramatik, Einsiedeln, 1973-1983, IV v. [=Teodramatica].

Theologik, Einsiedeln, 1985-1987, 11l v. [=Teo-légica].

Epilog, Einsiedeln, 1987. [=Epilogo].

1.4.2 Articulos

Die Metaphysik Erich Przywaras, in Schweizer Rundschau, (33), 1933, pp. 489-499. [=La Metafisica de
Erich Przywara].

Das Problem des Lebens in der Forschung. Philosophie und Theologie des Lebens, in Schriften der Schweiz,
(1), 1936, pp. 46-52. [=El Problema de la Vida en la Investigacion. Filosofia y Teologia de la Vida].

Apokalypse der Deutschen Seele, in Schénere Zukunft, (14), 1938, pp. 57-59. [=Apocalipsis del Alma
Alemana].

Metaphysik und Mystik des Evagrius Ponticus, in Zeitschrift fur Aszese und Mystik, (14), 1939, pp. 31-
47. [=Metafisica y Mistica de Evagrio Pdntico].

Heideggers Philosophie vom Standpunkt des Katholizismus, in Stimmen der Zeit, (137), 1940, pp. 1-8.
[=Filosofia de Heidegger desde el Punto de Vista del Catolicismo].

Distanz zu Rilke, in Schweizer Rundschau, (40), 1940, pp. 552-558. [=Distancia respecto a Rilke].

Von den Aufgaben der katholischen Philosophie in der Zeit, in Annalen der Philosophischen
Gesellschaft Innerschweiz, (2-3), 1946-1947, pp. 1-38. [=Sobre las Tareas de la Filosofia Catdlica en
el Tiempo].

Christlicher Humanismus, in Gloria Dei, (4), 1949-1950, pp. 37-48. [=Humanismo Cristiano].

Persdnlichkeit und Form, in Gloria Dei, (7), 1952, pp. 1-15. [=Personalidad y Forma].

Thomas von Aquin im kirchlichen Denken von heute, in Gloria Dei, (8), 1953, pp. 65-76. [=Tomas de
Aquino en el Pensamiento Eclesial de Hoy].

Wissenschaft und Religion, in Archivio di Filosofia, (18), 1955, pp. 59-76. [=Ciencia y Religién].

Die Implikationen des Wortes, in Catholicisme, (13), 1959, pp. 50-64. [=Las Implicaciones de la
Palabra].

Offenbarung und Schénheit, in Hochland, (51), 1959, pp. 401-414. [=Revelacion y Belleza].

Christenleben als Philosophie, in Catholicisme, (14), 1960, pp. 291-304. [=Vida Cristiana como Filosofia].

Aires, 1955; El Cristiano y la Angustia, Ed. Guadarrama, Madrid, 1959; El Problema de Dios en el Hombre Actual, Ed.
Guadarrama, Madrid, 19662 Seriedad con las Cosas: Cérdula o el Caso Auténtico, Ed. Sigueme, Salamanca, 1968; Sélo el
amor es digno de fe, Ed. Sigueme, Salamanca, 1988. Algunos de los articulos consignados en esta pagina han sido
traducidos: Universalismo Cristiano, en Ensayos Teoldgicos, Ed. Cristiandad, Madrid, 1964, v. I, pp. 307-324;
Implicaciones de la Palabra, en ibid., v. I, pp. 65-93; Revelacién y Belleza, en ibid., v. I, pp. 127-166; Vida Cristiana como
Filosofia, en ibid., v. Il, pp. 419-438; Ipsa Philosophia Christus, en ibid., v. Il, pp. 405-419; Ciencia, Religion, Cristianismo,
en El Problema de Dios en el Hombre Actual, Ed. Guadarrama, Madrid, 1966° pp. 39-59; Intento de Resumir mi
Pensamiento, en Communio, (4/88), 1988, pp. 284-288; ademas EI Pluralismo de las Concepciones del Mundo, en La Verdad
es Sinfénica, Ed. Encuentro, Madrid, 1979, pp. 45-51. A partir de 1925, Balthasar ha publicado 119 obras monogréficas, 532
articulos, 114 ensayos de comentarios, 110 traducciones, 29 estudios antol6gicos, 103 introducciones a diversas obras, 93
recensiones, y 13 trabajos editoriales, con un total de 1,113 titulos, sin contar lo que todavia puede publicarse a titulo
péstumo; cfr. FISICHELLA, Rino, Introduzione alla Teologia Fondamentale, Ed. Piemme (tr. cast. de ORTI1Z GARCIA,
A., Introduccién a la Teologia Fundamental, Ed. Verbo Divino, Navarra, 1993, p. 151. Un estudio general sobre el
contenido filosofico de las obras de Balthasar se encuentra en HENRICI, Peter, The Philosophy..., pp. 149-153. EI mismo
Balthasar presenta el conjunto de su obra de manera articulada en BALTHASAR, Hans Urs von, Mein Werk. Durchblicke,
Johannes Verlag, Einsiedeln/Freiburg, 1990 (tr. inglesa de McNEIL, Brian, et al., My Work: in Retrospect, Ed. Communio
Books Ignatius Press, San Francisco, 1993, 124 pp.).
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Ipsa Philosophia Christus, in Skizzen zur Theologie, Johannes Verlag, Einsiedeln, 1961, v.Il. pp. 405-
4109.

Abschied von Gustav Siewerth, in Hochland, (56), 1963-1964, pp. 182-184. [=Despedida a Gustav Siewerth].

Versuch eines Durchblicks durch mein Denken, in Internationale Katholische Zeitschrift Communio,
(4/89), 1989, pp. 289-293. [=Tentativa de una Vision Global a través de mi Pensamiento].

1.5 Lineas fundamentales de su pensamiento filoséfico

En la propuesta balthasariana subyace una filosofia del ser. Su perspectiva es
expresamente metafisica®® con un punto de partida fenomenolégico: el asombro metafisico ante el
hecho y la pregunta: ;por qué existe el ser y no mas bien nada? El ser es fuente de asombro
(Verwunderung) y no sb6lo de admiracién (Bewunderung). Con el asombro se percibe la no
necesidad del ser, en cambio, con la admiracion se percibe el ser como ya dado sin cuestionar que
haya algo en vez de nada. La descripcion fenomenoldgica del asombro metafisico asume la
experiencia existencial y ontologica que proviene desde el primer acontecimiento fecundo del
nifio en los brazos de su madre. En ella brill6 por primera vez la luz del amor, y por su medio la
luz del ser; el hecho por el cual este nifio, que en cada caso fuimos td y yo, se encuentre existiendo
es asombroso. De aqui brota la primera diferencia, la existencial, entre el yo del nifio y el td de la
madre. Pero al paso de los afios, él se da cuenta que su madre, él y todos los demas, sujetos y
objetos, estan igualmente necesitados de un fundamento. Y que en conjunto la suma de todos no
es la ultima respuesta a la pregunta ¢porqué existo yo mismo, hic et nunc, y no otro? Tanto yo,
como ta y todos nosotros formamos parte de los admitidos a la existencia. De ahi brota la segunda
diferencia, la ontoldgica, entre el yo y el ti andlogamente menesterosos como todos los demas.

El asombro adquiere entonces su seriedad metafisica y ésta se expresa en la pregunta originaria:
¢por qué existe el ser y no mas bien nada? Los humanos pueden llegar al ser mediante diversas
acepciones: la nocién vaga, a saber, aquella que es propia del hombre comin; o la nocién
‘positiva’, es decir, aquella que es alcanzada por la ‘ciencia’; o la nocion logica que entiende el
ser como mera copula. Estas son acepciones pre-metafisicas. Se necesita la experiencia
manifestativa del ser para alcanzar la tercera diferencia, la metafisica; ésta es la diferencia entre el
ser y los entes. La experiencia del ser sigue siendo la experiencia del amor, aquella luz que brillo
por primera vez en el inicio de la vida, ahora se manifiesta tematicamente como la luz del ser. De
hecho, no todos los humanos han alcanzado esta experiencia del ser, ni siquiera todos los
filésofos. La cuarta diferencia es teoldgica. Se posibilita cuando aparece la no subsistencia del ser

% «Unsere Philosophie wird also wesentlich eine Meta-Anthropologie sein, die nicht nur die kosmologischen, sondern auch die
anthropologischen Wissenschaften zur Voraussetzung hat und sie auf die Seins- und Wesensfrage des Menschen hin
ubersteigt”. ld., Versuch eines Durchblicks..., p. 291. [=Por tanto, nuestra filosofia serd esencialmente una ‘meta-
antropologia’, con la suposicién no sélo de las ciencias cosmologicas, sino también de las antropoldgicas, y superandolas
hacia la cuestion del ser y de la esencia del hombre]. Cfr. id., Intento de Resumir..., p. 286.




La analogia entis como nucleo estructurante 15

en si mismo. La riqueza y la pobreza del ser aparecen porque éste necesita de los entes para
subsistir de modo analogo como los entes necesitan del ser; y paradéjicamente el ser no estrecha
contra si a los entes, sino que los deja ser, asi como, en plena correspondencia, l0s entes dejan ser
al ser. Aqui se abre la posibilidad de llegar por esta ruta a la diferencia entre el ser y Dios. La
fundacion del ser en Dios remite a una ultima responsabilidad libre, que no podria pertenecer ni
al ser (en cuanto no subsistente), ni a la esencia existente (ente). La diferencia entre ser y ente no
puede ser la dltima explicacion metafisica acallada en si misma; esta diferencia remite
imperiosamente mas alla de si misma, a saber, a la diferencia teoldgica. Esta aporta una respuesta
plausible a la pregunta originaria ¢por qué hay algo en vez de nada? Si Dios es el (nico
fundamento subsistente en si, tanto para el ser como para el ente, entonces Dios acogeria al sery a
los entes en su amor.

El asombro no sélo inaugura la metafisica, sino que es su sostén permanente. El ser se manifiesta
extrafia y asombrosamente como un continuo milagro. La cuadruple diferencia expuesta supone el
principio filoséfico de la analogia, tanto de proporcionalidad como de atribucién. Efectivamente,
por una parte la analogia proportionalitatis subraya la disimilitud permanente dentro de la
semejanza® existente entre las relaciones del ‘ente finito y el ser’, de ‘lo accidental y lo
substancial’, y entre los diversos grados de ser. Por otra parte, la analogia attributionis destaca la
relacion de dependencia entre ellos, de manera que se reconoce la dependencia causal ontoldgica

¥ Aqui aparece la influencia notoria de E. Przywara; ¢l “s’appuie sur la formulation classique de I’analogie proposée par le
quatriéme concile du Latran, ot la maior dissimilitudo entre la créature et Dieu est accentuée au coeur méme de la
participation ou de la similitudo qui les rapproche”. SCHRIJVER, Georges de, Le Merveilleux Accord de I'Homme et de
Dieu: Etude de I'Analogie de I'Etre chez Hans Urs von Balthasar, "Bib. Ephemeridum Theologicarum Lovaniensium LXIII",
Ed. Leuven University Press/Uitgeverij Peeters Leuven, Louvain, 1983, p. 260. [=se apoya en la formulacion clasica de la
analogia propuesta por el cuarto concilio de Letran, donde la mayor desimilitud entre la criatura y Dios es acentuada en el
corazon mismo de la participacion o de la similitud que los aproxima]. EI IV Concilio de Letran formula negativamente el
principio analégico; Przywara prefiere una formulacion positiva para subrayar la l16gica que implica una creciente diferencia:
“Wir haben damit bereits, als tieferen Kern des Verhiltnisses zwischen analogia attributionis und proportionis, die
klassische Analogie-Formel des 4. Laterankonzils: in einer ‘noch so groBer Ahnlichkeit’ die ‘je groBere Unihnlichkeit® (inter
Creatorem et creaturam non potest tanta similitudo notari, quin inter eos maior sit dissimilitudo notanda —Denz 432)”.
PRZYWARA, Erich, Analogia Entis. Metaphysik, Johannes Verlag, Einsiedeln, 1962% p. 138. [=Con ello tenemos nosotros
ya, como profundo ndcleo de la relacion entre la analogia de atribucidn y de proporcion, la clasica férmula de analogia del 1V
Concilio Lateranense: atin en una ‘semejanza tan grande’ la ‘todavia mayor disimilitud’ (entre el Creador y la criatura no se
puede sefialar tanta semejanza, que no sea sefialada entre ellos mayor la disimilitud —Denz 432),]. Przywara presenta esta
precision dentro del §6.8., ahi desarrolla la analogia de atribucion y de proporcion, ‘la semejanza tan grande’, ‘la mayor
disimilitud’ y la analogia entis. Ibid., pp. 135-141. Balthasar toma sus distancias respecto a la concepcion de Przywara. Un
estudio sobre las posturas de los dos autores mencionados se encuentra en SCHRIJVER, Georges de, op.cit., pp. 260-288.
Hay que mencionar también la controversia entre Balthasar y K. Barth sobre la analogia entis y la analogia fidei. Balthasar
denomina ‘teomonismo teopanista’ a la postura barthriana por extremar la intervencion unilateral de Dios con el rechazo de
la analogia entis. En cambio denomina ‘potencialidad mistica” (mystische Potentialitdt) y ‘antropocentrismo panteista’ a la
actitud prometeica del ‘espiritu aleman’, ya que éste privilegia el dinanismo humano. Balthasar estudia esta ltima postura ya
en Apokalypse der Deutschen Seele; para ver los autores incluidos en esa obra cfr. HAAS, Alois M., op. cit., p. 390; cfr. tr.
inglesa, p. 53. Hay un estudio detallado del analisis balthasariano acerca de Kant, Fichte, Schelling, Nietzsche y Barth, en
SCHRIJVER, Georges de, op.cit., pp. 80-184. Balthasar prefiere el punto de equilibrio propuesto por Origenes, Gregorio
de Nisa y Maximo el Confesor. Ibid., pp. 187-251. La terminologia patristica habla de admirabile commercium y de
connubium; este vocabulario es traducido por Balthasar con la nocién de analogia entis, proporcion, concordancia,
correspondencia, adecuacion, acuerdo, armonia y potentia oboedientialis. Esta Gltima acepcién fue usada también por
Przywara. Cfr. Analogia Entis..., p. 128.
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del ente finito respecto a Dios, la superior calidad ontolégica del ser y de la sustancia respecto al
ente y a lo accidental, mostrando ademas la dependencia gnoseoldgica humana que necesita partir
de la experiencia del ente finito para alcanzar algin conocimiento analdgico acerca de Dios,
aungue advirtiendo que los accidentes y los entes son la mediacion para conocer la sustancia y el
ser. El pensamiento metafisico balthasariano enfatiza la disimilitud anal6gica proporcional por
medio de la cuddruple diferencia anteriormente explicada, y destaca la dependencia analdgica de
atribucion reconociendo el primado ‘onto-metafisico’ de Dios y la anterioridad gnoseoldgica de lo
que es mas accesible al modo humano de conocimiento.

Balthasar quiere permanecer fiel a la metafisica antigua y medieval, construida sobre la doble
tension entre materia-forma y esse-essentia. La primera tension es horizontal, aplicable a los
entes materiales. La segunda, cuya distincion real se aplica a los entes finitos, se abre a una
tension vertical, ya que la esencia y el ser les son participados anal6gicamente. Las explicaciones
vagas, ‘positivas’ y logicas son insuficientes; mas bien es necesaria una apertura existencial,
ontoldgica, metafisica y teoldgica, de manera que la cuadruple diferencia tensione la distincion
real entre esse et essentia que brota, a su vez, de la analogia en la participacion del ser y de la
esencia. De modo sintético se pueden esquematizar dos lineas correlativas de tensiones
analdgicas: a) esse, ser, ser como verbo, acto de ser (quod), existir; b) essentia, ente (esencia
existente), ser como sustantivo, modo de ser (quid), existente. En ambas lineas se presenta la
riqueza y la pobreza del ser, porque éste no subsiste en si mismo.

Asi como la nocién del ser es analoga, por los diversos grados de su participacion, igualmente lo
son sus trascendentales. Balthasar analiza la unidad, la verdad, la bondad y la belleza; en su
interpretacion sustituye el orden escolastico por el orden fenomenoldgico. Con ello los
trascendentales adquieren nuevas connotaciones. Para respetar los matices de esta sustitucion, en
el presente trabajo se usaran los términos griegos KaAov, ayadov, dANOEg, £V, con el fin de
describir la interpretacion balthasariana de los trascendentales en sus acepciones de lo ‘estético’,

lo ‘dramatico’, lo ‘logico’ y lo ‘sinfénico’ o ‘polifonico’.

La interpretacion metafisica balthasariana desemboca en una propuesta teoldgica. De hecho, toda
su obra, sistematizada en la Trilogia, gira en torno a esta intuicion fundamental: lo ‘metafisico-
trascendental’ se aplica a lo ‘teologico-categorial’. Por eso lo ‘estético’ se transforma en ‘Gloria’,
lo ‘dramatico’ en ‘teodramatico’, lo ‘loégico’ en ‘teo-logico’ y lo ‘sinfonico-polifonico’ en
‘ekouménico’. Esta aplicacion y sus consecuencias desbordan, sin embargo, los limites filoséficos
que aqui han sido definidos. Por este motivo, se prescindira de esa fecunda propuesta teoldgica,
también guiada por la analogia entis.
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En su conjunto, este proyecto recibe su sentido de la nocioén de ‘forma’ (Gestalt). ‘Forma’ es la
estructura global de sentido, el contexto total de significacion de los diversos componentes, la

constelacion estructurante de lo ‘estético’, lo ‘dramatico’, lo ‘16gico’ y lo ‘sinfonico-polifonico’.
1.6 La analogia entis

En la historia del pensamiento escolastico se han distinguido dos tipos de analogia:
proportionalitatis et attributionis. Ambas admiten tanto un caracter ontol6gico y metafisico, como
una modalidad légica y gnoseoldgica. Balthasar estudia la ‘metafisica del espiritu’ y encuentra
que ésta ha subrayado el caracter logico, gnoseologico y ‘subjetivo-trascendental’ de la analogia
en perjuicio de su dimensién ‘onto-metafisica’ y ‘objetivo-trascendental’. La actitud de esta
‘metafisica’ explica su preferencia por las teorias gnoseologicas, la reflexion sobre un hombre
titanico centrado en su subjetividad y el drama de la separacion entre conocer y ser. El resultado
fue el olvido de la analogia integral y su reduccién a la dialéctica idealista 0 materialista, tan
reiterada después de Hegel. La distincion sin separacion, entre analogia de atribucion y de
proporcionalidad, y entre conocer y ser, es la clave balthasariana para la reconciliacién entre las

polaridades ‘sujeto y objeto’, ‘l6gica y ontologia’, ‘gnoseologia y metafisica’.

Balthasar utiliza diversos términos que designan el mismo principio filoséfico: analogia entis,
proporcion  (Verhdltnis);  ‘concordancia-correspondencia’  (Entsprechung);  adecuacién
(Angemessenheit); y ‘acuerdo-armonia’ (Ubereinstimmung), entre otros. Estos términos son
diferentes pero se refieren siempre al mismo principio designandolo bajo distintos aspectos. La
proporcion explicita la analogia ‘estética’; la ‘concordancia-correspondencia’, la analogia
‘dramatica’; la adecuacion, la analogia ‘ldgica’; y el ‘acuerdo-armonia’, la analogia ‘sinfonica’ o

‘polifonica’.

Con esta propuesta Balthasar recupera las tensiones analdgicas fundamentales entre percepcion
subjetiva y automanifestacion objetiva de la ‘forma’ (tension ‘estética’), entre libertad finita y
libertad infinita (tensién ‘dramaética’), entre verdad del mundo y verdad de Dios con su
manifestacion y ocultamiento reciprocos (tension ‘logica’), y entre individual y universal (tension
‘sinfonica-polifonica’). Estas tensiones analdgicas sustentan el despliegue de la presente
investigacion cuya estructura global de sentido queda constituida por la nocidn balthasariana de
‘Gestalt’.
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2. ANALOGIA, SENTIDO DEL SER Y GESTALT

2.1 Supuestos
2.2 La configuracion analdgica del ser
2.3 Recapitulacién: Gestalt y analogia

“El acto fundamental metafisico es el amor dentro de la diferencia del ser” .

*

BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., v. V, p. 586.
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2.1 Supuestos

Después de haber expuesto el contexto de la vida y de la obra de Balthasar hay que
configurar analdgicamente el sentido del ser mediante la nocion de Gestalt. Para llevar a cabo esta
tentativa hay que partir de los supuestos que sustentan la relacion entre la analogia, el sentido del
ser y la Gestalt. Balthasar propone que la metafisica del ser sea una metafisica del amor® ya que
el ser se manifiesta”, se da y se dice como amor a los entes.

“Ein Sein erscheint, es erfolgt eine Epiphanie: darin ist es schdn und begliickt uns.
Erscheinend gibt es sich, was gibt sich uns hin: es ist gut. Und sich gebend, sagt es sich aus,

enthillt sich selbst: es ist wahr (in sich und im Andern, dem es sich offenbart)”“.

En la cuadruple diferencia ya expuesta el nifio recibe la existencia como manifestacion, don y
locucién del amor que le protege por medio del tu de la madre; la diferencia ontoldgica muestra
que todos los entes forman parte de los admitidos a la existencia. Sin embargo es imposible
atribuir al ser la responsabilidad de la propia existencia ya que él no es personal; el hombre y las
cosas no son una explicacion suficiente del ser pero, por otra parte, éste no se explica sin los
entes. La diferencia entre el ser y Dios permite la emersién de una libertad personal
incondicionada que comunica al ser y al ente la no necesidad. Esta comunicacién manifestativa,
dativa y locutiva es la expresion del ser como amor. Por la tanto, la filosofia debe recuperar su

estatuto de ‘filo-sofia’ mediante la conciliacion de amor y saber.

El amor que se manifiesta, que se da y que se dice a través del ser, indica la estructura ‘estética’,
‘dramatica’ y ‘légica’ unificada por la ‘forma’. La Gestalt* es la estructura global que da sentido
a lo que se manifiesta dandose locutivamente; es el contexto total de significacién de lo
manifestado, dado y dicho; es la constelacion ‘sinfonica’ estructurante de lo ‘estético’, lo
‘dramatico’ y lo ‘logico’. Esta configuracion total del ser es analdgica por la proporcion,
‘concordancia-correspondencia’, adecuacion y ‘acuerdo-armonia’ del manifestarse, darse y

decirse unificados.

“0 «“Being is intelligible only as love; the philosophy of being points beyond itself to a philosophy of love... It is a metaphysics
of love”. HENRICI, Peter, The Philosophy..., pp. 166-167. [=EIl ser es inteligible sdlo como amor; la filosofia del ser
apunta mas alla de si misma a una filosofia del amor... Es una metafisica del amor].

El término aleman utilizado por el autor suizo es ‘erscheint’ (aparece). La raiz etimoldgica esta relacionada con ‘Schau
(vision-exhibicion). En esta investigacion se va a preferir el uso del verbo ‘manifestar’ para traducir el verbo ‘erscheinen’, ya
que ‘aparecer’ lleva las connotaciones de la sola apariencia entendida como disfraz de lo auténtico. Con esto se pretende
respetar el pensamiento filosofico de Balthasar en su conjunto, dado que él no es un fenomenista.

I BALTHASAR, Hans Urs von, Versuch eines Durchblicks. .., p- 292.[=Un ser aparece, le sucede una epifania: en esto él es
bello y nos hace felices. Apareciendo él se da, lo cual se da hacia nosotros: él es bueno. Y dandose, él se dice terminado, se
devela a si mismo: él es verdadero (en si y en otro, al que él se manifiesta)]. Cfr. id., Intento de Resumir..., p. 286. El verbo
aleman ‘aussagen’ significa declarar, decir, afirmar; por esta razon la construccion ‘sagt es sich aus’ también se podria
traducir simplemente como ‘¢l se dice’.

>
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2.2 La configuracion analdgica del ser

Los trascendentales son configurados analégicamente por la Gestalt. En efecto, dicha
configuracion tensiona los polos constitutivamente dependientes que estan incluidos en lo
KOAOV, dyadov, kol dAnO£g. Percepcion y automanifestacion son los polos de lo kaAov;
libertad finita y libertad infinita los polos de lo aryod0v; velamiento y develamiento los polos de
lo aAnd€c. La automanifestacion del ser que aparece, la libertad infinita que se da en'y por el ser
a la libertad finita, y el ocultamiento del ser que subyace en todo develamiento detentan la
primacia ‘onto-metafisica’ de la cual dependen sus respectivos polos analogicos. En cambio, la
percepcién como punto subjetivo de partida para el conocimiento, la libertad finita como sujeto
gue es capaz de decidir ante la efusién del bien, y el develamiento de la verdad del ser exigen para
si mismos la anterioridad gnoseoldgica de cuyo punto de partida depende el conocimiento de
todos esos polos.

2.2.1 KoaAov

Al interpretar este término como lo ‘estético’ Balthasar engloba los diversos significados
de kaAov y pulchrum: bello, hermoso, noble, glorioso*, famoso, dichoso, honesto, puro,
natural, perfecto y excelente. Filos6ficamente el comdn denominador de estas distintas acepciones
es una tension polar entre lo que se manifiesta y lo que se percibe. La manifestacion indica la
dimension objetiva de lo ‘estético’, y la percepcion la dimension subjetiva. Ambas son tesionadas
por la proporcion (Verhaltnis) analdgica.

Desde la perspectiva de la percepcion (Wahrnehmung)® se alcanza no sélo la propia subjetividad
sino también el entretejido de objetividad y subjetividad. La ‘forma’ es percibida subjetivamente
pero no deja de ser manifestacion objetiva del ser. La percepcion de la ‘forma’ tensiona
analégicamente al sujeto y al objeto de modo que subsisten la subjetividad de la ‘forma’ desde la
percepcion y la objetividad de la ‘forma’ desde la manifestacion. Es posible distinguirlas pero no
hay que separarlas.

Desde la perspectiva de la automanifestacion la ‘forma’ es €MLOAVELD, TOINC1G KOl Y OPLC.

Emioovela designa estéticamente la ‘forma’ en cuanto fendmeno y aparicion; Toinoig designa

“2 |_a nocion balthasariana de Gestalt es tratada filoséficamente por HENRICI, Peter, The Philosophy..., pp. 154-155.

Lo glorioso se incluye en el campo semantico de lo ‘estético’. Con este presupuesto Balthasar se atreve a desarrollar una
estética teoldgica centrada en la categoria de “gloria’.
“3 «;Qué palabra tan tremenda: percepcién, Wahr-nehmung, esto es, capacidad de captar lo verdadero!”. BALTHASAR, Hans
Urs von, Gloria..., v. 1, p. 27. La estética “tiene ante todo por objeto la percepcion de la verdad (Wahrnehmung)”. Ibid., v. I,

p. 16.
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la “forma’ en cuanto evento creativo que se manifiesta; y es X0[plG en cuanto entrega atractiva
que sale al encuentro del hombre, y con esta apertura da lugar al eros y al asombro™.

Ya que la Gestalt se automanifiesta y es percibida, segun Balthasar, lo ‘estético’ indica esta
relacién proporcional de dependencia perceptiva y autorrepresentativa entre sujeto y objeto.
Mientras la percepcidn filos6ficamente reclama una teoria de la sensacion (Erblickungslehre), la
autorrepresentacion solicita una teoria del éxtasis (Entriickungslehre). Por lo tanto, la teoria de la
sensacion designa una doctrina estética relacionada proporcionalmente con una teoria estética del
éxtasis. La sensacion humana exige, a su vez, el desarrollo de una antropologia filosofica” y una
gnoseologia. La teoria del éxtasis estipula la ‘ex-propiacion’ del sujeto perceptivo causada por el
esplendor de la Gestalt. Esta sujeta dos dimensiones correlativas: species et lumen. La species es
percibida; en cambio la lumen, como esplendor autorrepresentado, arrebata y transfiere al gozo
estético por la yopicde la ‘forma’ automanifestada. La catarsis del sujeto perceptivo es
consecuencia del éxtasis operado por el splendor de la Gestalt. Sin lo katAOV la verdad, el bien y
la unidad pierden su capacidad seductora y guedan abandonados en el antro de lo inatil; sin lo
KoAOV también el ser permaneceria oscuro e incomprensible, y perderia, asimismo, su aptitud
fascinadora; de manera que, si ya no seduce debe desdefarsele.

La omision de lo kaAov desemboca en la abulia ante el bien y la verdad; la unidad del ser es
agredida y éste ya no se percibe como manifestacion, don y locucion. Si a lo ‘estético’ se le niega
su caracter trascendental ya no asombra, sélo admira: encalla en una expresién psicolégica. A la
vez el asombro desaparece de la filosofia y la metafisica resulta imposible como ciencia, pues ya
no hay vinculo entre la automanifestacién del ser, la percepcion y la razén humana. Si la relacion
proporcional entre percepcion y automanifestacion es indiferente, la Gestalt ya no puede
configurar analdgicamente al ser. Por tanto, éste ya no se percibe como manifestacion que se da
locutivamente; por ello, la metafisica del ser desaparece como metafisica del amor y la filosofia
capitula en cuanto ‘filo-sofia’. Cuando la metafisica excluye species et lumen también se
extinguen el ser y el amor. Y ahora ¢quién querria morir por el ser?*

En el fondo, la ruptura de la dependencia entre ‘estética’ y metafisica es la secesion de la Gestalt
como configuracion analdgica del ser. Rehabilitar lo kaAov en la metafisica significa restablecer
las otras tensiones ‘dramaticas’ y ‘logicas’ en la unidad ‘sinfénica’ de la Gestalt. La ‘forma’

manifestativa del ser es percibida, pero lo ‘estético’ no proporciona exclusivamente una

* Cfr. ibid., v. V, pp. 552-558.

Balthasar sugiere un nuevo planteamiento de la antropologia de la sensacién; para las lineas fundamentales de dicha tarea se
auxilia de cuatro pensadores contemporaneos; un tedlogo, un fenomendlogo de la religion, un filésofo y un poeta: Karl Barth,
Romano Guardini, Gustav Siewerth y Paul Claudel. Cfr. ibid., v. I, pp. 336-360.

“ Cfr. ibid., v. V, pp. 593.
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contemplacion tranquilizadora, esteticista y enajenante, porque ya en la estética estd incoada la
dramatica®: en la estética esta presente el diélogo, la confrontacion y la compenetracion de la
libertad finita y la libertad infinita. Al percibir la manifestacion del don locutivo del ser, hay que
tomar una decision: aceptar o rechazar la cuarta diferencia, la teoldgica. La tension dramatica
entre el si y el no es analdgica; y ademas, estética y légica son inseparables porque la
automanifestacion percibida y aceptada dramaticamente posibilitan el ‘velamiento-develamiento’
del ser.

2.2.2 Ayodov

La semantica de los términos ayaov y bonum «bien, bueno, noble, valeroso, recto,
probo, excelente, feliz, provechoso» se resiste ante la osadia de ser reducida disyuntivamente a la
perspectiva metafisica o ética. Bueno es el ser y bueno es el actuar. El ser se difunde
analégicamente en los entes, al manifestarse, se da: €l es bueno. Su epifania representa el bien.
Darse es la accion del ser y ese actuar es bueno. La accion donativa y epifanica del ser difunde su
pobreza y su riqueza a los entes: la no subsistencia del ser y su plenitud de modo paraddéjico. Esta
paradoxal diferencia metafisica entre ser y entes no puede ser la ultima interpretacion filosofica
silenciada y decapitada. Por el contrario, es capaz de proyectar hacia una responsabilidad personal
gue no le pertenece al ser.

La no subsistencia de los entes y del ser conduce también a la evidencia de su no necesidad
metafisica. Entonces ¢por qué existe algo en vez de nada? Si el ser permite existir a los entes, y
los entes dejan ser al ser, y sin embargo el ser no es personal ¢hay acaso, ademas, una
responsabilidad libre que no se identifigue ni con el ser ni con los entes? Ante dicha
responsabilidad el ser también seria no necesario y, sin embargo, acogeria al ser y a los entes en
su amor. Seria una libertad completamente auténoma para no estrechar contra si al ser ni a los
entes aunque sin abandonarlos. Ya en la diferencia que se abre entre ser y ente, donde el ser deja a
los entes y éstos lo dejan ser, se pueden presentar dos posibilidades:

“La primera, que la elevacion del ser por encima de nosotros nos lo haga aparecer como
extrafio, indiferente, incluso terrible, y podemos estar tentados a percibirlo como neutral, como
sin valor y sin sentido, y a preferir por tanto el no-ser, la oscuridad; la oscuridad que
ensombrece nuestra propia existencia.. ., los aspectos horribles... del mundo existente, parecen

autorizarnos a semejante maldicion contra el ser... Y sin embargo (he aqui la segunda cosa

% Cfr. id., Teodramdtica..., v. 1, p. 19. “En la trilogia de Balthasar se suceden y se articulan, segin las formas de la analogia, la
‘belleza’ del mundo y la “gloria’ de Dios, la libertad ‘finita’ del hombre y la ‘infinita’ de Dios, la verdad ‘creada’ de las cosas
y la ‘increada’ del Absoluto. Segun Balthasar, Estética, Dramatica y Logica se implican reciprocamente”. ABBAGNANO,
Nicoléas, Historia della Filosofia, UTET, Torino, 1991 (tr. cast. de GARRIGA, Carlos, et al., Historia de la Filosofia, Ed.
Hora, Barcelona, 1996, v. 1\V/2, p. 784).
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posible): en la misma distancia del ‘dejar ser’ el ser se nos puede aparecer también en su
gloria... Los metafisicos occidentales de la luz se deciden, en ultima instancia, por la segunda
posibilidad...Pero también la otra posibilidad, la primera,... puede afirmarse con violencia
devastadora sobre épocas enteras, ya ampliamente en la Antigliedad tardia, de modo mas

tragico todavia en la Edad Media tardia, y todavia mas fatalmente en nuestra Edad Moderna
7

tardia”4 .
La afirmacién o negacion del ser no es un asunto baladi, sino significativo y valioso. Quien se
asombra, al percibir la automanifestacion del don locutivo, y asiente ante el ser, involucra su
libertad finita y participa en el drama de la aceptacion del don del ser. Este es hospedado como
bueno e invita a actuar el bien: asi como estética y dramatica coexisten, metafisica y ética
cohabitan en dependencia mutua.

Una posibilidad doble también puede presentarse ante la diferencia teoldgica entre el ser y Dios.
En esta cuestion varios filosofos respetables se han decidido negativamente, pero también otros
razonablemente han sostenido un si a Dios. Ambas decisiones son draméticas porque la libertad
humana es convocada al veredicto. La persona que alienta una respuesta afirmativa y percibe la
manifestacion del don locutivo del amor por medio del ser, simultineamente ha sido convocada al
dialogo, a la confrontacion y a la interpenetraciéon de su libertad finita cabe la libertad infinita.
Esta situacion tensiona el arco de ambas libertades con toda la seriedad dramética de la existencia,
pues la libertad finita ya no esta solo ante un ser impersonal que la deja ser, sino ademas, cabe la
libertad infinita que le muestra su amor por medio del don locutivo del ser.

Ambas conviven no siempre placidamente, sino que se enfrentan en el escenario patético del
mundo; ahi se desenmascara la finitud del hombre, su libertad y temporalidad limitadas, las
posibilidades del mal, del poder, del dolor y la muerte. Segun Balthasar la coexistencia entre
libertad finita e infinita implica unos elementos dramaticos*. Estos pueden ser los elementos de la
produccion dramética, es decir, el autor, el actor y el director; o también los elementos de la
realizacion dramatica, o sea, la representacion, el publico y el horizonte teleol6gico; ademas, se
presentan aquellos elementos de la finitud dramética «el tiempo, la situacion contextual, la
muerte» y la lucha por el bien. Las personas del drama (die Personen des Spiels) interpretan® la
accion (die Handlung) orientada hacia el final de la interpretacién (das Endspiel). La libertad
infinita y la finita son protagonistas. La primera asume la responsabilidad dramatica de autor, ‘co-

actor’ y director; la segunda, por su parte, debe asumir la responsabilidad de protagonista

‘" BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., v. V, pp. 571-572.

“8 Cfr. id., Teodramatica..., V. |, pp. 251-447.

* EI verbo aleméan ‘Spielen’ vincula la significacién de los verbos castellanos ‘jugar a’, ‘representar’, ‘interpretar’. Con la
utilizacion sematica de los términos asociados a este verbo Balthasar no reduce la existencia al teatro, sino, por el contrario,
analiza la literatura dramatica como proyeccion de la existencia humana.
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admitido, sin titanismos prometeicos. Balthasar resume esta propuesta con las palabras de
Quevedo: “...los hombres [son] representantes, Dios el autor, a €l le toca repartir los personajes y
a los hombres representarlos bien”*’. En la accion se ejerce la lucha agénica por el bien y por el
mal, pero el desenlace no estd s6lo en la manos de la libertad finita, al contrario, el futuro
permanece como expectativa.

De esta feraz interpretacion del trascendental cryod0v se deriva un acervo de polaridades que se
tensionan analdgicamente dependiendo wunas de otras por su mutua ‘concordancia-
correspondencia’ (Entsprechung): ‘metafisica y ética’, ‘ser y bien’, ‘libertad finita y libertad
infinita’, ‘aceptacion y rechazo’ ‘elementos de la produccion y elementos de la realizacion’, ‘mal
y bien’, ‘accion y desenlace’. Son tensiones dramaticas que constituyen un contexto total de
significacion, una Gestalt que las constela en una estructura global de sentido donde el amor se
manifiesta, se da y se dice por medio del ser. La ruptura entre metafisica y ética significa la
secesion de la Gestalt como configuracion analogica del ser. Al reivindicar lo ‘dramatico’ dentro
de la metafisica la manifestacion percibida del don locutivo del ser es armonizada en la sinfonia
estética y verdadera del bien. La ‘forma’ estética y dramatica del ser no es Unicamente
manifestacion percibida y don activo, sino a la vez, locucién cognoscible que hay que comprender
e interpretar.

2.2.3 AAOéc

Los significados de verum y aAnd€¢ «verdadero, veraz, veridico, recto, real, auténtico,
justo, equitativo, racional», convocan a una reflexién gnoseoldgica y metafisica. El verbo griego
‘Aovdolvw’ significa ‘ocultarse’, ‘estar oculto’, ‘pasar inadvertido’, ‘escaparse’, ‘velarse’; de
modo semejante, ‘ANVOVW’ significa ‘hacer olvidar’. De éstos procede la raiz de ‘O

"ANVEC’, precedida por una ‘o’ privativa. Entonces ‘0i- ANO€¢’ designaria lo ‘no oculto’, lo ‘no
inadvertido’, lo ‘no escapado’, lo que se ‘des-vela’, lo ‘no olvidado’. Con este trasfondo el verbo
‘aANVeV®’ expresa la accion de ‘decir la verdad’, ‘ser sincero’, ‘declarar con verdad’. Al
interpretar filos6ficamente este fondo semantico se arriba a lo aAnO€g como el modo por medio
del cual el ser se ‘des-oculta’, se ‘des-vela’, la manera por la cual no queda olvidado el ser sino
que ‘dice la verdad’ y ‘declara con verdad’ lo que él mismo es: él se dice (sagt es sich aus), se
devela a si mismo (enthdllt sich selbst).

La fenomenologia de la verdad (Phdnomenologie der Wahrheit) descrita por Balthasar parte de la
locuciéon manifestativa y percibida del don del ser. El ser se dice a todo ente al manifestarse como
un don. La locucion del ser manifiesta el don del amor de la libertad infinita por los entes. En este

5 |bid., v. I, p. 156.
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contexto la inteligencia finita tiene la responsabilidad de comprender e interpretar el sentido de la
locucion del ser que no sélo le dice la verdad del mundo (Wahrheit der Welt), sino que, también,
le invita a mantenerse abierta a la verdad de Dios (Wahrheit Gottes). Balthasar excluye, en este
punto, la via transitada por la antigua filosofia greco-romana, que asume inconscientemente los
datos teoldgicos; también rechaza la via idealista que contiene un prejuicio negativo respecto a la
posibilidad de una revelacion divina y que pretende elaborar la verdad de Dios como una verdad
propia del hombre; una tercera via consistiria, segun él, en esto:

“Descrivere la verita nel mondo nella sua prevalente mondanita, sensa tuttavia escludere la

possibilita che la verita in tal modo descritta contenga certi elementi di derivazione

. . .. 51
inmediatamente divina...”

Esta tercera via asume conscientemente los datos teolégicos y entrafia un prejuicio positivo
respecto a la posibilidad de una revelacion divina. La locucion del don del ser permanece
disponible para el evento de la libertad infinita. En lo que se refiere a la verdad del mundo, ésta es
‘a- ANVela’ del ser, ‘des-velamiento’ (enthillung) del ser, ‘des-cubrimiento’, ‘no clausura’, ‘no
ocultacion’ del ser. Este no disimula su automanifestacion en un disfraz fatuo y vacio, ya que su
epifania entrega la profundidad de su riqueza y pobreza; el fendmeno del ente es el vehiculo
locutivo del notimeno del ser, la epifania existente ‘des-vela’ (enthillt) la esencia del ente y, a la
vez, ‘des-cubre’ el acto de ser. ‘A- Ande1a’ del ser significa, por lo tanto, la cognoscibilidad
misma del ser, dado que éste se dice como don a los entes y, en ellos, la inteligencia finita conoce
y comprende no s6lo el fendmeno, sino la esencia de los entes y el acto de ser: este ‘ser-conocido’
del ser es la mas intima esencia de la verdad (dieses Bekanntsein des Seins ist das innerste Wesen
der Wahrheit). El ser es inteligido en la esencia existente en el mismo acto de conocer:

“E quest’essere-noto dell’essere ¢ I’intimissima essenza della verita. Nell’atto del pensare una
coscienza & svelata e presente a se stessa, in una tale immediatezza che le due parti della parola
‘coscienza’ (Bewuftsein) non possono in nessun modo separarsi. Nella coscienza € contenuta
non solo la proprieta astratta della coscienza, bensi allo stesso modo inmediatamente anche

I’essere della coscienza, e precisamente quest’essere ¢ alla coscienza inmediatamente svelato e

5,92
presente” .

%1 1d., Teo-logica, v.I, p. 35. [=Describir la verdad en el mundo en su prevalente mundanidad, sin embargo sin excluir la
posibilidad de que la verdad en tal modo descrita contenga ciertos elementos de derivacién inmediatamente divina...]; cfr. la
ed. cast. pp. 33-34.

52 |bid., .1, p. 41; cfr. ed. cast. p. 39. En el texto aleman Balthasar escribe: “Und dieses Bekanntsein des Seins ist das innerste
Wesen der Wahrheit. Im Akt des Denkens ist ein Bewuftsein sich selbst enthiillt und gegenwartig, in einer solchen
Unmittelbarkeit, da8 die beiden Teile des Wortes ‘BewuBtsein’ in keiner Weise auseinandergenomen werden kénnen. Im
BewuBtsein ist nicht nur die abstrakte Eigenschaft der Bewuftheit enthalten, sondern ebenso unmittelbar auch das Sein des
Bewultseins, und gerade dieses Sein ist dem BewuRtsein unmittelbar enthillt und gegenwértig”. [=Y este ser-conocido del
ser es la mas intima esencia de la verdad. En el acto del pensar esta un ser-consciente para si mismo develado y presente, en
una tal inmediatez, que las dos partes de la palabra ‘ser-consciente’ en ninguna manera podran separarse la una de la otra. En
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La apertura (Offnung) transparente, inteligible y ‘des-velante’ de la profundidad del ser confiere a
la verdad consistencia (Bestandigkeit), confiabilidad (Zuverlassigkeit), certeza de fidelidad
(Treue): la verdad no solo es ‘0- A\fO€LQ’, también es ‘emeth’. Por ello, la locucion ‘des-velante’
y confiable del ser escapa a toda estricta definicion; el ser se dice indefinible en sentido riguroso,
como indefinible es también la verdad y los otros trascendentales. El ser se dice al ente, se ‘des-
vela’ de modo inmanente, pero no abandona su trascendentalidad. Por lo tanto, el ‘des-
velamiento® (‘0i- ApO€1a’) del ser es también  ‘velamiento’ (verhillung) trascendental,
ocultacion, cubrimiento, pues el ser es infinitamente mas grande de cuanto se ‘des-vela’; la
inteligencia finita no puede agotar la inteligibilidad del ser que se dice al ‘des-velarse’. El ‘des-
velamiento’ es una propiedad objetiva de la locucion del sery, la inteligencia finita debe conocer
adecuadamente el ‘des-velamiento’ objetivo del ser; el ‘des-velamiento’ del ser implica que esté
develado para alguien. De aqui nace la tension entre sujeto y objeto®.

Después de haber eshozado lo anterior, ahora es posible recuperar las tensiones ‘logicas’ del ser.
Tales tensiones consisten en la mutua dependencia, sea gnoseoldgica u ontologica, entre ‘la
verdad del mundo y la verdad de Dios’, el ‘des-velamiento y velamiento’ del ser, ‘inteligibilidad
y confiabilidad’, ‘fendmeno y noumeno’, ‘esencia existente y acto de ser’, ‘sujeto y objeto’. Estas
polaridades patentizan la analogia del ser porque la correlacion entre ellas es de adecuacion
(Angemessenheit) conyuntiva. La Gestalt, por su parte, aporta la configuracion analdgica que da
coherencia de sentido a las tensiones ‘logicas’ dentro de la constelacion metafisica de los
trascendentales. La inclusion de lo dAnO€c dentro de la metafisica® adecua las tensiones ldgicas
en la armonia sinfonica de la Gestalt, ya que la ‘forma’ configura analdgicamente al ser gracias a
su estructura de significacion global. La disyuntiva alterna que osara la diseccion apresurada
dictaminaria la dimisién del nexo indisoluble entre metafisica y gnoseologia, entre ser y conocer,
consignando el bien y lo estético a la ininteligibilidad e incomprension. Si lo koAov y lo
AyodOv no son ‘0i- A\fO€1Q’ entonces la unidad entre ellos queda averiada, y por consiguiente

no se les podra comprender.

ser-consciente esta no sélo la abstracta propiedad del conciente contenida, sino del mismo modo inmediato también el ser del
ser-consciente, y precisamente este ser estd para el ser-consciente inmediatamente develado y presente]. “El cogito/sum tiene
para Balthasar la significacion fundamental de una simultanea apertura de la evidencia tanto del ser-si-mismo como del ser-
en-el-mundo y del ser-criatura-de-Dios, por ende, de la existencia del mundo (el préjimo) y de Dios”. CORETH, Emerich,
ed., op. cit., v. Ill, p. 276.

58 Cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teo-logica, v.1, p. 44-80; ed. cast. pp. 42-78.

5 Balthasar se interesa por “una interpretacion metafisica de la plenitud interna de la verdad del ser mundano”. CORETH,
Emerich, ed., op. cit., v. lll, p. 276.
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2.3 Recapitulacion: Gestalt y analogia

Por medio de la analogia de atribucién ha sido oteada la conciliacion sinfonica de las
supuestas antipodas hostiles. Al reconocer la dependencia analdgica en lo KaAOV entre ‘la
percepcion subjetiva y la automanifestacion objetiva’ del ser, ‘la percepcion sensible y el gozo
extatico’, ‘species et lumen’, ‘estética y metafisica’, estas polaridades han devenido concertadas
proporcionalmente. En lo ayodOv la dependencia analégica ha armonizado la ‘concordancia-
correspondencia’ entre ‘libertad finita y libertad infinita’, ‘aceptacién y rechazo’ dramaéticos,
‘elementos de la produccion y elementos de la realizacion’, ‘accion y final de la interpretacion’,
‘ética y metafisica’. La adecuacion analogica de dependencia entre ‘verdad del mundo y verdad de
Dios’, ‘des-velamiento y velamiento’ del ser, ‘inteligibilidad y confiabilidad’ de la verdad,
‘fenomeno y noumeno’, ‘esencia existente y acto de ser’, ‘sujeto y objeto’, ha permitido barruntar
que la verdad es sinfonica (die Wahrheit ist symphonisch) porque expresa la armonia del ser.

La Gestalt ha sido exhumada como principio filosofico feraz para estructurar globalmente el
sentido del ser, para explorar el significado contextual de las diversas tensiones analégicas y para
constelar ‘sinfonicamente’ la estructura de lo ‘estético’, lo ‘dramdtico’ y lo ‘logico’; la ‘forma’ ha
configurado analégicamente al ser. En breve: el ser que se manifiesta y aparece, simultdneamente
se da y se dice. En cuanto se manifiesta, es ‘epifania’ proporcional; en cuanto se da, es accion ante
la cual hay que corresponder con ‘praxis’; y en cuanto se dice, es ‘logos’ que hay que
comprender. ‘Epifania’ y ‘logos’ integran la dimension contemplativa y verificativa del ser, es
decir, la Oewpla. La ‘praxis’ constituye la dimensiéon normativa del ser, llamada también
moinoig por Balthasar.

Los consecuencias filoséficas conseguidas hasta ahora fueron derivadas de la experiencia humana
originaria del asombro (Verwunderung) ante el ser. Lo ‘estético’, ‘dramatico’, ‘logico’ y
‘sinfonico’ han asentado el escenario de la existencia humana: la percepcién del ser que se
manifiesta y se da es factible gracias al horizonte del mundo que es el ‘topos’ dramético para el
evento ‘sinfonico’ de la verdad. En este escenario, el ser humano deviene a la vez encuentro con

el cosmos, con el ‘O/otro’ ti y consigo mismo. Balthasar escribe al respecto:

“Der Mensch aber existiert nur im Dialog mit seinem Néchsten. Ein Kind wird durch die
Liebe, das Lacheln seiner Mutter ins Bewul3tsein gerufen. In dieser Begegnung erdffnet sich
ihm der Horizont des gesamten unendlichen Seins und zeigt ihm vier Dinge: 1) DaR es eins ist
in der Liebe mit seiner Mutter, obwohl ihr gegeniibergestellt, also daB3 alles Sein eins ist. 2)



La analogia entis como nucleo estructurante 28

DaR diese Liebe gut ist, also alles Sein gut ist. 3) DaRl diese Liebe wahr ist, also alles Sein
wahr ist. 4) Dal diese Liebe Freude weckt, also alles Sein schon ist” %

Por ello, ‘ser-consciente’ (BewuRtsein) significa ser convocado por el otro ti que coexiste en el
cosmos Yy este encuentro (Begegnung), por su parte, abre para el ‘ser-consciente’ el horizonte del
Otro Tu infinito. Esta experiencia originaria es radicalmente un guifio del amor que convoca al
asombro ‘filo-s6fico’ ante el ser manifestado como don locutivo. Justamente ahora es ineludible
un andlisis mas detallado de la ‘epifania’ estética del ser, de su ‘praxis’ dramatica, de su ‘logos’ y
de la armonia ‘sinfonica’ de las polaridades apenas musitadas hasta ahora. En este itinerario la
analogia seré la batuta que dirige el compas polifénico de las supuestas antipodas hostiles.

% BALTHASAR, Hans Urs von, Versuch eines Durchblicks..., p. 291. [=El hombre, pues, existe solamente en dialogo con su
préjimo. Un nifio es Ilamado a la conciencia por el amor, por la sonrisa de su madre. En este encuentro se abre para él el
horizonte del total Ser infinito y le muestra cuatro cosas: 1) que el es uno en el amor con su madre, aunque él se encuentre
frente a ella, y que entonces todo ser es uno. 2) Que este amor es bueno, y que entonces todo ser es bueno. 3) Que este amor
es verdadero, y que entonces todo ser es verdadero. 4) Que este amor despierta gozo, y que entonces todo ser es ‘bello’]. Cfr.
id., Intento de Resumir..., p. 286. “El camino hacia el ser... es camino hacia Dios”. Id., Skizzen zur Theologie, Johannes
Verlag, Einsiedeln, 1961 (tr. cast. de SANCHEZ, Andrés, Ensayos Teoldgicos, Ed. Cristiandad, Madrid, 1964, v. 11, p.
426).
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3. ANALOGIA ENTIS Y ‘KAAON’

3.1 Analogia de la percepcion

3.2 Analogia de la manifestacion
3.3 Analogia del éxtasis

3.4 Analogia, estética y metafisica
3.5 KaAdv kai 80Ea

3.6 Observaciones

“El [“filo-sofo’] cristiano es el eterno guardian del asombro metafisico con

*
que comienza la filosofia y en cuya continuacion ésta subsiste y vive” .

Hasta ahora la Gestalt ha estructurado globalmente el sentido del ser que se manifiesta, se
da y se dice. Este resultado configurador del ser ha hecho patente la naturaleza analégica de la
‘forma’ gracias a la mutua dependencia atributiva «ya sea de caracter ontoldgico o gnoseol6gico»
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entre las polaridades ‘estéticas’, ‘dramaticas’ y ‘logicas’. Lo conseguido hasta ahora es
insuficiente para discernir las secuelas de la comprensidn balthasariana de la analogia entis en
cuanto analogia proportionalitatis. Dicha insuficiencia resulta obvia si se reitera lo indicado en el
capitulo primero, a saber, que la analogia de proporcionalidad subraya la disimilitud en la
semejanza. Teniendo en cuenta esta precision, se reconoce que la Gestalt ha configurado
armoniosamente solo la mutua dependencia attributionis entre las diversas tensiones del ser, y
también en cierta manera la semejanza entre ellas. Esta presentacion, todavia insuficiente, de la
analogia de proporcionalidad corre el riesgo de ser entendida como prounivocista. Por esta razon,
urge ahora insistir en la mayor disimilitud implicada en la semejanza configurada mediante la
‘forma’. A esta tarea se destinan los capitulos tercero, cuarto y quinto, que retoman lo ‘estético’,

lo ‘dramatico’ y lo ‘logico’.

La analogia entis no debe interpretarse de modo reductivo. El término ‘ens’ es el participio
presente del verbo ‘esse’. Etimolodgica y filoséficamente ens et esse son irreductibles e
inseparables. Entre ellos hay una analogia que tensiona su semejanza y su mayor disimilitud. De
hecho, en el desarrollo de esta investigacion se han estructurado las diferencias analégicas que
paraddjicamente unen lo existencial con lo ontoldgico, lo metafisico y lo teoldgico. Por esta razon
seria un abuso contraponer radicalmente analogia entis, analogia del ser y analogia fidei. Esto
significa, entonces, que la experiencia originaria del amor personal en la existencia humana
apoya para interpretar tal existencia 6ntica como manifestacion, don y locucion del ser. En esta
interpretacion se parte de la existencia humana y de los entes para llegar al sentido del ser, es
decir, la experiencia originaria del amor sostiene en el itinerario por medio del cual la analogia
entis desemboca en la analogia del ser. Esta convoca la libertad finita para decidirse ante la
libertad infinita y para aceptar, ademas, la analogia fidei.

Por lo tanto, es posible distinguir sin separar una analogia existencial u 6ntica, una analogia
ontoldgica, una analogia metafisica y una analogia teoldgica. La analogia, en general, permite la
semejanza entre estas diversas acepciones, pero también subraya la superior disimilitud. Esto
significa que la distincién entre el yo y el td del nifio y de la madre, es andloga a la distincion
entre el yo y el nosotros, entre ente y ser, y a la distincion entre el ser y Dios. La cuadruple
diferencia es analdgica. No hace falta insistir en la copresencia de la analogia de atribucién y de
proporcionalidad dentro de la comprension balthasariana de la analogia entis, ni tampoco es
necesario explicar aqui la analogia que hay en la semejanza y en la mayor diferencia, considerada
cada una en si misma. Basta indicar que estas perspectivas filos6ficas son asumidas por Balthasar
y también por la presente investigacion.

Id., Gloria..., v. V, p. 595.
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De més interés es, en cambio, la diversidad de acepciones con que Balthasar va designando el
principio filoséfico de analogia entis: proporcién (Verhéltnis), ‘concordancia-correspondencia’
(Entsprechung), adecuacion (Angemessenheit), ‘acuerdo-armonia’ (Ubereinstimmung), entre
otras. Aunque estas expresiones conservan un talante de semejanza, la distincion entre ellas es
mayor. Balthasar no es muy estricto en el uso técnico de estos términos, pero pueden ser
diferenciados metodoldgicamente a raiz de sus propios escritos tomando en cuenta el carécter
especifico de cada uno de ellos. Es decir, la proporcion es una analogia ‘estética’, en la cual
percepcion y manifestacion se armonizan. La ‘concordancia-correspondencia’ es una analogia
‘dramatica’, en la cual la libertad finita y la infinita se enlazan. La adecuacion es una analogia
‘l6gica’, en la cual el develamiento y el velamiento de la verdad objetiva se concilian en el sujeto
que conoce. La disimilitud analdgica que diversifica estas acepciones impide que sean absorvidas
las unas en las otras. Cada una de ellas conserva, por su parte, un cumulo de distinciones
analdgicas que es ineludible analizar. A continuacion, mediante la analogia entis aplicada a lo
KOLAOV, se describen estas distinciones concentradas en la proporcion ‘estética’ entre percepcion

y manifestacion.
3.1 Analogia de la percepcion

En el capitulo segundo se expuso la configuracion global entre la subjetividad de la
percepcion y la objetividad de la manifestacion del ser. Con aquella aproximacion la Gestalt
contextualizo las tensiones ‘estéticas’ en el marco constelador del sentido del ser. Esto fue posible
gracias a los puntos de encuentro proporcionales entre las diversas tensiones ‘estéticas’. Ahora es
necesario explicitar las disimilitudes implicadas en la proporciéon analdgica de las polaridades
‘estéticas’. Balthasar titula el primer volumen de la Trilogia ‘Schau der Gestalt’ (‘Vision-
exhibicion’ de la ‘forma’). Schau parece un término ambivalente. Balthasar se vale
intencionalmente de él para relacionar analdgicamente la ‘vision’ subjetiva y la ‘exhibicion’
objetiva de la Gestalt del ser. Schau, ademas, esta relacionado con ‘schon’ (bello, admirable,
espléndido, maravilloso) y con <erscheinen’ (aparecer, presentarse); por eso se comprende el nexo
filosofico que Balthasar establece entre xaAow, schon, erscheinen, Schau, percepcion y
manifestacion. El itinerario seguido por el autor comienza con el andlisis de la subjetividad
perceptiva; éste es un hecho relevante que hay que tener en cuenta porque Balthasar ha asumido
el problema de la percepcion desde la perspectiva critica.

La percepcion (Wahr-nehmung) es la captacion de lo verdadero, y percibir es la acciéon de las
facultades del sujeto para ‘captar’ (nehmen, tomar, asir, alcanzar) ‘lo verdadero’ (Wahr). Segun
Balthasar la estética tiene por objeto ante todo la percepcién de la verdad. En este punto esta de
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acuerdo con Kant® en la acepcion de ‘estética’ manejada en la Critica de la razon pura.
Obviamente, esta acepcion no implica que el sujeto llegue a la verdad formal con la sola
percepcion, sino que al percibir el sujeto capta lo verdadero del objeto. En términos tomistas esto
significa la simple aprehension de la verdad material®’. En la percepcion hay grados de captacion
de lo verdadero, porque hay grados de ser en los entes y, por lo tanto, grados de exterioridad y de
interioridad. Por esta misma razon la percepcion es analoga en la captacion de la exterioridad e
interioridad de los entes segun su grado de participacion del ser.

En esta gradacion ontolégica analoga el sujeto capta lo verdadero por su relacion perceptiva en la
que se distingue a si mismo del tu y del cosmos.

“El yo se conquista a si mismo en el encuentro con el ti. El hombre ‘es un ser que mira al
otro a los ojos’. El tu se ve con los ojos corporales concretos, y no como una cosa, sino en su
singularidad y peculiaridad de hombre en medio del cosmos... Todo ver que no encierre en si
este modo de ver es inhumano... Cuando uno mira realmente al otro a los ojos,
automaticamente, se deja también mirar a los ojos por el otro... Lo mismo puede decirse del
oir: ‘Existir en el encuentro’ es hablarse y escucharse reciprocamente,... darse y tomarse...
ser-para-el-otro,... ayudar y dejarse-ayudar... El hombre viviente, total, es un sujeto espiritual
libre, que coexiste en el cosmos material en cuanto ser-que-percibe. ‘El percibir es el acto
indiviso en el que la percepcion hace posible el pensamiento y el pensamiento hace posible la

<1 39,98
percepcion’

% «In questa prima fase, Balthasar richiama al valore dell’estetica kantiana, e quindi alla necessita dell’intuizione sensibile del
soggetto come sua attivita dinamica verso 1’oggeto percepito”. FISICHELLA, Rino, Rileggendo Hans Urs von Balthasar, in
Gregorianum, (71/no. 3), Universitas Gregoriana, Roma, 1990, p. 521. [=En esta primera fase, Balthasar reclama el valor de
la estética kantiana y, por consiguiente, la necesidad de la intuicion sensible del sujeto como su actividad dinamica hacia el
objeto percibido]. “A pesar de la distancia terminoldgica, su metafisica [de Balthasar] también podria estar inspirada por
Kant (a través de una reinterpretacion de la relacion ‘fenomeno-cosa en si’)”. CORETH, Emerich, ed., op. cit., v. I, p.
282.

%7 «Respondeo dicendum quod veritas est in intellectu et in sensu, licet non eodem modo. In intellectu enim est sicut consequens
actum intellectus, et sicut cognita per intellectum...; unde secundum hoc cognoscit veritatem intellectus quod supra seipsum
reflectitur. Sed veritas est in sensu sicut consequens actum eius; dum scilicet judicium sensus est de re, secundum quod est;
sed tamen non est in sensu sicut cognita a sensu; etsi enim sensus vere iudicat de rebus, non tamen cognoscit veritatem, qua
vere iudicat; quamvis enim sensus cognoscat se sentire, no tamen cognoscit naturam suam, et per consequens nec naturam sui
actus, nec proportionem eius ad res, et ita nec veritatem eius. Cuius est ratio, quia illa quae sunt perfectissima in entibus...
redeunt ad essentiam suam reditione completa”. AQUINO, Tomas de, Quaetiones Disputatae: de Veritate, g. 1, a. 9.
[=Respondo diciendo que la verdad existe en el intelecto y en la sensibilidad, aunque no del mismo modo. En efecto, en el
intelecto existe como acto consecuente del intelecto, y como conocida por el intelecto... Por lo cual, el intelecto tanto mas
conoce la verdad en tanto que reflexiona sobre si mismo. Pero la verdad existe en la sensibilidad como acto consecuente
suyo; es decir, en tanto que hay un juicio de la sensibilidad acerca de la cosa, segun lo que (ella) es; pero sin embargo no
existe en la sensibilidad como conocida por la sensibilidad. En efecto aunque la sensibilidad juzga acerca de las cosas de
acuerdo con la verdad, sin embargo no conoce la verdad, por la que juzga de acuerdo con la verdad; en efecto, por mucho que
la sensibilidad conozca el sentir de si misma, sin embargo no conoce su naturaleza, y por consiguiente ni la naturaleza de su
acto, ni la proporcién suya a la cosa, ni por consiguiente la verdad suya. La razén de lo cual es, porque aquellas que son las
cosas mas perfectas entre los entes... vuelven a su esencia con un retorno completo].

5 BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., v. |, pp. 338 y 341.
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En este sentido, percibir es una accidn estética plenamente humana en la que intervienen todos los
sentidos. La percepcién es la sensacion humana. La estética debe superar la dicotomia entre
conceptualidad abstracta y corporeidad sensualistica porque los sentidos no son s6lo un
instrumento que el hombre viviente usa, sino su vida misma. EI hombre vive a través de su ver, asi
como de su oir, tocar, oler, y demés sentidos. Los sentidos son el hombre en cuanto puede ser
tocado por la realidad™. Los sentidos son aperturas al mundo. El proceso del conocimiento va
desde el sentido a la razon, a través de la memoria, la imaginacion, el sentido recopilador, entre
otros mas. Lo que viene al hombre por la via de los sentidos es una imagen del mundo y en toda
imagen, al mismo tiempo se le muestra un ente, una forma esencial, un fundamento objetivo que
se presenta y aparece (erscheint).

“Las imagenes pueden grabarse en el ambito que las cobija (la ‘imaginacién’) y donde
comienza a ordenarse un mundo por el juego de la fuerza imaginativa de la visién y de lo
visto, del reconocimiento que recuerda, de la separacién de lo diverso y de la unificacion de

o . ., 5,60
lo idéntico, de la seleccion y de la agrupacion

La percepcion esta incluida en el proceso humano de conocimiento y sintonia afectiva; los
sentidos también son los caminos por donde el amor anhelante del corazén abierto del hombre se
encuentra con los entes del cosmos y con el otro ti para ‘formar’ un nosotros. Balthasar designa a

la percepcion como captacion de lo bueno del ente.

Esta presentacion sintética de la sensacion humana fue articulada por Balthasar gracias a los
aportes de Gustav Siewerth®, Romano Guardini, Paul Claudel y Karl Barth superando de este
modo la dicotomia entre conceptualidad abstracta y corporeidad sensualistica mediante la relacion
analdgica entre ‘estética’, ‘logica’ y ‘dramatica’. Este tipo de relacion consiste, evidentemente, en
una semejanza unida a una honda disimilitud. En todo caso, la reflexion no esta separada de la
sensibilidad: “hablando en términos escolasticos, no (se) puede llevar a cabo la reflexio completa
(o abstractio) sin la conversio (per phantasmata) ad rem”®
de lo césmico, al otro ti con el que el sujeto se encuentra cognoscitiva y afectivamente. Por este

. Para Balthasar ‘res’ designa ademas

proceso, a la vez cognoscitivo y afectivo, el hombre alcanzara la verdad. En este proceso
‘estética’, ‘logica’ y ‘dramatica’ son inseparables, siempre que se respete la profunda disimilitud
entre ambas. Por medio de las imagenes sensibles se llega al fundamento dntico, el cual remite al
ser que aparece y se manifiesta en los entes. Los limites de la percepcion humana son innegables.

59 Cfr. ibid., v.1., p. 346.

% bid., v.1., p. 350.

81 Se ha publicado un nimero especial sobre G. Siewerth en Revue Philosophique de Louvain, (95/2), Louvain, 1997. Ahi se
trata acerca de la l6gica y la metafisica de Siewerth, la cuestién de la diferencia en Dios, el problema de Dios, la
convertibilidad entre ser y bien, y la analogia segun Siewerth y Przywara.

2 BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., "™ %"
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Las diversas especies animales perciben el mundo de modo distinto y limitado. El hombre se
inscribe también en los contornos de la percepcion finita.

Mediante este comprimido panorama de la percepcion se ha recabado el instrumental para
acentuar el rol de la analogia entis en la proporcion estética. Las semejanzas entre ‘logica’ y
‘estética’, es decir, entre conceptualidad y sensacion ya han sido configuradas por la Gestalt en el
segundo capitulo. También se armonizaron la percepcion y la manifestacion del ser. Ahora basta
con reconocer la mayor disimilitud entre ellas y su irreductibilidad. Asi como percibir no se
identifica univocamente con la conceptualizacion, tampoco la percepcion y la manifestacion son
reductibles la una a la otra. Esto significa que la subjetividad y la objetividad se distinguen
realmente en la percepcion sin separarse.

¢En qué se constata esta mayor disimilitud? En las condiciones subjetivas de la percepcion: la
apertura constitutiva del yo hacia el otro tu y hacia el cosmos, y los sentidos como aperturas al
mundo y hacia los otros, ya que por los sentidos la imagen del fundamento esencial del ente
aparece ante el hombre, por ellos el sujeto puede llegar a conocer y amar. La manifestacion del
ser, en cuanto pura objetividad, no goza de estas condiciones subjetivas. La sola objetividad no
percibe al otro como un td ni al mundo como un horizonte de sentido; no disfruta, mucho menos,
del encuentro interpersonal y cdsmico; no goza con el conocimiento ni con el amor, ni con la
contemplacion de un paisaje. Para la sola objetividad las imagenes son Unicamente eso, sin
remision a su fundamento esencial. Desde ahora se augura ya el advenimiento de un analisis del
gozo cautivador de lo percibido, pero antes se debe exponer la analogia de la manifestacion del
ser.

3.2 Analogia de la manifestacion

El ser se manifiesta al hombre en los entes que aparecen. Los entes configuran una Gestalt
en la que percepcion subjetiva y manifestacion objetiva se armonizan proporcionalmente. En esta
configuracion los entes participan del ser en diversos grados analégicos. El grado més bajo esta
constituido por los entes no vivientes; despues se va ascendiendo en esta participacion a través de
la vida vegetativa, sensitiva, autoconsciente e incorpérea creada, hasta el Espiritu infinito®. La
manifestacion de cada ente va aumentando cualitativamente en proporcion al ascenso en el grado
de ser que le es participado. Paraddjicamente, también se intensifica la intimidad de los entes de
manera proporcional a su manifestacion; de tal modo que entre méas manifiestos nos parecen
(quoad nos) simultdneamente estan mas ocultos (quoad nos).
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“En efecto, lo que se manifiesta es lo que, en su manifestacion, al mismo tiempo queda
oculto... La vision de la superficie de la manifestacion no significa la percepcion de la
profundidad que se manifiesta. Es esto lo que otorga al fendmeno de lo bello su caracter

arrebatador y subyugante y asegura al ente su verdad y su bondad”®*... “En cuanto revelacion
de la profundidad, su manifestacion es, a la vez y de un modo inseparable, dos cosas: presencia

real de la profundidad,... y referencia real, mas alla de si misma, a esta profundidatd”65

Lo anterior significa, entonces, que el ser, estéticamente manifiesto y oculto en los entes, detenta
para si aquellas dos dimensiones tomasianas de ‘species et lumen’ 0 ‘forma et splendor’. Estas
son las dimensiones objetivas de la manifestacion ‘estética’ del ser que aparece en los entes.
Species es el fendmeno manifiesto del ente. En cuanto species o fendmeno lo estético puede ser
percibido, controlable materialmente, calculable de modo cuantitativo y previsible; por ello, las
ciencias estudian legitimamente esta dimension objetiva del ente. En cuanto lumen o splendor lo
‘estético’ se presenta realmente en el fendmeno, pero también la species es referencia real a una
profundidad esencial y existencial que se oculta en el ente, y que remite implicitamente a una
plenitud de ser; es decir, refiere atematicamente al fundamento ‘onto-metafisico’ y ‘teoldgico’ del
ente cdsmico o personal.

De acuerdo a lo que ya se ha escrito, la percepcién no es finita solo por las condiciones del sujeto
humano, sino ademas, por los limites del objeto establecidos por el esplendor ‘estético’. La
percepcion no puede rebasar los limites subjetivos y objetivos que son intrinsecos a la misma
‘estética’. Por ventura, el ser, ademas de manifestarse, se dice y se da; y el sujeto, ademas de
percibir, conoce y decide. Los limites de lo ‘estético’ remiten hacia lo verdadero y hacia lo bueno
del ser, y no como estratos separados entre si, sino como analogamente distintos.

Con esta silueta compacta de la ‘aparicion’ (Erscheinung) estética del ser se han recaudado
elementos centrales para una analogia de la manifestacion. Metodoldgicamente ya han sido
configuradas las semejanzas con la ‘Gestalt’, ahora hay que subrayar la mayor disimilitud. Ante
todo debe reiterarse la distincion entre percepcion (Wahrnehmung) y ‘aparicion’ (Erscheinung),
pues entre ellas hay una proporcion ‘estética’ que acentia la distincion entre subjetividad y
objetividad de modo irreductible.

La disimilitud es objetivamente notoria por los diversos grados analégicos de participacion de los
diversos entes; a esto se suma la variedad de grados de manifestacion y mutuo ocultamiento de los

83 Cfr. id., Teo-logica, v. I, pp. 88-104; cfr. ed. cast., v. I, pp. 86-102.
%1d., Gloria..., v. I, p. 394.
% |bid., v. I, p. 111.
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entes. Balthasar ha empleado, también, los términos species, forma, fenémeno, superficie y
exterioridad para designar la ‘aparicion’ del ser en los entes; y ha denominado también el
‘ocultamiento’ del ser con los vocablos lumen, splendor, fundamento, profundidad e interioridad
del ser. Estos dos campos semanticos no pueden ser absorbidos el uno en el otro; entre ambos
existe una distincion proporcional tensionada por la analogia entis.

Los grados distintos de manifestacion y ocultamiento se fundan en los grados distintos de
participacion de los entes en el ser. Esta disimilitud analogica, gradual, proporcional y diversa no
es propia del sujeto perceptivo, ya que el sujeto, en cuanto tal, s6lo participa objetivamente de un
grado éntico en el ser. Aunque el sujeto pueda, a partir de la percepcion, distinguir los diversos
grados no participa, en cuanto sujeto, de todos ellos ni, por lo tanto, se manifiesta a si mismo en
todos. Con esta ultima precision queda expresada la disimilitud analdgica entre percepcion y
manifestacion desde el punto de vista objetivo. Ahora resta precisar la relacion proporcional
existente entre la luz esplendorosa del fundamento profundo e interior del ser con el gozo extatico
al que es conducida la percepcion de la ‘species formosa’ de la superficie fenoménica y exterior
del ente.

3.3 Analogia del éxtasis

En el contexto actual la analogia entis exige una proporcién estética entre la teoria de la
percepcién (Erblickungslehre) y la teoria del éxtasis (Entriickungslehre). En ambas hay una
copresencia proporcional entre subjetividad y objetividad, aunque la percepcion acentle
explicitamente la primera, y el éxtasis la segunda. Ciertamente, en el éxtasis, el sujeto perceptivo
es expropiado y arrebatado por el gozo del eros ‘estético’; y, por esta misma razon, el ser
automanifiesto extasia y asombra® al sujeto capaz de percibir, de modo mediato, la luz
esplendorosa del fundamento profundo e interior del ser. Esta percepcion mediata es posible
porque, a través de la ‘species formosa’ de la superficie fenoménica y exterior del ente, el sujeto
es cautivado por el ser para gozar estéticamente.

El éxtasis implica la concurrencia de lo ‘estético’, lo ‘logico’ y lo ‘dramatico’; esto
significa que el gozo cautivador exige un proceso integral de conocimiento y de libertad, de teoria
y de accion, es decir, de encuentro con la verdad y con el bien. En el éxtasis confluyen las
diversas acepciones balthasarianas de la analogia entis: proporcion, ‘concordancia-

86 «]| ‘percepire’ aveva gia in sé il senso completo dell’aic¥NGC1g greca che suscita il primo atto dello ‘stupore’ e della
‘meraviglia’”. FISICHELLA, Rino, Rileggendo..., p. 522. [=El ‘percibir’ ya tenia en si el sentido completo de la
oloONOo1g griega que suscita el primer acto de ‘estupor’ y de ‘maravilla’].
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correspondencia’, adecuacion y ‘acuerdo-armonia’. Dicha confluencia marca las peculiaridades
del éxtasis que lo distinguen de la simple percepcion. El éxtasis es la dimension metafisica por
excelencia en la cual el ser se manifiesta, se da y se dice en los entes, y en la cual el sujeto
percibe, conoce y decide siendo arrebatado por el eros cautivador del ser. Esta experiencia
humana se ha objetivado en una historia de la metafisica. Balthasar propone una revision de tal

historia en perspectiva ‘estética’ para detectar en cuales épocas se separaron metafisica y KOLAOV.

3.4 Analogia, estética y metafisica

3.4.1 Fundamentos

Las fases historicas de la relacién armoniosa entre metafisica y estética son periodos
donde la analogia ‘estético-metafisica’ se manifiesta y se percibe de tal manera que, al extasiar al
filosofo, éste objetiva su experiencia del ser en una propuesta filosofica. En principio, ‘KOAOV y
ser’ y ‘estética y metafisica’ estan regidos por la misma relaciéon analodgica, es decir, estética y
metafisica, ser y kolov deben distinguirse sin separarlos. No obstante, historicamente las
relaciones entre estas binas no han sido siempre acordes. Hay que hacer una presentacién sumaria
de este hecho bajo la clave analdgica de la mayor disimilitud en la semejanza. La acepcion

balthasariana de ‘metafisica’ es amplia:

“Esta hay que tomarla en su original y mas amplio sentido..., es decir, como la entendian los
griegos: sin acotarla del ‘conocimiento sagrado del mundo’ (‘mito’) y dentro del amplio

horizonte del GANOEC (‘manifiesto’, ‘verdadero’), dlya8OV (‘bueno’) y KOAOV (‘santo’,

3 9 (3 2 ”67
sano’, ‘bello’)”" .

Por esta razon, los fundamentos antiguos de la metafisica son, segin Balthasar, el mito, la
filosofia y la religion. El mito® y la filosofia son los dos pilares entre los cuales la religion intenta
construir un puente. En el mito griego, Homero explicitd la distincion entre el héroe humano, que
se encuentra en el horizonte del cosmos, y su Dios. Entre ellos se establece una relacion personal
que armoniza la luz de la presencia y la oscuridad de la ausencia. Esta relacion se ird modificando
con Hesiodo, con los liricos «Arquiloco, Safo, Solén», con Pindaro y los tragicos «Esquilo,

% BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., v. IV, p. 18. Un articulo que subraya el modo como Balthasar asume criticamente
la filosofia antigua ha sido publicado por MURILLO, lldefonso, Dialogo de Hans Urs von Balthasar con la Filosofia Griega
Antigua en 'Gloria', en Communio: Revista Catolica Internacional, afio 10, (4/88), Encuentro, Madrid, 1988, pp. 355-364.

% El mito ocupd un lugar importante en las investigaciones de Balthasar desde sus primeras obras; esto es subrayado por
HAAS, Alois M., op cit., pp. 383 ss; cfr. ed. inglesa, pp. 46 ss. Los mitos que, segin Balthasar, subyacen en la mentalidad
germanica también son presentados por CORETH, Emerich, ed., op. cit., v. I, pp. 273-275.
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Séfocles y Euripides». El predominio de la oscuridad de la ausencia de los dioses va rompiendo el
equilibrio; este hecho se presenta en la vida humana moderada que se resigna ante los oscuros
cimientos del mundo ético, en la vida humana indefensa expuesta ante el destino brutal y en la
senda que conduce al hombre hacia Dios a través del mas extremo dolor. Los tragicos consideran
que la presencia divina se manifiesta sobre todo en el dolor creciente a modo de ausencia; el
hombre es situado ante un dios infinitamente elevado, pero que desde la lejania emite indicios de
si mismo. El aporte analégico del mito a la metafisica es la distincion real entre el hombre y Dios.

La filosofia opta por la razén humana monolégica y abandona la relacion personal dialdgica entre
el hombre y Dios. Esta relacion es sustituida por la relacion racional entre el hombre y el Ser
Unico (Parménides), o por el nexo con el Logos que mantiene la unidad de todas las
contradicciones (Heréclito), o por el vinculo con los nimeros armonicos (Pitagoras), o por la
contemplacion de las Ideas (Platon®), o por la doctrina del ser en cuanto ser (Aristételes). La
razon monoldgica comienza a fracturar la relacion mitica entre el hombre, que se encuentra en el
horizonte del cosmos, y Dios, hiriendo también la distincion analdgica entre ambos. Esta lesion
preludia la identidad antianal6gica entre lo divino, lo humano y lo césmico. Tal identidad sera
incapaz de reconocer un TU absoluto y exaltara arrogantemente al yo humano. Esta filosofia de la

identidad se presentara unas veces como panteismo y otras como panantropismo.

El puente que la religion intenta construir ha sido inacabable en la filosofia greco-romana. Segun
Balthasar, los dos representantes paradigmaéticos de este intento son Virgilio y Plotino™. Por una
parte, Virgilio personifica el mas noble eshozo que pretende transitar del mito a la filosofia por
medio de la religion. Por la otra, Plotino retne en su filosofia los valores del mito y de la religion;
sin dualismo considera el Uno como divino™ y elabora una ontologia teoldgica en clave de
trascendencia e inmanencia; esta clave es relevante para una consideracion metafisica de la
analogia. El peligro filoséfico de la identidad se quiso resolver con la relacion analégica entre
religion, mito y filosofia. Esta relacion metafisica de semejanza, unida a la mayor disimilitud,
resulté inconclusa en la antigliedad ;Qué soluciéon ha aportado la Edad Media en relacién al
problema metafisico de la analogia entis?

% Platon es un fildsofo muy estimado por Balthasar; cfr. HENRICI, Peter, The Philosophy..., pp. 156-157. “Aunque
Balthasar... se distancia con progresiva claridad de Platon y del neoplatonismo..., sin embargo, queda cautivo en su
explicacion y formulacion de influencias y argumentaciones platénico-neoplaténicas”. CORETH, Emerich, ed., op. cit., v.
[11, pp. 281-282.

" para valorar la influencia de Plotino en Balthasar cfr. HENRICI, Peter, The Philosophy..., p. 157; y CHAPELLE, Albert,
op. cit., p. 409.

™ La herencia griega ha capacitado a Plotino para considerar el ser mismo como divina epifania. Cfr. BALTHASAR, Hans
Urs von, Gloria..., v. IV, p. 272. La consideracion epifanica, manifestativa y perceptiva del ser respeta la relacion analdgica
entre metafisica y estética.
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3.4.2 Consecuencias

Balthasar considera que la contribucion de la metafisica medieval fue extraer las
consecuencias implicitas en los fundamentos mitico, filosofico y religioso. En este contexto
filos6fico Balthasar se esfuerza por descubrir la relacion analdgica entre metafisica y ‘estética’;
por ello, postula que la matriz ‘estética’ que congrega las consecuencias metafisicas medievales es
esta: la ‘estética’ filosofica incluye un a priori ‘teolégico’’, es decir, una apertura ‘teologica’
que es condicion de posibilidad para que entre metafisica y ‘estética’ se de una relacion analogica
en la que el ser manifestado y percibido remita a Dios. La metafisica greco-romana ya habia
sefialado la relacion entre el hombre, que se encuentra en el horizonte del cosmos, y Dios. ;Como
recupera la metafisica medieval esta relacion anal6gica y la protege contra el peligro de la
identidad? Los Santos Padres exhuman los temas metafisicos antiguos y los transmiten al
Medioevo. El acceso a la Edad Media implica la asuncion de tres nlcleos tematicos: la armonia
‘divino-mundana’ «tematizada por Boecio», la majestad de Dios y el temor reverencial del
hombre «reflexionados por Casiodoro, Benito y Gregorio Magno», y el mundo como despliegue
de Dios segun la propuesta de Juan Escoto Eriligena. Con este triptico el pensamiento medieval
del hombre cristiano, motivado por un encuentro con Dios a través del cosmos, se apropia la
antigua metafisica. Este pensamiento extrae las consecuencias para una relacién analdgica entre
metafisica y estética:

“Lo que [este pensamiento] adopta de los antiguos y transmite a su vez es su enorme coraje
para la afirmacion del ser en cualquier forma..., su heroica voluntad de rastrear el kalon y el
agathoén, y aln mas, de presuponerlos a ciegas alli donde la forma fenoménica de la realidad

. . . 5,13
exhibe mayores disonancias”

En el pensamiento ‘estético-metafisico’ medieval subsisten las diferencias analdgicas entre el
cosmos, el hombre y Dios. Estas distinciones se vieron amenazadas por la sacralidad monista de
los Victorinos y por los indicios panteistas de la Escuela de Chartres. Por ejemplo, Hugo de San
Victor considera el mundo como el cuerpo expresivo de la divinidad™, y la Escuela de Chartres
desplaza su interés acerca de Dios indagandolo a través del mundo con un lamentable desvio
panteista”. Afortunadamente, gracias a la sintesis entre la doctrina aristotélica y la platonica,
triunfa la metafisica que logra mantener una relacion analdgica con la ‘estética’. Balthasar designa

‘estética trascendental’ a aquella estética medieval que sostiene lo KaAdv como trascendental

72 “E| Cristianismo no destruye este ‘a priori teologico’... de ascendencia mitica y platonica, sino que lo revaloriza”.
MURILLO, lldefonso, op. cit., p. 363.

" BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., v. IV, p. 319.

™ Cfr. ibid., v. IV, p. 323.

8 Cfr. ibid., v. 1V, p. 329.
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del ser y que, por lo tanto, mantiene la relacion analdgica con la metafisica. Este tipo de estética
se consiguio gracias a Francisco de Asis, a los franciscanos, a la Summa theologica de Alejandro
de Hales, al impulso areopagitico de los dominicos, a Alberto Magno y a Ulrico de Estrasburgo.
La ‘estética trascendental’ fue posible porque las doctrinas aristotélicas y platonicas llegaron a
convivir en una sintesis metafisica:

“De este encuentro del Ente aristotélico con el emanativo Ser [neo]platonico,... nacera la
filosofia trascendental de la alta Escoléstica, que luego... se arriesga a afirmar que todo ser
como tal no so6lo es uno, verdadero y bueno, sino también bello”76. “Frente a los franciscanos,
los dominicos llegaran a alcanzar solo reviviendo el entusiasmo del Pseudo-Dionisio una
estética trascendental... En San Alberto confluyen sin esfuerzo las dos estéticas antiguas, la
aristotélica de la armonia y la plotiniana de la luz... y con Santo Tomads y su metafisica del

,7

esse y essentia se encuentra el verdadero equilibrio...’ " “La filosofia trascendental del ser
de la Edad Media, especialmente la tomista, constituye el (mas alto) intermediario entre la
antigua y la moderna metafisica... Se reconoce que el ser como tal es uno, verdadero, bueno y
bello... La primera afirmacion de que el ser es uno es propia de toda metafisica...; en esta
afirmacion no aparece la diferencia entre el ser y Dios... y deja en la oscuridad el problema
de la diferencia entre las esencias. En cambio, la segunda afirmacion de que el ser es
verdadero. .. se impone precisamente en la diferencia que implica la semejanza entre Dios y el

ser... Y solo a base de ser verdadero puede también ser bueno y bello™"®.

La metafisica de Tomas de Aquino culmind los esfuerzos de sus precursores’. Su metafisica esta
vinculada analdgicamente a la ‘estética trascendental’. En esta propuesta la doctrina analdgica de
los trascendentales supone la distincion real entre esse et essentia®. Con este principio filosofico
Tomas enfoca su metafisica distinguiendo anal6gicamente el ser y Dios; de esta manera, Dios, el
hombre y el mundo son llamados ‘ser’, pero tal semejanza implica una disimilitud siempre mayor.
Con esta base la ‘estética’ queda armoniosamente articulada con la metafisica, ya que el ser es la
epifania manifiesta y percibida de Dios en el ente. Lamentablemente la época posterior no
sostendra estas distinciones analdgicas al racionalizar el esse (racionalismo) o al esencializar el

78 Ibid., v. IV, p. 334.

" Ibid., v. IV, p. 346.

" |bid., v. IV, pp. 337-338.

® En este punto Balthasar ha omitido la exposicion de los aportes de Ireneo, Agustin de Hipona, Dionisio el Areopagita,
Anselmo de Canterbury y Buenaventura. A ellos les dedica una monografia especial en ibid., v. Il. No se han incluido
tematicamente en esta investigacion precisamente por su caracter monografico. Acerca de la influencia de Tomas de Aquino
en Balthasar, cfr. HENRICI, Peter, The Philosophy..., pp. 162-163; y CHAPELLE, Albert, op. cit., p. 410. Henrici
considera que el pensamiento de Tomdas esta omnipresente y subterrdneo en los escritos de Balthasar, aunque él no se
considera a si mismo un tomista.

80 cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., " V' P 353 «In the case of Thomas, the two dimensions of the aesthetic and the
ontological come together in the theme of proportionality: of ordo, harmonia, consonantia and proportionalitas”. DAVIES,
Oliver, Von Balthasar and the Problem of Being, in New Blackfriars, (79/923), English Dominicans, 1998, p. 11. [=En el
caso de Tomas, las dos dimensiones de la ‘estética’ y la ontoldgica vienen juntas en el tema de la proporcionalidad: de orden,
armonia, consonancia y proporcionalidad].
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ser (idealismo). Con ello, a la metafisica y a la estética les espera un destino lamentable que es la
explicitacion de la crisis cultural de la modernidad.

3.4.3 Explicitaciones

En la alta Escoléstica se lleg6 a la conviccidén metafisica de poder percibir el esplendor de
la bondad y belleza eternas en todo ente, sin identificar univocamente a Dios con el ser ni con los
entes. Cuando en la Edad Media tardia se rompi6 el equilibrio entre esencias finitas, ser y Dios la
metafisica desafia una encrucijada en la cual la analogia es desatendida y la ‘estética’ se va
separando de la metafisica. Los sucesos de esta época son considerados por Balthasar como las
explicitaciones de una crisis cultural incapaz de conciliar los fundamentos antiguos y las
consecuencias medievales con las tendencias filos6ficas modernas. Por una parte, los
fundamentos mitico, filosofico y religioso parecen inconciliables en esta época; y por la otra, el a
priori ‘teologico’ de la estética filosofica se opaca cada vez mas. La ‘estética trascendental’ del
ser, el cual esta abierto a Dios al manifestarse y ser percibido en los entes, es suplantada por la
estética de la razon trascendental. De este modo, ni el ser ni lo ‘estético’ son trascendentes a la
razén; al contrario, la razén es lo trascendental en cuanto que ella aprehende y comprende todo, es
decir, a los entes, al ser y a Dios sin analogia entis. La razén ‘trascendental’ también se puede
entender en sentido kantiano como la razon ‘pura teérica’ del sujeto que posee las condiciones de
posibilidad para alcanzar un conocimiento universal y necesario sobre los fenémenos; o como la
razon ‘pura practica’ del sujeto que postula la existencia nouménica de Dios, de la inmortalidad y
de la libertad.

3.4.3.1 Laencrucijada

La ruptura del equilibrio tomista entre esencias finitas, ser y Dios en la Edad Media tardia
condujo a la bifurcacion de metafisica y ‘estética’. Los responsables de esta encrucijada son Duns
Escoto, Guillermo de Ockham, Francisco Suérez y Eckhart. La concepcion escotista del ser como
lo absolutamente indeterminado y simplisimo supone una reduccion formalista del ser a puro
concepto; el concepto de ser se eleva por encima de Dios y del mundo, y la realidad queda
I®1, Con la nocién univoca del ser y su determinacion en
cuanto haecceitas, Ockham considera lo individual como el Unico objeto de la experiencia

tacitamente eliminada como no esencia

sensitiva, la cual presenta al pensamiento este objeto. Segin Balthasar, Suérez retoma la

81 Cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., v. V, p. 24.
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univocidad escotista del ser y lo concibe como neutralidad indiferente®. El embate crucial de la
univocidad se debe a la identificacion eckhartiana entre el ser y Dios; Eckhart es el autor de la
férmula ‘Dios es el ser’. Con esta mistica univocista, en la cual las fronteras entre teismo y
panteismo parecen confundirse, Eckhart renuncia a la mediacién césmica de los entes en el
discurso filosdfico sobre de Dios. Con estos resultados se confunde peligrosamente la frontera
entre el hombre y Dios de modo semejante como ha desaparecido la distincion entre ser y Dios.

3.4.3.2 Metafisica de los santos y de los locos

Hubo corrientes que intentaron superar la encrucijada univocista, algunas con inspiracion
especificamente cristiana y otras con acentuados motivos filosoficos; en este punto Balthasar se
refiere a la ‘metafisica de los santos’ y la ‘metafisica de los locos’, ubicandolas como corrientes
peculiares intracristianas. La metafisica de los santos pretende reflexionar criticamente sobre la
relacion entre el hombre cristiano y Dios. Los personajes que integran esta corriente ya han sido
enunciados®; en la reflexion de esta corriente sobre el hombre cristiano y Dios, la razén
trascendental ocupa el papel protagénico. Balthasar pone un ébice a tal tendencia intracristiana:

“...todo este trascendentalismo cristiano que va de Eckhart a Caussade, no puede presentarse
todavia como la forma definitiva de una ‘metafisica’ cristiana (no existe una forma
definitiva). Por muy exacta que sea su concepcién de la trascendencia cristiana como tal, en
igual medida se queda en ella... y no ha agotado todavia el acto integral de la conversio ad
phantasmata... Repensar este acto sin tirar por la borda los resultados de la espiritualidad

. 84
trascendental es la empresa reservada a nuestro tiempo”

En la llamada ‘metafisica de los locos’, propia de la racionalidad trascendental prevalece la razon
inerme del loco, del picaro, del idiota, del payaso y del hombre ridiculo. Los personajes
representativos de esta racionalidad trascendental ya han sido anteriormente presentados®; sélo
falta declarar que, segin Balthasar, los elementos de esta metafisica estan ya superados: “Tanto la
metafisica de los santos como la tematica de los locos producian a su manera un cortocircuito:
pasaban por alto la realidad del mundo,... y buscaban el reflejo de la gloria divina en una

trascendencia inmediata”®.

Estas dos tentativas intracristianas, que pretendieron superar la
encrucijada univocista, fracasaron porque descartaron la mediacion filosofica del cosmos

anhelando una relacion inmediata entre Dios y la trascendentalidad del hombre. Los entes

8 Balthasar cita las Disputationes Metaphysicae de Suarez: “no se puede rechazar la unidad del concepto para defender la
analogia, al contrario, si hay que abandonar una de las dos, seria preferible dejar la analogia”. Ibid., v. V, p. 30.

8 Cfr. la nota no. 10 del capitulo primero.

& Ibid., v. V, p. 134.

8 Cfr. la nota no. 11 del capitulo primero.

% Ihid., v. V, p. 196.
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césmicos fueron careciendo de interés, la filosofia se fue centrando en el hombre y, poco a poco,
el ser y Dios llegaron a ser temas incomodos. Cuando la manifestacion del ser ya no es percibida
por el hombre en los entes csmicos, y cuando el hombre se encierra en si mismo, la metafisica y
la ‘estética’ se separan; con esta separacion ambas capitulan. Esta secuela deriva del olvido del
cosmos y de Dios. Por esta ruta la subjetividad solitaria busca una respuesta antropocéntrica en su
razén trascendental. La analogia entre el cosmos, el hombre y Dios queda fragmentada ¢qué
soluciones filosoficas faltan por ensayar?

3.4.3.3 Metafisica de la mediacion antigua

Nicolas de Cusa ensay0 una sintesis entre el patrimonio antiguo, medieval y las nuevas
tendencias filosoficas. Balthasar opina que el Cusano representa el nudo desde donde parten las
dos grandes corrientes filos6ficas modernas: la vuelta a la antigiiedad clasica y la reclusién del
hombre en su subjetividad. Balthasar llama a la primera ‘metafisica de la mediacion antigua’, y a
la segunda ‘metafisica del espiritu’.

La ‘metafisica de la mediacion antigua’ representa el movimiento humanista que retorna a la
antigliedad clésica para exhumar los valores greco-romanos y adecuarlos a la nueva cultura. En
esta corriente se trasluce un trasfondo filosdfico mas o menos explicito. Los personajes que
Balthasar circunscribe en ella son: Marsilio Ficino, Le6n Hebreo, Giordano Bruno, Godofredo de
Estrasburgo, Miguel Angel, Shakespeare, Torcuato Tasso, Kleist, Goethe, Hebel y Paul Claudel;
también aquellos que postulan al hombre como centro: Nicolas Maquiavelo, Francis Bacon,
Thomas Hobbes, Ralph Cudworth, Antony Conde de Shaftesbury; ademas los poetas como
Holderlin, Rilke, Goethe; y los filésofos contemporaneos Nietzsche y Heidegger.®’. Al examinar
esta cosmovision hay que atender a las relaciones establecidas entre Dios, hombre y mundo, y
preguntarse ¢se han logrado relacionar anal6gicamente esta coordenadas del patrimonio antiguo?

Ficino propone una identificacion equilibrada entre eros platénico y agape cristiano. Este amor es
el espejo del bien supremo que eleva al hombre hacia lo divino; Dios es el bien supremo cuyo
esplendor divino aparece reflejado en el ser del mundo: “como lo bello es la aparicion
resplandeciente del bien, asi el mundo es la aparicion e irradiacion de Dios... El verdadero acto
del espiritu es, a la vez, contemplacion y amor”®. En esta propuesta subyace la semejanza junto a
la mayor disimilitud porque las relaciones distintas entre el mundo, Dios y el hombre no se
identifican.

8 Cfr. ibid., v.V, pp. 233-416.
% Ihid., v. V, p. 239.
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La identificacion entre eros y agape confirio al eros nuevas facultades que en la posteridad lo
llenaron de un significado nuevo porque él se atribuy6 a si mismo la dimensién de &gape y éste
fue subordinado; el eros se asigna la infinitud divina y se encumbra hasta lo absoluto. Por esta
razon, lo finito y lo infinito llegan a formar una unidad inmediata por medio del eros, es decir, la
criatura humana se confunde peligrosamente con la infinitud de Dios. Esta obstinacion del eros
conduce al abandono de la analogia entis. Segun Balthasar han colaborado en esta pretension
Godofredo de Estrasburgo, Miguel Angel, Shakespeare, Torcuato Tasso, Kleist, Goethe, Hebel y
Paul Claudel.

En la linea de Ficino, Ledn Hebreo elabora una sintesis de la doctrina del amor sobre un fondo
religioso monista. En este monismo del amor religioso, en el cual subsiste cierta analogia entre
Dios y el mundo, todo se orienta hacia Dios. El, en cuanto ‘lo bello que embellece’, aparece
distinto del cosmos que es ‘lo bello embellecido’®. EI monismo del amor religioso de Ledn
Hebreo se convierte en un monismo tedrico en el pensamiento de Giordano Bruno que es el padre
secreto de la moderna religion del cosmos. Aunque Bruno aparenta asumir la analogia, el
contenido que predomina es la identidad® entre el cosmos y Dios.

Después de Ficino, de Leon Hebreo y de Bruno el cosmos teofanico y la identificacion entre eros
y agape traicionaron la mayor disimilitud que se resguarda mediante la analogia. Otra ruta
transitada por la ‘metafisica de la mediacion antigua’ €S la vision antropocéntrica 0 ‘reduccion
antropolégica’. Esta vuelta al hombre como centro significa la exaltacion de la autonomia
humana y de la espontaneidad del corazon. Balthasar escribe: “Las luces de todos los reflectores y
desde todas las direcciones se concentran sobre el hombre de un modo cada vez méas univoco: el
hombre se convierte en el punto focal de la gloria, donde el cosmos brilla en cuanto espiritu y la
oscuridad de Dios se hace evidente”®. La relacién analdgica entre el hombre, el cosmos y Dios
otra vez se fragmenta en esta metafisica. La autonomia soberana del hombre rige las propuestas
filosoficas de Nicolas Maquiavelo, Francis Bacon, Thomas Hobbes, Ralph Cudworth y Antony
Conde de Shaftesbury. Por ejemplo, en este Gltimo, la religion es valorada desde la ética
auténoma, la ética se convierte en el criterio de una relacion entre el hombre y un Dios inmanente
al mundo, y esta relacion degenera en un vinculo de identidad®.

Ademas del antopocentrismo, Balthasar circunscribe a Holderlin y a Goethe en la ‘metafisica de
la mediacion antigua’. F. Holderlin asume el intento griego que alcanzé una experiencia de Dios

en el cosmos, “lo que Holderlin experimenta realmente y en lo que compromete toda su existencia

8 Cfr. ibid., v. V, p. 242.

% Cfr. ibid., v. V, pp. 244-245.
% |bid., v. V, p. 268.

% Cfr. ibid., v. V, p. 276.
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es... la afluencia de una amor infinito en el misterio del ser del mundo”®. Esta experiencia es
expresada mediante los términos glorioso (Herrlich), sagrado (Heilig) y divino (Géttlich). La
cosmovision de Holderlin se ordena en un esquema en el que las tensiones entre el uno y el todo
se diferencian, es decir, el hombre y Dios se distinguen. Sin embargo, tal cosmovision esta
amenazada por la nada; “esta sombra, la mas oscura de las sombras, es inseparable de cualquier
pensamiento de la identidad”®*. Por ello, la nada logra empafiar la analogia en Hélderlin.

W. Goethe tuvo una experiencia positiva del ser; por ella, la presencia de Dios en el mundo es
considerada como una experiencia primordial. Goethe expresa veneracion ante el ‘Dios-
naturaleza’ y por medio de su poesia se relaciona con el mundo y con Dios. Con la férmula ‘Dios-
naturaleza’ Goethe no quiere separar la inmanencia de Dios de su trascendencia. En cuanto
inmanente, el ‘Dios-naturaleza’ se expresa con los signos alfabéticos del cosmos, en el cual la
existencia humana es la expresion festiva y triunfal del ser. Sin embargo, la poesia con la que
Goethe venera al ‘Dios-naturaleza’ sélo reconoce una dependencia cosmica del hombre, no la
creaturalidad humana; “asi, en lugar del nombre ‘naturaleza’ (tras la cual esta Dios), puede
ponerse la palabra ‘ser’, o también la totalidad omnicomprensiva”®. Ese Dios es una parodia, la
naturaleza una apoteosis y en el hombre ya no se reconoce la creaturalidad. La analogia del ser
queda nuevamente denigrada. Después de Goethe la veneracion se le dirigira no a Dios, sino al
cosmos o al ser:

“La resonancia de la metafisica de la ‘mediacion antigua’,... se descompone en tres sonidos
distintos. Segiin Goethe, el cosmos universal se nos puede dar enteramente como ‘cosmos
bioldgico’; de este modo parece haberse echado un puente desde el cosmos antiguo-teofanico
al cientifico-moderno. O el cosmos universal... se hace ‘prometeico’ o ‘ganimédico’ como

‘espacio cosmico interior’... O bien, finalmente, lo universal ya no se piensa como cosmos...,

. 96
sino... como el ser”

La ciencia moderna se ha apropiado el ‘cosmos bioldgico’ como objeto de estudio. Nietzsche, por
su parte, se ha incautado el ‘cosmos prometeico’ del superhombre; Rilke, el ‘cosmos ganimédico’;

y Heidegger el ‘mundo’ en donde el ser ‘esta-ahi’.

% |bid., v. V, p. 290.

94 Ibid., v. V, p. 316.
95 Ibid., v. V, p. 379.
96 Ibid., v. V, p. 383.
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Con su filosofia de la vida y del eterno retorno Nietzsche® exalta al superhombre como inmenso
sujeto autarquico, que sustituye al Dios muerto, y como creador del mundo axioldgico. Rilke, por
su parte, recluye al hombre en el espacio intracosmico heredado por Narciso, y lo eleva a creador
del mismo Dios; el cual es un dios desgarrado y desparramado en el mundo®. Finalmente,
Heidegger también emprende un viraje a la antigiiedad de un modo mas radical. Con ello descubre
que lo que otros han denominado ‘naturaleza’ “es, en realidad, la @UG1g preplatdnica que viene a

% que emerge anteriormente a cualquier subjetividad y

ser simplemente el ser que todo lo abarca
que aparece desde el fondo primordial. Segin Heidegger el ser es inherente al hombre, y el
hombre al ser; Heidegger intuye, también, la trascendencia del ser, la diferencia entre ente y ser, la
plenitud no subsistente del acto de ser y su misterio. EI hombre (da-sein) es el camino, el pastor y

el guardian del ser que se le autorrevela y se le oculta como misterio.

La diferencia ontoldgica entre ser (actus essendi) y ente (essentia existente) no alcanza, en
Heidegger, a la diferencia entre ser y Dios; por ello Heidegger dota al ser con los distintivos del
acto subsistente divino. En este punto la diferencia ontolégica omite la analogia entis y
desemboca en la identidad; “cuando la analogia inmanente del ser entre actus essendi y essentia
no profundiza en la analogia trascendente entre Dios y el mundo, se autoelimina y se disuelve en
la identidad™®. Este ha sido el desenlace de una metafisica que asumié la antigiiedad clasica sin
conservar su apertura a Dios. ¢Cual es el resultado metafisico obtenido por la otra gran corriente
filosofica moderna?

3.4.3.4 Metafisica del espiritu
3.4.3.4.1 Desde Descartes hasta Kant

El principio eckhartiano, que basa todo en la relacion personal inmediata entre espiritu
finito e infinito, y que suprime la mediacion del cosmos por ser un grado inferior, fue desarrollado

 La importancia de Nietzsche para Balthasar es acentuada por HENRICI, Peter, The Philosophy..., pp. 158-161. La
blsqueda balthasariana de la analogia en la estética de Nietzsche dentro de la obra Apokalypse der Deutschen Seele es
desarrolla por SCHRIJVER, Georges de, op.cit., pp. 125-133.

% BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., " VP 3%

99 Ibid., v. V, p. 399.

100 1bid. v. V. p- 415 Balthasar aprecia la filosofia de Heidegger a tal punto que la incorpora a su propia propuesta; cfr.
CHAPELLE, Albert, op. cit., pp. 410-412. “Both Martin Heidegger and Hans Urs von Balthasar have explored the
inseparable connection between Being and beauty, their transcendental convertibility”; DAIGLER, Matthew A., op. cit., p.
375. [=Ambos, Martin Heidegger y Hans Urs von Balthasar han explorado el nexo inseparable entre ser y ‘belleza’, su
convertibilidad trascendental]. “A travers la différence heideggérienne, il n’y a aucune analogia entis, mais une identité qui
produit la différence et I’englobe en méme temps... Toutefois, malgré ses critiques, Balthasar semble plus proche du dernier
Heidegger que Lotz ou Rahner”. BRITO, Emilio, La Réception de la Pensée de Heidegger dans la Théologie Catholigue,
dans Nouvelle Revue Théologique, (119/3), Bruxelles, 1997, pp. 358-359. [=En la diferencia heideggeriana, no hay ninguna
analogia entis, sino una identidad que produce la diferencia y la engloba al mismo tiempo... Sin embargo, a pesar de sus
criticas, Balthasar parece mas cercano del Gltimo Heidegger que Lotz o Rahner].
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por el Cusano. Posteriormente este germen fue cultivado por la ‘metafisica del espiritu’ que
recluye al hombre en su subjetividad, el cual emprende una relacion racional inmediata con lo
absoluto ya que el cosmos pierde su fuerza teofanica mediadora. Esta ha sido la perspectiva
continuada por Descartes, Spinoza, Leibniz, Berkeley, Malebrance, Kant, Schiller, Fichte,
Schelling, Hegel y Marx. Descartes entrega la materia del mundo «res extensa» a las ciencias, y
traslada el ‘yo pienso’ al centro de la metafisica. A partir del yo pensante recupera la existencia,
tanto del espiritu finito como del infinito. Por medio de la analogia subjetiva Descartes justifica la
existencia del mundo y de Dios.

“Desde la analogia del espiritu se recupera el universo y, al llegar con Spinoza y Leibniz
hasta la perspectiva de Dios, sera posible restaurar ocasionalmente (a través de Dios) la
comunicacién interrumpida entre espiritu y materia, o interpretar la materia como un modo

del espiritu (Leibniz), o degradarla a pura apariencia (Berkeley)”101.

La premisa del dualismo cartesiano entre res extensa y res cogitans fue repensada por Spinoza y
Leibniz. Spinoza considera el pensamiento y la extension como atributos de la substancia divina,
de la cual las esencias finitas son modos. La dualidad cartesiana se resuelve en unas diferencias
proximas a la identidad entre Dios y el mundo, entre el conocimiento divino y el humano, y entre
la ‘esencia-existencia’ en Dios y en el ser finito. Leibniz, por su parte, resuelve el dualismo de
modo a priori al explicar el mundo desde el espiritu divino; en esta explicacion interviene un
paralelismo vertical. El espacio intramundano de las ménadas no esta regido por la analogia sino
por la identidad univoca, por ello se hace imposible la analogia entis entre la ménada absoluta de
Dios y las ménadas creadas'®>. Malebranche considera la nulidad de la criatura que contempla
dialdgica e interiormente a Dios. En este retorno al yo, sin partir de la experiencia mundana
exterior, el intelecto arquetipico divino ilumina al yo para que conozca pasivamente la verdad de
modo a priori. En esta filosofia desaparece toda experiencia del mundo exterior y el encuentro

entre el yo y el t4'%; a la analogia entis se le sustraen las coordenadas césmicas e interpersonales.

Por una parte, Descartes, Spinoza, Leibniz y Malebranche establecieron una inmediatez univoca
entre el hombre y Dios prescindiendo de la mediacion cosmica. Por otra, Kant separa
equivocamente el mundo sensible de los fendmenos «accesibles a la razén pura teérica del sujeto
humano» y el mundo inteligible de los noimenos «postulados por la razén practica». Kant es
discipulo de A. Baumgarten, el fundador de la estética sistematica como ciencia filosofica; esta
‘estética’ estudia el &mbito delimitado por lo KaAOV humano, es decir, por la percepcion sensitiva
orientada todavia confusamente hacia el conocimiento ‘logico’ de la verdad. La delimitacion

101 BA]L THASAR, Hans Urs von, Gloria..., " V" P48
102 Cfr. ibid., V.V, p,,. 439-440.

103 Cfr. ibid., V.V, p. 444,
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cientifica del ambito estético, comenzada por Baumgarten, es radicalizada por Kant, pues su
idealismo critico escinde el mundo en fendmenos y noimenos; por lo tanto, la existencia de Dios
es un postulado de la razdén préctica junto con la libertad humana y la inmortalidad, y el hombre
debe autoconquistar su espiritu observando el imperativo categérico de la conciencia ética
auténoma. En este planteamiento la ética se presenta como criterio para la religion auténtica, y la
religion como dimension dltima de la ética'®; la razon pura tedrica se limita al mundo
fenoménico, no puede fundamentar una metafisica y no accede a la manifestacion del ser en los
fenémenos. Con esta ruptura equivoca entre metafisica y ‘estética’ la razon practica del sujeto
auténomo postula la existencia de Dios con una finalidad ‘practica’, con €l se relaciona el hombre
mediante una religiosidad sometida al criterio de la ética y sin mediacion del mundo fenoménico.
Asi, la inmediatez univoca entre el hombre y Dios, implicita en el racionalismo, se transforma en
una inmediatez equivoca.

3.4.3.4.2 Desde Schiller hasta Marx

Schiller es heredero de la comprension leibniziana del cosmos ‘cuantitativo-cualitativo’. Schiller
escinde esta comprension en dos cosmovisones irreconciliables: una materialista y otra idealista.
El coloca al hombre fuera de la physis cosmica como espiritu finito en devenir procesual hacia lo
absoluto divino; su voluntad moral lo eleva a lo divino con la posibilidad polar entre lo
prometeico y la sumision. El trasfondo schilleriano es antropocéntrico; en él queda oscurecida la
pregunta por el ser y por Dios ya que la atencidn recae sobre el hombre y su obrar moral. El
hombre incorpora el cosmos al espiritu mediante la creacion artistica y él alcanza su divinizacion
por su obrar moral. En Schiller “ya no se da la analogia de Dios y de criatura..., sino identidad en
tension™®.

Mientras que Kant y Schiller reconocen la finitud del espiritu humano, Fichte, Schelling y Hegel
pretenden elevar titdnicamente al hombre a la totalidad de lo absoluto. Fichte parte del Yo
titanico, libre e idéntico a si mismo, que es saber absoluto y accion absoluta; éste despliega al
mundo desde la subjetividad como opuesto ‘no-yo’ fenoménico, es decir, el mundo es puro
fendmeno del espiritu y para el espiritu, pero el mundo no es teofanico ni manifestacion del ser.
Dios es el punto de convergencia del proceso cognoscente y operante del espiritu humano. Entre
ambos hay identidad en completa fusion como la hay entre el ser y la existencia; y puesto que el
punto de partida no es la analogia, sino la identidad'®, la propuesta de Fichte desemboca en la

104 Cfr. jbid. v. V. ppy- 464 Y 471 Jna ampliacion del pensamiento balthasariano en relacion con Kant se encuentra en SCHRIJVER,

Georges de, op.cit., pp. 80-93. Ahi se desarrolla la opinién que versa sobre la fragmentacién de la analogia entis en la
‘escatologia trascendental’ de Kant.

®BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., " V" %%

106 Cr. jbid., v- V. p- 809 |1 acierto del joven Fichte consistiria en que “la liberté n’accéde a la profondeur de son intériorité que dans

la mesure ou elle s’abandonne 4 la juste mesure de beauté selon laquelle la liberté absolue entend se manifester en elle. En cet
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dialéctica idealista fundada en la identitas entis. La oposicidon dialéctica, establecida por Schelling
entre ‘subjetivo y objetivo’, ‘ideal y real’, ‘espiritu y naturaleza’, es de indole univoca. El
idealismo de Schelling se olvida del ser, quedando absorbido por la conciencia titanica del yo;
éste se atribuye los predicados de la absolutividad de la antigua metafisica sometiéndola a la
univoca identidad y desplegando, a partir de esta, tanto el ser absoluto como el mundano™®’.
Schelling llama ‘mdxima analogia’ a este tipo de identidad que se contrapone a la ‘desemejanza
analdgica cada vez mayor’ entre Dios, mundo y hombre. La reaccion posterior de Schelling contra
el panlogismo hegeliano mantiene incélume esta univocidad.

El esquema del ‘uno y el todo’ (hen kai pan) de Holderlin subyace en la propuesta de Hegel'® con
acentuados rasgos de identidad, ya que la ‘pistis’ cristiana es abstraida en la ‘gndsis’, diluyéndose
el mito y la religion en la filosofia. Segin Hegel, el logos y la naturaleza cdsmica son el
despliegue evolutivo del espiritu absoluto hacia la identidad diluyente de lo singular en lo
universal. La naturaleza es la explicacién y la implicacién del espiritu absoluto, el hombre es la
realizacion de la totalidad del saber absoluto que integra en si todas las diferencias de la
naturaleza y del espiritu, y Dios es la conciencia ideal y universal en la cual se diluye la dialéctica
evolutiva de la naturaleza y del logos, es decir, donde el uno se diluye en el todo (hen kai pan); “el

abandon, la liberté humaine trouve sa juste mesure et sa proportion: alors seulement elle vit dans le climat religiuex de
I’analogia entis”. SCHRIJVER, Georges de, op.cit., p. 97. [=La libertad no llega a la profundidad de su interioridad sino en
la medida en que ella se abandona a la justa medida de la belleza segun la cual la libertad absoluta desea manifestarse en ella.
En este abandono, la libertad humana encuentra su justa medida y su proporcion: entonces solamente ella vive en el clima
religioso de la analogia entis]. Pero Balthasar se distancia de Fichte cuando éste abandona el justo medio de la anologia
entis. Cfr. ibid., p. 98. “Aux yeux de Balthasar, il ne saurait déboucher sur 1’analogia entis aussi longtemps qu’il se centre
sur le dynamisme d’achévement que I’homme s’attribue a lui-méme”. Ibid., p. 103. [=A los 0jos de Balthasar, él (Fichte) no
podria desembocar en la analogia entis por el largo tiempo que él se centra en el dinamismo de acabamiento que el hombre
se atribuye a si mismo].

Wrel BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., " VP51 “Dans son analyse de la pensée de Schelling, Balthasar se préoccupera
principalement de noter comment I’insouciance éthérée de 1’esthétique idéaliste a dli presque nécessairement conduire a la
mélancolie romantique, caractéristique de la période qui suivit I’idéalsime... Balthasar notera qu’en face de la conception du
monde propre a I’analogia entis ne s’offrent que deux possibilités: la voie trompeuse de 1’harmonie esthétique ou la voie du
déchirement dionysiaque”. SCHRIJVER, Georges de, op.cit., pp. 109-110. [=En su andlisis del pensamiento de Schelling,
Balthasar se preocupara principalmente de notar como la despreocupacion etérea de la estética idealista ha debido casi
necesariamente conducir a la melancolia romantica, caracteristica del periodo posterior al idealismo... Balthasar notard que
de cara a la concepcion del mundo propia de la analogia entis no se ofrecen mas que dos posibilidades: la via tramposa de la
armonia estética o la via del desgarramiento dionisiaco]. Sin embargo, hay que agregar que “Schelling se trouve... trés
proche de la perspective de Balthasar...L’esthétique, comme apparition de ’infini dans le fini, dit bien qu’est la mythologie
et la religion pré-chrétienne... Mais... la concordance ainsi recherchée (analogia) entre la force expressive de I’humain et la
force du divin est constamment réduite au niveau spécifique de 1’auto-expérience du sujet”. Ibid., pp. 110 y 115. [=Schelling
se encuentra... muy cercano de la perspectiva de Balthasar... La estética, como aparicion del infinito en lo finito, expresa
bien lo que es la mitologia y la religion precristiana... Pero... la concordancia tan refinada (analogia) entre la fuerza
expresiva de lo humano y la fuerza de lo divino es constantemente reducida al nivel especifico de la ‘auto-experiencia’ del
sujeto]. “Los idealistas, al menos a partir de Schelling, lucharon por la distincion, pero dentro de la identidad”.
BALTHASAR, Hans Urs von, Die Gottesfrage des Heutigen Menschen, Wien, 1956 (tr. cast. de VALVERDE, José
Maria, El Problema de Dios en el Hombre Actual, Ed. Guadarrama, Madrid, 19662, p. 314).

198 Hegel fue para Balthasar uno de los grandes puntos de referencia; cfr. HENRICI, Peter, The Philosophy..., pp. 157-158; y
CHAPELLE, Albert, op. cit,, p. 412. El dinamismo trascendental del espiritu humano “is the christening of German
Idealism, into whose transcendental key even the methaphysical thinking of St. Thomas can be transposed”. BALTHASAR,
Hans Urs von, Mein Werk. Durchblicke, Johannes Verlag, Einsiedeln/Freiburg, 1990 (tr. inglesa de McNEIL, Brian, et al.,
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pan mismo como plenitud de la integracion no puede estar ya en oposicion respecto del ‘uno’
como su otro: el kai indica precisamente su identidad”'®. Para Hegel la naturaleza es
antropofanica y el hombre es teofanico en cuanto es creador artistico de si mismo al ser centro
unificador de Dios y del mundo. Segin Balthasar esta filosofia se olvidé del ser porque al
conceptualizarlo le amputd su contenido dejandolo en la vaguedad, y a raiz de este vaciamiento
descuida la epifania del ser y el caracter teofanico del mundo; por ello la inmediatez univoca
entre el hombre y Dios desemboca en la apropiacion humana de lo absoluto.

Marx es el Gltimo autor que Balthasar integra* en la ‘metafisica del espiritu’. Marx entroniza al
hombre con su praxis revolucionaria como centro del mundo, de la historia y del ser. Ante la
miseria causada por la explotacion capitalista y alienadora, el proletariado revolucionario debe
emanciparse. El trabajo, como praxis, humaniza la naturaleza y reintegra el hombre a ella; el
hombre se produce a si mismo en cuanto que él actla en la naturaleza y reproduce la naturaleza en
si mismo™'°. Esta praxis material autorrealiza socialmente al hombre cuyo valor absoluto es su
condicion social que se expresa en el encuentro arquetipico entre hombre y mujer, en la abolicién
revolucionaria de las clases sociales y en la dictadura del proletariado. El giro antihegeliano de
Marx rescata la mediacion cdsmica, continla la comprension antropocéntrica, pero descarta a
Dios por una conjetura materialista: Dios no aparece como fuerza activa junto al proletariado en
esta propuesta. Tal conjetura no fue superada mediante una filosofia del ser y, por ello, Marx
exalté al hombre como centro del mundo y del ser. Aqui se desaprovecha nuevamente otra
oportunidad para el desarrollo de la analogia.

Las corrientes prounivocistas o equivocistas condujeron a la separacion entre metafisica y
‘estética’. Algunas corrientes descuidaron la importante disimilitud entre Dios, el hombre y el
mundo. Por este descuido de la analogia la estética fue recluida en el dominio psicoldgico de la
ciencia o en el campo de la filosofia del arte**
aparicién y percepcion analdgicas del ser en el ente. Cuando se abandona la semejanza analdgica

. Con tales presupuestos, la ‘estética’ capitula como

y la mayor disimilitud entre Dios, hombre y cosmos, como proporcion trascendental de la

My Work: in Retrospect, Ed. Communio Books Ignatius Press, San Francisco, 1993, p. 53). [=...es lo cristiano del Idealismo
Aleman, dentro del cual se puede trasponer la semejante clave trascendental del pensamiento metafisico de Santo Tomas].
109 |d, Gloria..., V.V, p. 526.

*
Debido a su caracter monogréafico, en esta exposicién no se han incluido tematicamente Dante, Pascal, Juan de la Cruz,
Hamman, Hopkins, Soloviev y Péguy. A ellos Balthasar les dedica un estudio monografico en ibid., v. I11. El reconoce que es
necesario ampliar el didlogo con otras tradiciones filoséficas.

YO0 Cfr. ibid., v. V, p. 542.

11| 3 estética como ciencia rigurosa supone la negacién de la trascendentalidad a lo koAGv. Balthasar ubica en esta tendencia
a Rosenkranz, Solger, Weisse, Carriére, Schasler, E. von Hartmann, R. H. Lotze, Vischer, Zimmermann, Fechner, Haberling,
N. Hartmann, Chernishevski y Croce. A esta lista agrega: “El nihilismo, rociado con perfumes de salén, de Schopenhauer,
continuado por Wagner, Eduard von Hartmann y Thomas Mann, despide un olor cada vez mas nauseabundo y tiene por eso
necesidad de las nuevas esencias que desprenderan Nietzsche, el Gltimo Scheler, el joven Heidegger, Sartre y los suyos.
Realmente una ‘estética como ciencia rigurosa’, s6lo se puede desarrollar desde estos presupuestos”. Ibid., v. V, p. 548.



La analogia entis como nucleo estructurante 51

aparicion y la percepcion del ser, esta abulia arrastra consigo la imposibilidad de fundamentar una
metafisica. Ademas la ‘estética’ también se venga de sus hermanas porque la bondad, la verdad y
la unidad ya no atraen; y entonces ¢quién morird ahora por el ser? Balthasar escribe:

“...Cuando al ser se le entiende analégicamente... entonces las propiedades trascendentales
del ser... hasta tal punto quedan contagiadas de esta analogia y de esta diferencia, que es

imposible cualquier reduccion unilateral de la metafisica y de cualquier doctrina metafisica de

la verdad, de la bondad y de la belleza a ‘ciencia exacta” 2,

Balthasar se interes6 por recuperar especialmente la trascendentalidad de lo ‘estético’ dentro de la
metafisica por medio de la analogia. Esta empresa fue posible gracias a una visién de conjunto
(Gestalt) de lo ‘dramatico’ y lo ‘verdadero’.

3.5 KaAdv kol 80Ea

Lo xaAov es el tema propio de la estética filosdfica, en cuanto ésta trata de un
trascendental metafisico; en cambio, la d0&a es un tema peculiar de la estética teoldgica. Segun
Balthasar, el primer término tiene un uso trascendental y el segundo un uso categorial; es decir,
que mientras lo KoASV es un trascendental del ser’, la 30Eo. es una categoria ‘estético-teologica’.

118 mantiene la

Aun estableciendo estas distinciones, en la metafisica el a priori ‘teologico
apertura de lo katAOV a la 30&a. Los indicios de ésta en la metafisica son la plenitud y pobreza de
los entes en la participacion del ser, tal plenitud y pobreza se presentan en el ser (esse) mismo que
necesita de los entes (essentia) para ser 6nticamente. Esta distincidn real entre esse et essentia en

114,

los entes finitos es analdgica; de ella surgen estas polaridades™": ‘manifestacion y percepcion’,

‘develamiento y velamiento’, ‘G- AjO€1aL y emeth’, ‘donacion y recepcion’ del ser, ‘verdad del

12 Ibidem. “La luz de los trascendentales --lo uno, lo verdadero, lo bueno y lo bello--, que se identifica con la luz de la
filosofia, solo puede brillar si permanece integra”. Id., Ensayos Teoldgicos,... V. |, p. 143.
*

Balthasar no se ocupa tematicamente de una justificacion argumentativa de la trascendentalidad de lo kotAdv, solamente
remite a algunas investigaciones realizadas por otros, por ejemplo: BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., v. I, pp. 318-
319. Este tema continla abierto a la discusion; la presente pesquisa no pretende zanjar dicho problema. “The ‘glorious’
corresponds on the theological plane to what the transcendental ‘beautiful’ is on the philosophical plane. But for the great
thinkers of the West... beauty is the last comprehensive attribute of all-embracing being as such, its last, mysterious radiance,
which makes it loved as a whole despite terrifying reality it may hide for the individual existent”. Id., Mein Werk.
Durchblicke..., p. 80. [=Lo ‘glorioso’ corresponde en el plano teoldgico a lo que es lo ‘bello’ trascendental en el plano
filosofico; Pero para los grandes pensadores de Occidente... la belleza es el ultimo atributo comprehensivo del
omniabarcante ser en cuanto tal, su Gltimo y arcano resplandor, el cual hace amarle como un todo a pesar de que la terrible
realidad puede esconderle para la existencia individual].

3 Cfr. id., Gloria..., v. V, pp. 577 ss.

14 Un estudio especifico sobre la concepcion filoséfica de Balthasar acerca de la 86Eo y su relacién con algunos indicios
subyacentes en la filosofia de Heidegger los presenta ROSSI, Osvaldo, ‘Gloria’ e ‘Essere’: Heidegger nel Pensiero di Hans
Urs von Balthasar, in Aquinas: Rivista Internazionale di Filosofia, anno XXXIX, (fasc. 2), Universita Lateranense, Roma,
1996, pp. 395-407. Ahi se insiste en la diferencia entre ser (Sein) y ente (Seiende), ‘develamiento y ocultacion’, ‘a-letheia
y Gelassenheit’.
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mundo y verdad de Dios’, ‘libertad finita y libertad infinita’. Con este a priori teoldgico de la
metafisica Balthasar elaborard una ‘estética teoldgica’, una ‘teodramatica’ y una ‘teo-légica’. En
ese contexto estrictamente teoldgico la ‘Gloria’ (Herrlichkeit)™® tensiona el Sefiorio majestuoso
de Dios y la obediencia kendtica del Hijo abandonado por amor; de esta manera la Gloria
manifiesta a Dios y el hombre puede percibirla; las tensiones ‘dramaticas’ y ‘logicas’ repercuten
prolificamente también en la teologia, por ello hay que analizarlas desde el punto de vista
metafisico.

3.6 Observaciones

En primer lugar, se ha advertido el andlisis exiguo de la subjetividad en lo que se refiere a
la analogia de la percepcidn; aunque las facultades subjetivas presentadas son imprescindibles, se
descubre en Balthasar la escasez de los elementos aportados por la critica moderna del
conocimiento. En segundo lugar, se comprende la cautela de Balthasar en cuanto a la analogia de
la manifestacion, ya que, por ahora, los limites impuestos metodoldgicamente por la misma
‘estética’ impiden prejuzgar sobre la verdad y bondad del ser; dentro de estos limites, la estética
cumple una labor suficiente al dejar abierto el fenémeno (species, forma) con una referencia
(lumen, splendor) al ser del ente. En tercer lugar, la analogia del éxtasis parece dar un salto desde

la sola ‘estética’ hacia la metafisica sin haber detallado previamente la ‘dramatica’ y la ‘logica’.

En cuarto lugar, se patentiza la proclividad balthasariana por la antigiiedad y el medioevo, en
contraste con la aguda critica dirigida a la Edad Media tardia y a la Modernidad, salvando las
excepciones. Los habituales reproches de Balthasar dirigidos contra estas épocas histéricas
parecen no tener en cuenta suficientemente la presencia de alguna forma de analogia en ellas,
aunque no sea especificamente la analogia entis. A pesar del amplio andlisis histérico el autor no
llega a fundamentar tematicamente su consideracion de lo kolOv como trascendental.
Finalmente, hay que dejar una pregunta abierta ante la propuesta de Balthasar ¢existe un a priori
teoldgico en lo kaAov y en la metafisica? o ;proyecta retrospectivamente, el teélogo suizo, la
teologia cristiana y la 86&at sobre la metafisica y lo koAOV?

15 Una recensién sobre el contenido teoldgico de la Estética balthasariana fue publicada por SESBOUE, Bernard, Bulletin de
Théologie Dogmatique Christologie, dans Recherches de Science Religiuese, (59), Paris, 1971, pp. 83-91.
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4. ANALOGIA ENTIS Y ‘ATAOON’

4.1 Dramatica, metafisica y analogia en perspectiva historica
4.2 Tensiones dramaticas y analogia

4.3 Analogia de la relacion entre el yo y su papel

4.4 La analogia dramética de la libertad

4.5 Accion, final de la interpretacion y analogia

4.6 Observaciones

“Los cristianos de hoy, en una noche mas profunda que la de la Edad Media
tardia, tienen asignado el deber de llevar a cabo,... a pesar de las tinieblas..., ese

*
acto fundamental que dice si al ser” .

BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., v. V, p. 597.
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La ‘estética’ ha aportado la disimilitud analdgica entre percepcion y automanifestacion. El
encuentro ‘estético’ proporcional entre subjetividad y objetividad, abierto a la verdad y al bien por
medio del éxtasis, ha sido presentado como un encuentro capaz de aportar un boceto preliminar
para una metafisica con clave analdgica. Para que en esta metafisica lo ‘estético’ sea trascendental
habra que analogar la semejanza y la grande disimilitud entre Dios, el hombre y el cosmos. Ahora
es necesario analizar las disimilitudes del ser desde un enfoque ‘dramatico’; en este enfoque sigue
estando presente la perspectiva ‘estética’. En la ‘dramatica’ perdura el asombro metafisico ante el
ser que se da, persiste la cuadruple diferencia y subyace la experiencia humana originaria del
amor:

“En la vida humana, después de que la madre ha sonreido al hijo a lo largo de dias y semanas,
hay un momento en que recibe como respuesta la sonrisa del hijo. Ella ha despertado el amor
en el corazdn del nifio, y al despertar éste al amor despierta también al conocimiento: las
impresiones vacias de los sentidos se reunen ahora, plenas de sentido, alrededor del nlcleo
del t0. El conocimiento (con todo su aparato de contemplacién y concepto) entra en juego

debido a que ha comenzado previamente el juego del amor a partir de la madre, a partir de lo
16

trascendente”1
En esta experiencia humana originaria el nifio y la madre traducen sus vivencias en situaciones
dramaéticas porque lo dramatico es una caracteristica originaria del hombre, y éste proyecta dicha
tendencia en el teatro, la literatura, el cine y el juego*, entre otros. Esto significa que tales
expresiones de la existencia dramética del hombre interpretan su experiencia existencial y él
puede reconocerse a si mismo en ellas. La dramaticidad de la existencia humana esta fundada
ontica y ontologicamente. Este dato ‘Ontico-ontologico’ invita a una reflexion metafisica, en la
cual Balthasar vincula el drama (interpretacion, juego, Spiel) con lo dya96v. Dado que cada
trascendental explicita un modo (ens, res, unum, aliquid, verum, bonum, pulchrum) que se
encuentra tacito en el ser, lo bueno no se halla explicitamente en el ser que aparece (erscheint)
‘estéticamente’ y que se dice (sagt sich) ‘logicamente’; su ‘aparecer’ puede ser pulchrum (schon)
y su ‘decirse’ verum (wahr), en cambio, el ser que actia dandose es bonum (gut). Segun
Balthasar, en el horizonte metafisico, al don recibido del ser le corresponde una respuesta de amor
y de conocimiento; el ser que aparece es percibido, y en su epifania ha comenzado ya su accion
donativa a la cual hay que corresponder draméaticamente por medio del didlogo y de la accion
responsable. Quien separara la contemplacion estética del drama aislaria al ser en una pasividad

18 1d,, Glaubhaft ist nur Liebe, Johannes Verlag, Einsiedeln, 1963 (tr. cast. de VIGIL, Carlos, Sélo el amor es digno de fe,

Sigueme, Salamanca, 1988, p. 68).

*
Spiel, (juego, interpretacion, drama) es la tensién dramatica que el ser humano experimenta existencialmente cuando forma
parte significativa de una situacion en la que estan comprometidos su vida, su libertad, su responsabilidad, su conocimiento,
su amor, sus sentimientos, sus preferencias o sus pulsiones. Cuando las situaciones representadas en el escenario, en la
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estatica: la ‘estética’ y la ‘extatica’ serian estaticas. Advirtiendo la exigencia de su intrinseca
vinculacion Balthasar las enlaza intimamente, sin confundirlas de modo univoco, pues segun él en
el centro de la ‘estética’ ha comenzado ya la ‘dramatica’. Este vinculo de semejanza respeta la
disimilitud entre ambas porque si la ‘estética’ es una teoria de la percepcion y del éxtasis,
entonces la ‘dramatica’ es una teoria de la trama ‘agégica™ entre libertad finita y libertad
infinita.

Ahora hay que reunir el instrumental ‘dramatico’ indispensable para una consideracion metafisica
de lo cryordov mediante un recorrido historico y sistematico. Después habra que examinar las
tensiones ‘dramaticas’ que acentian la disimilitud entre libertad finita y libertad infinita; dicho
examen exige previamente una respuesta al problema de la relacion entre el yo libre y su papel.
Teniendo presente ante si al bien en su accion, la libertad finita autodetermina su
‘correspondencia-concordancia’ (Entsprechung)™® respecto a la libertad infinita, pero todavia no
puede determinar el final de la interpretacion. La analogia ‘dramatica’ sera la clave metafisica que
ird acompafiando el curso de la honda disimilitud entre libertad finita y libertad infinita, de las
cuales se barrunta metafisicamente su ‘concordancia-correspondencia’ en esta investigacion sobre

la analogia.
4.1 Dramatica, metafisica y analogia en perspectiva historica

¢Es posible una aproximacién dramatica a la metafisica? Algunos han abordado esta
disciplina filosofica incursionando en ella de modo impéavido y flematico. Esta imagen aséptica e
indolora de la metafisica es denominada por Balthasar “épica’ o ‘lirica’**®. La concepcion épica
indica la preferencia descriptiva y narrativa de la metafisica, y la otra su propension idilica y
apacible. Balthasar, en cambio, ofrece una alternativa distinta, denominada aproximacién
‘dramatica’, tomando como via lo diyodOv; la pauta de la analogia interesa directamente en la

literatura, en la pantalla o en la cancha concuerdan con la situacion dramatica de su existencia estimulan la vivencia intensa
de tales situaciones.

Y cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teodramatica, v. I, p. 22.

18 «Selon la signification premiére du terme, I’analogie est une concordance entre deux rapports: de la maniére dont a Se
rapporte & b, ainsi ¢ se rapporte & d. Il y a donc entre les deux une ‘relation de correspondance’. En ce sens, 1’analogie veut
dire concordance dans la proportion (Verhaltnisentsprechung)”. SCHRIJVER, Georges de, op.cit., p. 62. [=Segin el
significado primero del término, la analogia es una concordancia entre dos relaciones: de la manera como a se relaciona con
b, asi como c se relaciona con d. Hay entonces entre las dos una ‘relacion de correspondencia’. En este sentido, la analogia
quiere decir concordancia en la proporcion (Verhaltnisentsprechung)]. “There is a correspondence, an analogy, as well as a
staggering disproportion between finite freedom and the infinite freedom of God”. NICHOLS, Aidan, op. cit. p. 9. [=Hay
una correspondencia, una analogia, tan suficiente como creciente desproporcion entre la libertad finita y la libertad infinita de
Dios].

119 «E] autor de la Dramatica... pretende... superar la epopeya y el lirismo para construir deliberadamente un drama... El
dramaturgo entra en el juego y, al mismo tiempo, hace también subir a la escena a los espectadores tocados por el drama”.
DUMONT, Camille, Un Genio Musical,... p. 399.
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presente indagacion que, desde un contexto historico, pretende acopiar el instrumental
‘dramatico’ necesario para una reflexion metafisica sobre lo cyoOov.

Para obtener dicho instrumental se puede dividir el horizonte histdrico en antigliedad, cristiandad
medieval y época moderna. En la antigiiedad el mito, la filosofia y la religion entregan su aporte.
El mito expresa la dramaticidad de la existencia con iméagenes; en ellas los dioses son
preferentemente espectadores, pero muy comprometidos con las acciones de los hombres que
viven en el cosmos sujetos al hado (fatum). La filosofia traduce estas relaciones empleando el
concepto de ‘representacion’, y al someter la politica humana a un canon ‘teoldgico-ético’ ordena
el cosmos. La expresion del precepto ‘teoldgico-ético’ queda sintetizada en estos términos: lo
divino es bueno y el hombre debe imitar este bien'?’; el hombre, guiado por este principio, debe
representar el orden divino con sus acciones en el orden del mundo. En sintesis, para el
pensamiento antiguo el hombre es libre y éticamente responsable pero con frecuencia se
experimenta movido inexplicablemente por el hado teniendo la impresién de ser una marioneta.
La solucidn metafisica a esta aporia queda a la expectativa en la antigliedad.

La comprension dramética de la cristiandad medieval est4 inmersa en una cosmovision religiosa
biblica, y por lo mismo en condiciones mas aptas para enriquecer el pensamiento greco-romano
buscando una solucion a la antigua aporia. Ante las persecuciones, en los primeros siglos se
instaura una tension entre la seriedad de la existencia del individuo en la diatriba pablica y la
diversion entretenida de los espectadores en el circo. Por esta degeneraciéon circense en los
primeros siglos el drama permanecié de modo criptico y se le considerd anticristiano. Cierta
resonancia de este tema pasa por San Agustin y llega hasta Gregorio Magno, Pedro Lombardo y
Tomas de Aquino. Un dato relevante en este periodo se muestra en la relacion sostenida entre la
representacion dramatica de la existencia en el plano de un cosmos caduco y finito, y la
intervencion divina en la historia humana. Por medio de los humanistas se va restableciendo la
imagen ‘tragico-dramatica’ del mundo y de la historia sin el prejuicio anticristiano de los primeros
siglos, aunque el mundo aparece en Lutero bajo una dialéctica de mascaras engafiosas, y en
Erasmo de Rotherdam bajo la dialéctica de los contrarios de la locura universal. En todo caso en
ambos queda subyacente la caducidad del drama césmico™?.

La herencia antigua, medieval y renacentista adquiere mayor profundidad y riqueza en el barroco
con Ronsard, Pierre de Bovistuau, F. de Quevedo y Calderdn de la Barca. Ahora la existencia es
dramatica, el mundo es el escenario finito de la representacién quedando delimitado por el espacio
y el tiempo. Los hombres son representantes libres de un papel que les ha sido asignado y que
deben interpretarlo bien. Los hombres son responsables de su buena actuacion ante si mismos y

120 cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teodramatica, v. I, p. 132.
21 |bid., v. I, pp. 130 ss.
122 |bid., v. I, pp. 152-154.
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ante el director divino. Dios es el autor, el director que reparte los personajes y ‘co-actor’. Dios se
hace presente en el drama del mundo porque hay una representacion legitima de lo absoluto en la
historia del mundo. Dios hace el reparto, los personajes actlan en la trama representativa y el
drama alcanza su final. Por medio del ‘papel’ el barroco reconcilia la libertad finita con la
infinitud de la libertad divina. Sin embargo, a final de cuentas aparece en este periodo una aguda
dificultad que se refiere a la relacion ambigua entre el yo y su papel representado ¢entre ambos
hay identidad o diferencia, y de qué tipo? Balthasar escribe:

“El escenario se abre con el ‘mundo’ ... caduco: el tema de la caducidad... es un momento
capital de la accion. Entre Dios... y el mundo (fortuna) se da una relacion, pero también una
mas clara diferencia. En un primer momento los papeles estan aislados en si mismos, son
atribuidos desde lo alto, pero sin embargo no tienen sentido mas que en su dialogo reciproco.
Entre el yo y el papel existe una relacion abismal: una identidad que a pesar de todo deja

. ., . . ,,123
espacio para una reflexion sobre la no identidad”™"".

En la época moderna el idealismo hereda la ambigliedad barroca de la relacion entre el yo y su
papel; esta ambigliedad se agrava por la relacion entre el papel del yo finito y el Dios eterno;
recibe la tradicion racionalista del dualismo cartesiano entre espiritu y materia; asume el
platonismo renacentista que hace convivir~ al hombre con un principio divino que gobierna la
‘Naturaleza’ y, finalmente, adopta la impronta de la filosofia trascendental. En efecto, Kant habia
ya reflexionado acerca del yo empirico fenoménico que apunta hacia un yo arquetipico nouménico
y hacia un Dios postulado por la razén practica. En el idealismo de Herder, Hamann, Jacobi,
Tieck, Jean Paul, Kleist, Wetzel, Hofmann, Bichner, Fichte, Schelling y Hegel se alcanza la
convergencia entre el yo empirico y el yo absoluto sin la mediacion del mundo fantasmal de las
apariencias. Por una parte, el yo de la libertad humana se sitGa ante la libertad divina absoluta
bajo los simbolos de Fausto, Prometeo y Titan; y por la otra, se sitda ante el mundo fenoménico
como su autor. La libertad humana puede improvisar porque ella es autora de su propia accion™*.

El postidealismo de Franz Grillparzer, Friedrich Hebbel y Henrich lbsen surge cuando se
considera al director del drama como la suma de todas las libertades y a los intérpretes
particulares como meros fragmentos de un Unico espiritu que dirige la trama. Con estos autores el
sentido metafisico de la existencia dramatica queda absorbido por un drama psicolégico o
socioldgico; su extremado antropocentrismo conduce al hombre monédico que se representa a si
mismo delante de si mismo, de manera que el intérprete que actta se identifica con el autor y con
el director.

3 bid., v. 1, p. 160.

Esta convivencia esta inscrita bajo el principio ‘hen kai pan’ de la ‘metafisica de la mediacion antigua’.
24 1bid., v. 1, pp. 169-180.
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En la concepcion dramética de la existencia elaborada por Hofmannsthal el hombre actGa en un
horizonte c6smico y divino, aunque la nocién dramética del papel interpretado por el hombre ya
no es recuperada. Hofmannsthal hereda el titanismo prometeico del idealismo y concibe al
hombre como aspirante hacia lo infinito y con ansia de totalidad porque el yo se sabe reflejo del
todo o idéntico con él. Aunque reconoce que el mundo es el escenario sobre el que los hombres
interpretan su vida, “la frontera entre yo y mundo se desvanece y la pregunta por el ser y el
122 norque aunque el yo puede penetrar
psicol6gicamente en si mismo y salir hacia el otro por medio de la accion social, el yo no consigue
el sentido metafisico de su existencia dramatica.

sentido del yo permanece abierta de manera angustiosa

La concepcidon dramatica que gira en torno al ‘desenmascaramiento’ engafioso de la existencia
esta representada por Luigi Pirandello y sus precursores*?®. Segun Balthasar, ellos instauran la
Gltima concepcion dramatica de la existencia en la modernidad concentrando la reflexion del
drama sobre si mismo; con ello, se convierte en un drama internamente contradictorio e
irrepresentable. Pirandello concentra su reflexion dramatica de modo radical sobre las condiciones
de posibilidad de la trama. En su propuesta elimina el mundo como escenario dramatico, Dios es
sustituido por el autor humano que se responsabiliza y conduce la obra hacia su desenlace, los
personajes adquieren su propia existencia independientemente del autor y del director; el autor los
quiere expulsar de su obra y el director los excluye de su reparto. Lo dramético consiste en la
imposibilidad de encontrar un nivel de ‘ser’ en la escena irrepresentable. A la negativa del autor y
del director, responde la negativa de los personajes que rechazan el papel asignado. ¢Qué
significado metafisico tiene esta doble negativa? La primera indica el rechazo de la existencia
(Da-sein); y la segunda, el rechazo de la esencia (So-sein). Esta Gltima no soluciona el problema
de la relacidn entre el yo y su papel, dado que ¢cudl es la identidad (esencia) del personaje que se
niega a interpretar su papel?

Los Iogros* de la antigiiedad y del medioevo, enriquecidos por el barroco, fueron desechados en la
modernidad por Pirandello. La concepcion univoca de la identidad fue olvidando las distinciones

% bid., v. 1, p. 213.

126 F_ Nietzsche y George B. Shaw establecieron las premisas sobre las que se basan las conclusiones de Pirandello. Para
Nietzsche la méascara aparente pertenece a la realidad, es una forma de ser, la vida es apariencia; el caracter falso de la
existencia s6lo puede producir mascaras desnudas e inconscientes. En la literatura de Shaw el hombre se identifica con la
mascara y con el papel que representa por su falta de ser, el autor no se atreve a dejar en libertad a sus personajes y desde un
nivel superior tira de los hilos privando de todo sentido dramatico la representacion inmanente en el escenario finito. Cfr.
ibid., v. I, p. 237.

127 Cfr. ibidem.

Balthasar no ha descrito la aportacion griega al drama con mas detalle en el v. | de Teodramatica porque en el v. IV de

Gloria ya habia insistido suficientemente en el alcance metafisico de este conjunto literario, asi como lo hace acerca de Dante
en el v. Il de Gloria. En el apartado historico que arriba se ha desarrollado se nota la ausencia de grandes literatos como
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analdgicas entre el escenario cdésmico de la representacion dramatica finita, al hombre como
personaje libre que interpreta un papel asignado, y a Dios como autor y director del drama. Al
respecto Balthasar escribe:

“[La tradicién dramatica] se apoyaba siempre sobre la analogia, que arrancaba de Dios como
el director supremo y el distribuidor de papeles, y que intentaba interpretar el acontecimiento
real del mundo a la luz de la imagen del autor dramatico. Pero ahora éste se ha convertido en

el analogatum princeps... El yo puede ‘reirse de la vacia apariencia del universo: igual que la

.. 55,128
pone, puede suprimirla... .

Como resultado del itinerario histérico expuesto hasta aqui se pueden enumerar las tres
diferencias analdgicas del instrumental ‘dramatico’: la diferencia entre el escenario cosmico
finito y el significado infinito que tiene la representacion dramética por la intervencion
trascendente de lo divino en el espacio y tiempo histéricos; la diferencia entre el yo libre en la
interpretacion del drama y el papel determinado que se le asigna; y finalmente, la diferencia entre
la propia responsabilidad del actor respecto a su interpretacion y su responsabilidad respecto al
director del drama. Por medio de esta triple tension diferencial, segin Balthasar, se libera un
espacio escénico que posibilita la realizacion de la accion dramatica de la existencia humana.

4.2 Tensiones dramaéticas y analogia

De la diferencia entre escenario finito y significado infinito emerge la distincion analdgica
entre la representacion, el puablico y el horizonte de sentido, designados por Balthasar como
‘elementos de la realizacion’ dramatica. De las diferencias entre el yo y su papel, y entre la
responsabilidad respecto a la propia representacion y ante el director, surge la distincion analdgica
entre el autor, el actor y el director del drama, que se denominan ‘elementos de la produccion’
dramatica. Por medio de estas dos ternas de elementos se hacen presentes las dimensiones de la
finitud dramatica «el tiempo, la situacion contextual, la muerte» y la lucha por el bien. Entre los
elementos dramaticos enunciados acontece una tension analégica que sostiene la mayor
disimilitud contra la amenaza de la identidad univoca o de la separacion equivoca.

En la tension que existe entre los elementos de la produccion dramatica el autor detenta el
primado ontolégico frente al actor y al director; el autor elabora un horizonte ‘formal’ de sentido
que es realizado escénicamente por el actor y el director. Este horizonte ‘formal’ da unidad de
sentido a las relaciones del director con el actor y a las relaciones de los personajes entre si. El

Cervantes, Goethe «tratados en el v. V de Gloria», Shakespeare, Brecht, lonesco «a quienes les dedica un excurso especial en
el v. | de Teodramatica» y Moliére, s6lo indicado once veces en este volumen.
128 Cfr. ibid., v. I, p. 241.
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autor modela las figuras de la representacion y se compromete en la accion de sus personajes
conservando simultaneamente cierta distancia. Al dejar que las figuras actien por si mismas y al
disponer las relaciones entre ellas surge ahora la paradoja de la relacion entre la libertad de los
personajes y la libertad del autor. Sin embargo entre el autor, el actor y el director hay una
distancia porque el autor permanece oculto aunque no abandona su obra completamente a la
disposicion manipuladora del actor y del director. El papel que le encarga a cada personaje es
delimitado, pero apunta hacia una significacion global en el contexto del drama'®.

El actor (SChau—spieler*) realiza escénicamente el horizonte ‘formal’ producido por el autor
mediante su ‘actualizacion’. El actor al interpretar el personaje del drama involucra al autor que
produjo el drama; el autor y el actor se necesitan mutuamente en la unidad de la obra, ambos estan
en una relacion de interna analogia™®. El actor es un libre intérprete del personaje porque puede
realizar creativamente la ‘actualizacion’ del drama; es también el mediador entre el autor y el
publico. El actor equilibra analégicamente su intuicion artistica con su técnica profesional en la
interpretacion del papel que se le ha asignado; esta interpretacion no es totalmente ajena a su
existencia porque ésta se encuentra invertida en la interpretacion de manera que el criterio de su
buena actuacién deriva de su propia calidad en cuanto ser humano, es decir, de la disposicion de
su persona para interpretar un papel. En este punto se presenta nuevamente el problema de la
relacion entre el yo y su papel.

Al director le corresponde intrinsecamente una funcién mediadora entre el actor y el autor en
cuanto que elige el drama y los actores que lo interpretaran. Por el modo de asumir esa funcién se
despliega la libertad del director; su responsabilidad estriba en conducir la escenificacion y en
orientar a los actores a la unidad de sentido originaria del autor. El director procura respetar tal
sentido mostrando a los actores la unidad abierta de la obra ante la cual ellos pueden desempefiar
libremente su capacidad creativa e interpretativa. Con estas actitudes la presencia del director se
disipa en el drama aunque permanece como fondo tacito; él realiza su labor durante los ensayos y
la premiére muestra los resultados™®".

Entre el autor, el actor y el director hay cierta semejanza, en cuanto a la unidad de sentido,
vinculada sin embargo a una disimilitud creciente de orden funcional y ontolégico que impide la
identidad univoca entre ellos. EIl autor compone el drama, los actores lo escenifican y el director

129 Cfr. ibid., v. I, pp. 259 ss.

El término ‘Schau-spieler’ mantiene el nexo intrinseco entre la ‘vision-exhibicion’ (Schau) y la ‘interpretacion-
representacion-jugada’ (Spiel) dramética. Por medio de esta clave se puede constatar la unidn intrinseca entre ‘estética’ y
‘dramatica’; en tal union hay que subrayar la mayor disimilitud anal6gica.

%0 cfr. ibid., v. I, p. 274.

8L Cfr. ibid., v. I, pp. 286 ss.
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conduce los ensayos. En estas relaciones hay un a priori metafisico y ‘teologico’** ya que el simil

del autor y del director puede ser aplicado anal6gicamente a Dios. En efecto, Dios elabora un
drama, lo dirige y entrega un papel al actor humano para que éste lo interprete libremente en su
existencia sobre el escenario del mundo. Por medio de estas relaciones draméticas adviene la
donacion del ser. Los esfuerzos preparatorios de la composicién, de la escenificacion y de los
ensayos tienden hacia la realizacion del drama cuyos elementos son la representacion ante y para
un publico, y el horizonte de sentido que unifica los diversos elementos.

La representacion es el ‘acontecimiento’ del drama en el tiempo; los clasicos griegos apreciaban
con tanta seriedad el caracter histérico del ‘acontecimiento’ dramatico que la mayoria de la veces
renunciaban a repetirlo™®, Entre la representacion de los actores y el publico se puede dar una
comunién ontoldgica™* porque éste proyecta su existencia en la representacion y, a la vez, recibe
de ella una respuesta de sentido a su existencia; por lo tanto, es activa también la percepcion del
publico dado que él es espectador y ‘co-intérprete’ cuando participa como confidente critico. Esta
comunicacion entre la representacion de los actores y el publico parte del supuesto dramatico que
establece una analogia entre el escenario y el mundo, entre el drama representado y la existencia
dramatica del publico.

La produccion y la realizacién remiten hacia un horizonte de sentido que no se agota en las
relaciones dramaticas entre los hombres, sino que insinta un sentido definitivo vinculado a lo
trascendente. Entre los griegos este horizonte parecia equivoco porque el nexo entre el hombre y
los dioses permanecia dentro de una distancia impenetrable por el ser humano. La comprension
cristiana logré analogar el nexo entre el cosmos, el hombre y Dios dentro de un horizonte
dramatico; en cambio, la ‘metafisica del espiritu’ le impuso una identidad univoca por atribuir al
hombre facultades titanicas y por inmanentizar tal horizonte. Frente a esta comprension Balthasar
sostiene, en cambio, que la genuina analogia se realiza dentro de un horizonte abierto a lo
trascendente, al ser, al sentido de la existencia y a la infinitud divina.

El publico y la representacion actuada se enlazan en el horizonte de sentido reservando, entre
ellos, la distancia exigida por la disimilitud. A través de la produccion y de la realizacion del
drama se hacen presentes la finitud «el tiempo, la situacion contextual, la muerte» y la lucha por el

132 No especificamente revelado, sino como una posibilidad antropoldgica de apertura a lo divino. “Si el hombre es paradoja, si

esta ya en su ser finalizado a priori con direccion a Dios y, sin embargo, no puede alcanzarle,... entonces la tarea principal de
la metafisica consistira en explicar la relacion y diferencia entre la otreidad absoluta de Dios y el ser de la realidad
creatural..., la metafisica habra de encontrar el punto en que convergen Dios y hombre , al mismo tiempo, la razén de su
diferencia”. URENA PASTOR, Manuel, Fundamentos Filos6ficos de la Obra Balthasariana, en Communio: Revista
Catélica Internacional, afio 10, (4/88), Encuentro, Madrid, 1988, p. 320.

138 cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teodramatica,v. L, p. 289. “La analogia entis sdlo puede ser la analogia entis de lo
que tiene caracter de acontecimiento”. Id., Ensayos Teoldgicos, ... V. |, p. 142,

184 Cfr. id., Teodramatica, v. I, p. 293.
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bien, como elementos draméticos. La inmanencia del horizonte de sentido se abre a la
‘verticalidad’ trascendente. La finitud de la dimension inmanente esta limitada por el tiempo y la
situacion espacial en donde la muerte realiza su aparicion. En la finitud ‘espacio-temporal’ la
produccion y la realizacion dramatica consuman una accién (Handlung) hasta su desenlace
(Endspiel). La accion presente recuerda y proyecta los hechos desde la actualidad, colméandose de
una tension que le da sentido arquetipico y, por lo tanto, consigue un valor supratemporal, una
validez trascendente, es decir, posibilita la convergencia de la dimension horizontal del tiempo
con la vertical. La accion se desarrolla también dentro de un situacion espacial que contextualiza
las relaciones finitas y horizontales entre los hombres apuntando hacia un sentido global de la
existencia. En este contexto surge la pregunta por el sentido del individuo en esa totalidad «o
configuracion global (Gestalt)», por el sentido de esta totalidad en el ser y por el sentido del ser en
su totalidad™®; tal pregunta puede mantener alguna apertura hacia Dios. Ante el hecho
contundente de esta ‘verticalidad’ la finitud ‘espacio-temporal’ alcanza su pleno sentido contando
incluso con el desafio acechante de la muerte que siempre se presenta en la existencia humana
porque el fenecimiento esta latente en la finitud de la vida y de las decisiones de la persona. La
certeza existencial de la muerte ha sido descrita desde diferentes perspectivas y con distintos
significados: como fatalidad, como intérprete de la vida, como inmanente en la misma vida, como
frontera ambigua ante la vida, como expiacién, como aproximacion al amor «thanatos kai eros,
thanatos kai agape», como muerte vicaria y como deposicion regia en el envilecimiento, prision y
muerte del rey. No obstante, los diversos significados son semejantes en cuanto que indican la
finitud espacio-temporal de la existencia y de la accion dramatica; sin embargo, son irreducibles
entre si porque entre una y otra perspectiva prevalecen las diferencias de matices. Al respecto
Balthasar escribe:

“Las perspectivas son muchas y contrapuestas, pero en el fondo no son separables.

También la muerte libremente elegida es actualizacion de lo impuesto por la fatalidad;

., . . . . 136
también lo no querido tiene que ser, a pesar de todas la resistencias, afirmado” .

Para Balthasar el bien da sentido a los elementos draméticos, porque ellos constituyen el drama
en cuanto accion humana con un proyecto de sentido para la existencia del hombre que intenta su
propia realizacion; en cuanto es una accion humana se postula como libre, teniendo en cuenta los
diversos determinismos que hay que afrontar. EI drama, en cuanto accion humana libre, es tension
ante la ambivalencia del ser que se da en los entes. La ambivalencia reside en que el ser se da, por
una parte, como bien arquetipico, trascendental e inalcanzable, y por otra, como bien relativo,

135 Cfr. ibid., v. I, p. 342. La mutua relacién analégica entre la horizontalidad categorial y la verticalidad trascendental, en el
contexto del sentido del ser, puede describirse asi: “lo que funda es lo vertical, lo fundado [es] lo horizontal”. DIAZ, Carlos,
El hombre a la luz de Dios en Hans Urs von Balthasar, en SAHAGUN LUCAS, Juan de, dir., Nuevas Antropologias del
Siglo XX, "Colec. Hermeneia 38", Ed. Sigueme, Salamanca, 1994, p. 264.
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categorial y situado. La primera dimension del bien indica la direccion ideal a la que aspira la
accion humana libre; en cambio, la segunda muestra los valores especificos que se eligen en cada
situacion™’. En ambos casos el objetivo de la decision es siempre el bien que ‘se da’ de modo
trascendental en lo categorial unidos analégicamente y distintos uno del otro porque no se pueden
reducir.

El drama es todavia mas tenso porgue los bienes situados se relativizan mutuamente en medio de
un conflicto de valores. Entonces surge una situacion en la que por una parte, “el hombre... se
encuentra en la jungla de los bienes y valores relativos e intenta con una brdjula interior abrirse
paso hacia lo absoluto”*®, hacia lo trascendente; y por otra parte, lo trascendente se muestra sélo
por medio de los bienes y valores relativos. Tal situacion propicia la siguiente paradoja: el bien
trascendente se escapa en lo inalcanzable y el bien situado se escapa en el conflicto de valores
relativos. Esta aporia puede zanjarse equivocamente con una disyuntiva acelerada o suprimiendo
la distincion entre lo trascendental y lo categorial, de modo que la identidad univoca disuelva la
paradoja. Balthasar considera mas coherente mantener la tensién dramética y buscar una respuesta
por la ruta de la analogia colocando el problema del bien, cuyos criterios parecen escaparse, COmo
horizonte de sentido en el cual se corresponden el autor, el actor y el director «que son los
elementos dramaticos de la producciony, la representacion y el publico «que son elementos de la
realizacion», y la finitud. En este horizonte de sentido son analogadas la ‘verticalidad’
trascendente del bien y la ‘horizontalidad’ categorial. Este horizonte incluye y desborda lo ético
remitiéndolo a la dimensidn trascendental del bien. En este plano se muestra y se da el sentido
ultimo de la existencia abriéndola al sentido del ser en su totalidad y, por lo tanto, al sentido de la
propia existencia, del bien y del ser en relacion con Dios.

Ahora bien, ;es adecuada la comparacién entre la existencia y el drama desde un acercamiento
metafisico? Basandose en la analogia Balthasar sostiene que el drama y la existencia no se
excluyen equivocamente desde una perspectiva metafisica, aunque esto no significa que se
identifiquen sin mas. Entre la existencia y el drama hay alguna semejanza unida siempre a una
disimilitud predominante. El encuentro fundamental entre drama y existencia es posible porque la
existencia humana se autoproyecta en el drama, y éste ofrece un sentido a aquélla aportdndole un
horizonte que se identifica con el bien del ser que se da a la existencia humana desde el drama™®.
Sin embargo, también hay que enfatizar la mayor disimilitud entre ambos, ya que el drama ofrece

un modelo esquematico, un horizonte ‘formal’ producido por el autor, ‘realizado’ por el director y

1% BALTHASAR, Hans Urs von, Teodramatica, v. I, p. 359.

7 Cfr. ibid., v. I, pp. 399 ss.

%8 |bid., v. I, p. 400.

139 «“E] drama que debe representarse es el drama de la realidad, en el cual no es la fantasia, sino la exigencia del ser, que
coincide con el bien, la que dicta el desarrollo del espectaculo”. 1d., Ensayos Teoldgicos, ... V. 1, p. 133.
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el actor, representado ante un publico dentro de un tiempo y de un espacio finito y en busqueda
del bien. El drama ofrece nada mas un arquetipo de la existencia, remite a ella pero no puede
suplantarla. Gracias a esta distancia analégica el nexo entre drama y existencia no se resuelve ni
en una metafora arbitraria ni en la identidad'*. Hasta ahora ¢qué relacion hay entre el yo libre y
su papel asignado?

4.3 Analogia de la relacion entre el yo y su papel

El ser humano experimenta en su existencia la tension entre el ‘yo representado’ y el ‘yo
real’ de modo superficial o intenso, fugaz o persistente; a partir de esta experiencia el hombre se
puede interrogar: ;quién soy yo? ;mi ‘yo representado’ o mi ‘yo real’? Esta “es la cuestion sobre
quién interpreta en realidad la dramatica representacion de la existencia”*. No basta una
respuesta inmanente con fundamento bioldgico, psicoldgico o socioldgico; hay que buscar aquella
que partiendo de lo éntico a la vez lo trascienda hasta alcanzar la dimension del ser** y de Dios,
ya que la pregunta teandrica propia del ser humano cuestionante toca lo divino cuando respeta su
distancia analdgica frente al mundo. No obstante, antes de responder directamente a esa pregunta,
Balthasar analiza dos tendencias metafisicas, el estoicismo y el neoplatonismo, que han aportado
dos resultados opuestos. El estoicismo acentta la fragmentacion y la delimitacion de la persona
singular ante la totalidad en la ejecucién de su papel que le ha sido asignado; en cambio, el
neoplatonismo reflexiona sobre el Uno reduciendo la representacion externa de su papel casi a

una ‘sombra’.

Segun Balthasar hay una corriente contemporanea heredera de la tendencia estoica proveniente de
Epicteto, Posidonio y Panecio que acenttia la fragmentacion y la ‘delimitacion’ de la persona en la
ejecucion de su papel. Esta corriente pasa en la modernidad a través de Herder, llega hasta la
psicologia de S. Freud, C. G. Jung, A. Adler, y desemboca en la sociologia de R. Dahrendorf,
Plessner y P. L. Berger. Freud considera la limitacion como la actitud vital mas profunda y

personal; C. G. Jung lleva al individuo a la limitacion tras el abandono de su ‘persona’®

140
141

Id., Teodramatica, v. I, pp. 251 ss.

Ibid., v. I, p. 466. “Si puo interrogare 1’'uvomo circa la sua ‘essenza’ solamente nel mezzo dell’esecuzione della sua
drammatica esistenza”. FISICHELLA, Rino, Rileggendo..., p. 527. [=El hombre se puede interrogar acerca de su ‘esencia’
solamente en medio de la ejecucion de su existencia dramatica].

12 «I’ingresso alla domanda sull’uomo si snoda attraverso due passaggi fondamentali: la formulazione del ‘ruolo’... e il
rapporto tra la libertd finita e infinita. Con la prima determinazione, piu a cerattere psico-sociologico..., si scoprira la
possibilita per il soggetto di recitare come partner la sua azione drammatica accanto e con Dio; con la seconda, a dimensione
piu direttamente filosofica, si permettera di intravvedere a livello formale, lo svolgimento del dramma stesso”. Ibid., p. 528.
[=El ingreso a la pregunta sobre el hombre se desata mediante dos pasos fundamentales: la formulacion del ‘papel’... y la
relacion entre la libertad finita y (libertad) infinita. Con la primera determinacidn, més de caracter psico-socioldgico..., se
descubrira la posibilidad para el sujeto de representar como partner su accion dramatica junto a y con Dios; con la segunda,
de dimension mas directamente filosofica, se permitira entrever a nivel formal, el desarrollo del drama mismo].

143 Cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teodramatica, v. I, pp. 487-488. La influencia de Jung en Balthasar ha sido estudiada
por KAY, Jeffrey, Hans Urs von Balthasar, ;un Tedlogo Poscritico?, en Concilium, (161), Ed. Verbo Divino, Navarra, pp.
149-153. Las paginas anteriores de este articulo resefian la influencia de P. Ricoeur en Balthasar.
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(‘méscara’, ‘papel’); A. Adler intenta expulsar las fantasias del yo neurdtico que ansia la
‘singularidad’ y la ‘semejanza divina’, para que el yo se limite a su modesto papel dentro de la
sociedad™*. Por su parte, la comprension socioldgica de los autores ya mencionados, considera al
yo individual como una parte delimitada que desempefia una funcién o un papel social dentro de
las estructuras e instituciones sociales. El papel representado por el yo es segregacion del cosmos
y del logos universal en el planteamiento estoico; o derivacion del inconsciente, en Freud y en
Jung; o elemento del sentimiento de comunidad, en Adler; o efecto de la sociabilidad humana, en
la sociologia contemporanea mencionada. A estas propuestas hay que plantear una interrogacion
¢qué puesto le conceden a la libertad del yo, ante su papel, méas alla del determinismo? Por esta
rémora Balthasar indica:

“Venimos planteando la pregunta ‘;quién soy yo?’. Responder que nosotros somos una pieza
desprendida del todo no ha podido garantizar a los individuos su dimension Unica y personal.

La limitacion tendrd que ser con seguridad un elemento de la existencia humana, pero no

P 5,145
puede ser fin en si misma y clave para el todo”™ .

La tendencia neoplatonica pretende alcanzar la autenticidad del yo y la singularidad
inconfundible en la ‘alienacion’, es decir, en la union con el Uno, reduciendo la representacion
externa del papel casi a una ‘sombra’. Esta tendencia después de Plotino es retomada por Proclo,
San Agustin, Dionisio el Areopagita, San Anselmo, San Buenaventura y Eckhart, entre otros. A
proposito de éste ultimo, Balthasar precisa:

“...Eckhart... fue uno de los mas importantes intermediarios entre la antigliedad neoplaténica
y el idealismo de la época moderna... [Ahora] interesa esta relacion sélo por lo que respecta a
la cuestion del yo; desde Fichte, pasando por Schelling hasta Hegel, nos encontramos en

diversos grados y formas la misma tendencia a hacer disolverse el yo empirico personal en lo

. . , o . ., 5,146
‘esencial’, ‘lo ideal’, de manera que aqui también tiene que hablarse de ‘alienacion™ .

Al disolver lo ‘personal’ en lo ‘ideal’ este titanismo antropocéntrico desemboca en la pérdida del
individuo como persona; esta influencia idealista se filtr6 también en el marxismo. Por lo visto,
segun Balthasar, ninguna de las dos corrientes, ni la que postula la ‘delimitacion’ ni la que
propone la ‘alienacion’, ha podido consolidar el equilibrio analdgico entre el yo libre y su papel
asignado, es decir, entre individuo y ‘socio-comunidad’, entre conciencia del yo y estructuras
inconscientes, entre singularidad del yo y universalidad solidaria del papel, entre el yo empirico y
el nosotros comunitario, entre el yo fragmentario y el ‘comos-logos’ universal, entre lo categorial
y lo trascendental, entre la inmanencia personal del individuo humano y su trascendencia

144 Cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teodramatica, v. I, p. 513.
5 Ihid., v. I, p. 526.
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‘metafisico-teologica’. Ahora bien, ni la propension equivoca de la filosofia de la fragmentacion
‘delimitante’ ni la orientacion univoca de la filosofia de la identidad ‘alienante’ logran conseguir
la ‘concordancia-correspondencia’ (Entsprechung) de la libertad finita y la libertad infinita porque
la primera reduce lo singular a un fragmento deslindado de la totalidad, y la segunda, en cambio,
diluye al individuo en la universalidad ideal**’. ;Qué intentos de mediacion, entre la delimitacion
y la alienacién, pueden ser mencionados desde la perspectiva balthasariana?

Balthasar encuentra algunos indicios de mediacidn entre ambas corrientes en la antigiiedad y en la
modernidad. Considera especialmente el caracter representativo del ‘rey-faraon’, la dignidad
mediadora del ‘genius-daimon’ «prevalecientes en la antigliedad», la ley individual y el principio
dialogal «que han sido planteados en la modernidad». El cardcter representativo del ‘rey-faraon’
como mediador en el mundo entre los dioses y los hombres, predomind en los pueblos del
Proximo Oriente. En Babilonia y Egipto el orden del mundo fue representado fundamentalmente
por el rey. Los indicios, subyacentes en la universalidad solidaria del papel ‘regio-faradnico’, que
ensayan la mediacién entre el yo individual de cada hombre y la totalidad trascendental fracasan
en su intento, dado que concentran el papel mediador en el ‘rey-faraén’ de modo excesivamente
exclusivo y dejan indeterminados a los demas hombres en la masa. Por su parte, la dignidad
mediadora del ‘genius-daimon’ estuvo vigente en la cultura greco-romana. El genius se concebia
como tutor y compafiero de cada hombre, y el daimon como intermediario divino presente en el
espiritu humano. El ser y la doctrina del genio son difusos e indefinidos, por ello no consiguen
fundar la individualidad de cada hombre!*®. Los indicios de estos dos ensayos antiguos son
insuficientes para mediar la correspondencia dramatica entre el yo libre, su papel asighado y lo
trascendente.

En la ultima década del siglo XIX y en los comienzos del XX Georg Simmel representa la
tentativa de mediacion entre el yo individual y la totalidad con un retorno a lo singular tensionado
por la integracion en el todo. Balthasar utiliza la clave simmeliana de la ‘ley individual’ para
esclarecer filoséficamente la tensién entre el todo y el individuo porque lo individual se convierte
en expresion del valor absoluto. A pesar de ello, la insuficiencia de la tentativa de Simmel se
muestra al interpretar la personalidad de Dios como la reciprocidad absoluta de las cosas del
mundo, al considerar la vida como valor absoluto disolviendo, de este modo, la individualidad en

la vida, y al subestimar la relacion interpersonal reduciendo el ti a lo objetual**’.

8 1bid., v. I, p. 540.

M7 Cfr. ibid., v. I, pp. 475-572.
18 Cfr. ibid., v. 1, p. 580.

¥ Cfr. ibid., v. I, pp. 587 ss.
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Ademas del ensayo de Simmel, Balthasar revisa la tentativa dialégica de M. Buber, F.
Rosenzweig y F. Ebner. Segln él la propuesta ebneriana culmina los esfuerzos de los autores
anteriores. Para Ebner'™ la palabra (Das Wort) es la interpelacion del ta por el yo; Dios interpela
al hombre y es el ti que fundamenta toda relacion interhumana entre el yo y el ti humanos. Yoy
th son las realidades espirituales. ‘Espiritual” significa el medium de la relacion; con ese término
traduce el ‘entre’ de Buber. La palabra y el amor son inseparables porque son el vehiculo objetivo
y subjetivo de la relacion entre yo y t0. Si el hombre vive en la realidad de la interpelacion de
Dios, permanece como el individuo personal en presencia de Dios. Ebner rechaza la relacion que
evade el mundo para encontrarse con Dios. Desde la perspectiva desarrollada en este inciso, el
nexo entre el yo libre y su papel asignado, la propuesta dialégica de Ebner parece considerar
analogables las relaciones entre Dios, el hombre y el mundo, de manera que el individuo personal
y la universalidad solidaria del papel parecen convivir analégicamente. Esta propuesta habla de la
‘interpelacion’ con que Dios se dirige a cada hombre constituyéndolo, con ella, en persona
irrepetible. Tal interpelacion recibe el nombre de ‘mision’, que es un tema teolégico, y por lo
tanto, desborda los limites de esta investigacion. La importancia de los contenidos descritos hasta
aqui puede sintetizarse en estos términos: el yo libre se puede situar ante la libertad infinita con la
universalidad solidaria de su papel de modo dramaticamente serio.

4.4 La analogia dramatica de la libertad

Desde los enfoques historico y sistematico los elementos dramaticos han conducido esta
investigacion al asunto que versa sobre el yo libre y su papel asignado. Estos temas se han
abordado en clave ‘analégico-metafisica’ centrada en lo cyoOOV. La cuestion acerca de la
distancia entre el yo libre y su papel asignado ha sido mediada por la distincién analégica, gracias
a la cual la persona individual se mantiene draméaticamente en seria tension con la universalidad
solidaria y comunitaria de su papel. La busqueda del propio yo y su papel coincide con la
pregunta por el sentido de la existencia; en la concepcion dramética de la existencia la pregunta
por el horizonte de sentido coincide, por tanto, con la pregunta por el bien. Lo aryod0v se rehusa
ante una reduccion unilateral que lo delimite de modo cdsmico o antropocéntrico, o que lo aliene
teocéntricamente. Lo aryodov siendo inmanente a lo categorial, sin embargo lo trasciende, y ello
de manera analoga asi como el ser y los entes por un lado se dejan ser, pero por el otro se
necesitan mutuamente. La representacion dramatica de lo cyoadov en lo ‘espacio-temporal’
apunta hacia una significacion trascendente; la responsabilidad del hombre, ante si mismo, sobre

%0 Para las ideas que siguen cft. ibid., v. I, pp. 522 y ss. “Le ‘qui suis-je’ initial ne trouvera une réponse satisfaisante que dans
le ‘principe dialogal’... Des philosophes... développeront ce théme par une réflexion sur le rapport je-tu”. NARCISSE,
Gilbert, Théologie Fondamentale, dans Revue Tomiste, (XC/2), Ecole Théologie, Toulouse, 1990, p. 280. [=El ‘quién soy
yo’ inicial no encontrara una respuesta satisfactoria sino dentro del ‘principio dialogal’... Los filosofos desarrollaran este
tema con una reflexion sobre la relacién yo-td].
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su propia representacion indica una responsabilidad ante un horizonte de sentido que lo trasciende
de distintas maneras «una responsabilidad ante la comunidad de hombres y de entes, ante el ser y
ante Dios». Sobre este fondo el yo humano se puede situar dramaticamente ante el TU divino; en
esta relacion dramética la libertad finita y la libertad infinita se tensionan analégicamente®" por la

mayor disimilitud existente entre ellas.

La relacion dramatica entre ambas libertades supone un marco escénico tensionado
analogicamente por un polo horizontal o categorial, y por otro vertical o trascendental. Este
marco constituye el escenario patético del mundo en el cual se despliega la trama de las
libertades. Al hablar de la analogia dramética entre libertad finita y libertad infinita Balthasar
parece gque da un salto sin justificar teméaticamente la existencia de ambas. Este salto es
comprensible porque la ‘dramatica’ balthasariana no es especificamente una ética’* filosofica, ni
una antropologia, ni una teologia de la libertad divina; no obstante, la ausencia de una
justificacion explicita es notoria porque emplea elementos que no son evidentes por si mismos
aunque provengan de una descripcion fenomenoldgica del caracter dramatico de la existencia. Al
asumir la existencia de ambas libertades Balthasar admite el riesgo de tal coexistencia'®. Este
riesgo implica que la libertad infinita sea lo suficientemente libre para dejar ser libre a la libertad
finita, con la posibilidad de que ésta acepte o rechace a aquélla. En la propuesta balthasariana hay
una implicacion reciproca de ambas libertades, aunque Balthasar comienza intencionalmente por
la descripcidn de la libertad finita que es cognoscible por la experiencia humana.

En esta propuesta, la estructura de la libertad finita implica dos polos: la autoposesion y la
atraccion. Por una parte, la autoposesién es un hecho del cual el sujeto llega a tomar conciencia al
conocer la verdad y al querer el bien. Cuando esto ocurre, el sujeto es consciente de una
autopresencia que supone dos aspectos paraddjicos: una existencia individual, incomunicable e
insustituible, y una apertura trascendental a todo ente y a todo el ser; es decir, el sujeto asume la

151 . .. . . . N . PR P . ..
“Criterio interpretativo fondamentale che viene qui assunto ¢ 1’analogia. Ci si incontra con una ‘analogia libertatis’ che ¢ in

grado di fondare e spiegare il rapporto delle due liberta”. FISICHELLA, Rino, Rileggendo..., p. 530. [=El criterio
interpretativo fundamental que aqui es asumido es la analogia. Se encuentra una ‘analogia libertatis’ que puede fundar y
explicar la relacion de las dos libertades]. “Cette situation, ou la liberté finie se laisse saisir de I’intérieur par I’emprise
victorieuse de I’amour de la liberté inifinie, Balthasar la désigne d’un seul mot: analogia entis... sous la forme d’une
corrélation et d’une réponse (Entsprechung, proportionalitas, analogia)”. SCHRIJVER, Georges de, op.cit., p. 47. [=Esta
situacion, donde la libertad finita se deja asir desde el interior por la empresa victoriosa del amor de la libertad infinita,
Balthasar la designa con la palabra analogia entis... bajo la forma de una correlacion y de una respuesta (Entsprechung,
proportionalitas, analogia)]. Carlos Diaz encuentra en esta “logica de la desemejanza... [un] inevitable pesimismo
antropologico como corolario”. DIiAZ, Carlos, op. cit., p. 267.

152 “Las determinaciones socioldgicas, politicas y econdmicas...; la determinacién ideologica por el poder de muchas
cuestiones esenciales para la vida humana: todo esto no ha recibido en su obra toda la atencion que sin duda hubiera
merecido, 0 mejor, la ha recibido en un nivel de reflexion, que no es accesible a la inmensa mayoria”. GONZALEZ DE
CARDENAL, Olegario, op. cit., (5/86), 1986, p. 518; (4/88), 1988, p. 373. Otros articulos que rescatan el aspecto ético
desde un enfoque teol6gico: MURPHY, Francesca A., Inclusion and Exclusion in the Ethos of von Balthasar’s Theo-Drama,
in New Blackfriars, (79/923), English Dominicans, 1998, pp. 56-64; OUELLET, Marc, The Foundations of Christian Ethics
according to Hans Urs von Balthasar, in SCHINDLER, David L., ed., Hans Urs von Balthasar: his Life and Work, Ed.
Communio Books Ignatius Press, San Francisco, 1991, pp. 231-249.

183 cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teodramatica, v. II, pp. 181 ss.
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incomunicabilidad insustituible de su yoidad y la ilimitada comunicabilidad del ser**. Esta
autopresencia revela un nucleo de autoposesion y libertad que no puede ser sustraido. Por otra
parte, la atraccion del bien verdadero seduce al sujeto para que aspire mas alla de los entes finitos
y se abra al ser en general, para que ‘deje-ser’ en si mismo a lo bueno sin la pretension de
agotarlo. Por ello el polo de la autoposesién limitada supone el polo de la atraccion procesual e
ilimitada hacia lo trascendente. La autoposesion o autopresencia es un hecho del que se llega a
tomar conciencia asumiendo la individualidad insustituible y la apertura trascendental, por ello
este primer polo de la libertad finita se recibe como un don.

En cambio, la atraccion procesual hacia lo trascendente es don y tarea, en cuanto esfuerzo
decisivo para ‘dejar-ser’ a lo bueno que se da. Por la autoposesién donada el hombre toma
conciencia de su autodinamismo, de su autodeterminacion (autexousion, autokrat6s) a través de
sus elecciones y decisiones. Por la atraccion procesual el hombre decide salir de si mismo hacia lo
otro. En esta apertura el hombre debe tomar una determinacion: utilizar su apertura para
enriquecerse y después encerrarse en si mismo, o servirse de su apertura como trampolin para
entregarse al ser infinitamente libre y liberador del ser™. La segunda alternativa es un
asentimiento posible sobre el plano del amor, que logra la ‘concordancia-correspondencia’ entre
libertad finita y libertad infinita. EI anhelo humano de lo trascendente es el dinamismo de la
libertad finita hacia su objeto formal, es decir, al ser en cuanto bueno; si el hombre reconoce la
verdad y aprueba el bien del ser que se automanifiesta como mediacion indicativa hacia la libertad
infinita, entonces la libertad finita puede servirse de su apertura trascendente para corresponder a
la libertad infinita si ésta le interpela.

Con ello la filosofia roza sus propios limites porque la libertad finita enfrenta la decision de
aceptar los indicios de una causa absoluta, divina y personal, a la vez inmanente y trascendente al
ser en su totalidad. Tal causa personal coincidiria con la libertad infinita fundante que al ‘dejar
ser’ a la libertad finita la posibilitaria. Como consecuencia general de lo dicho, puede afirmarse
que las tensiones analodgicas de la libertad finita son la ‘autoposesion limitada y la atraccion
ilimitada’, ‘la autopresencia donada y la tarea procesual de apertura a lo trascendente’, ‘la
existencia insustituible y la apertura ilimitada al ser’, ‘el autodinamismo y el asentimiento’, ‘la
autodeterminacion y la entrega decisiva al ser infinitamente libre y liberador del ser’. Estas
tensiones analdgicas permanecen filoséficamente abiertas respecto a la libertad infinita

154 Cfr. ibid., v. I, p. 192.

%5 Cfr. ibid., v. II, p. 210. “L’analogia entis... nous semble pouvoir étre définie comme une concordance s’établissant entre
I’homme et I’ Absolu par une libre décision d’amour”. SCHRIJVER, Georges de, op.cit., p. 52. [=La analogia entis... nos
parece que puede ser definida como una concordancia que se establece entre el hombre y el Absoluto por una libre decision
de amor].
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acentuando la prevalente disimilitud de ésta. Sin embargo, sigue en pie la pregunta ¢;es posible tal
libertad?

La filosofias antigua y medieval aportan los indicios para una respuesta afirmativa; aunque en la
busqueda posterior de una solucién han aparecido distintos tipos de voluntarismo que han roto el
equilibrio analégico exigido filos6ficamente a una reflexion sobre la libertad infinita. La
posibilidad* de ésta puede ser fundamentada mediante argumentos de caracter filoséfico
empleando la analogia, pero partiendo en todo caso de la libertad finita cognoscible en la
experiencia de la existencia humana. Por esta analogia se le puede atribuir a Dios una razén
infinita, una voluntad infinita y, por lo tanto, una libertad infinita. La reflexién filos6fica que
interroga sobre lo absoluto divino como fundamento del ser puede reconocer que el fundamento
definitivo de la realidad no es s6lo el ser, ni la suma de los entes, sino Unicamente un ser infinito
gue se autoposee en conocimiento y voluntad, y que dispone de si mismo subjetiva e
infinitamente, por lo que es de por si absolutamente libre'®®. Si el ser se da a los entes y los deja
ser, entonces la libertad infinita, como fundamento del ser, también analogamente se da a la
libertad finita y la deja ser; por lo tanto, la libertad finita es posibilitada por la libertad infinita, en
lugar de ser obstaculizada por ella; si la libertad infinita libera al ser, entonces también libera la
libertad finita; si el ser se da a los entes, entonces andlogamente la libertad infinita da, ante todo,
libertad a la libertad finita*’.
correspondencia’ dramatica mediante la cual la libertad finita puede aceptar o rechazar a la

La relacion metafisica entre ambas es una ‘concordancia-

libertad infinita juntamente con el papel que ésta le ha asignado, desdefiando su autoria, su
direccién, su accion y la basqueda del bien. La aceptacion o el rechazo se realiza en la accion,
cuyo final no esta sélo en manos de la interpretacion dramatica procedente de la libertad finita.

4.5 Accion, final de la interpretacion y analogia

Las decisiones de correspondencia o desdén entre ambas libertades despliegan la accion
dramatica que se ‘interpreta’ o ‘representa’ (Spielt) sobre el escenario del mundo y es una accién
que busca un horizonte de sentido a través del bien. En esta busqueda la libertad finita se enfrenta
con las heridas supurantes de su existencia: la finitud de su tiempo, la muerte, la libertad ante el
poder dominador y ante el mal. Estas heridas le desconciertan porque, por una parte, la libertad
finita pretende alcanzar el sentido total de la existencia, y por la otra, estas heridas fragmentan su

Desde la perspectiva metafisica es conveniente mantener la apertura a lo divino, al menos como una dimensién posible con la
que hay que contar; por su parte, la teologia filoséfica desarrolla especificamente una argumentacion acerca de Dios, la cual
no se limita sélo a su posibilidad. En los contornos de esta investigacion metafisica no es necesario tematizar tal
argumentacion.

1% cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teodramatica, v. 11, pp. 234-235.

137 Cfr. 1bid., v. 11, pp. 239 ss.
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pretension. Si renuncia a esta tension analGgica, entonces aparece una disyuntiva entre dos
posibilidades apresuradas: la opcién por el horizonte total o la opcién por los fragmentos. La
primera instituye una sintesis dialéctica donde las diferencias fragmentarias son absorbidas en la
identidad; la segunda, en cambio, anhela colmar la plenitud del horizonte de sentido
sustituyéndolo con la apoteosis de un fragmento. El riesgo de la libertad es la aceptacion o el
desdén ante la libertad infinita, la ‘concordancia-correspondencia’ o la inmanentizacion del
horizonte de sentido abandonando la verticalidad trascendente. Este riesgo de la libertad convierte
el escenario del mundo en un escenario patético’™®. La analogia aboga en favor de la
correspondencia entre ambas libertades en un escenario horizontal y vertical, categorial y
trascendental; por ello, la analogia es propuesta como mediacion filoséfica apta para concordar lo
absoluto y lo relativo, el sentido total de la existencia y la heridas desconcertantes de ésta.

En la busqueda paraddjica que intenta concordar lo absoluto y lo relativo se presentan la finitud
temporal y la muerte en la accion dramética representada por la libertad finita. La distincion entre
yo y ti, y entre persona y comunidad implica ya tacitamente la distincion entre la finitud de ‘mi
tiempo’ y la limitaciéon de ‘nuestro tiempo’, entre la soledad de ‘mi muerte’ y el enlace con

‘nuestra muerte’.

“En el proceso por el que la autoconciencia individual se va despertando, el ti es mas antiguo
que el yo, ya que éste responde a la interpelacién de un ta que le precede, con lo que el td
(por ejemplo la madre respecto del hijo) genera en el yo la disposicion radical para abrir a un
nosotros ilimitado... Sobre la base de esta ‘comtn originalidad’ del yo y de la ‘comunidad

personal’ se establece también la comun originariedad... entre una filosofia (existencial) del

o , . ) . . ,,159
solitario ‘ser para la muerte’ y una filosofia (social) de la existencia compartida... .

De la finitud tensional entre ‘mi tiempo-nuestro tiempo’ deriva la tension entre ‘mi muerte-nuestra
muerte’. La temporalidad y la muerte no son negatividades de la existencia, sino positividades
llevadas al extremo por camino equivocado'®. La positividad de la finitud temporal es el devenir
novedoso y sorprendente; la positividad de la muerte es la posibilidad de alcanzar el ‘zelos’ de la
existencia. El contraste entre la finitud temporal y el sentido total de la existencia invita a
reflexionar sobre el tiempo y la muerte buscando una respuesta que mantenga la tensién analégica
entre ambos de acuerdo con la luz razonable del ser, que es también la luz del bien. Por ello, la
tension entre ‘mi tiempo-nuestro tiempo’ y entre ‘mi muerte-nuestra muerte’ es de indole

analdgica, en conexion con los nexos existenciales y dial6gicos entre la persona y la comunidad,

158 Cfr. Ibid., v. IV, pp. 67 ss.
5 |bid., v. IV, pp. 95-96.
160 cfr. ibid., v. IV, p. 74.
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entre el yo, el ti y el nosotros. En esta configuracion (Gestalt) tensional de orden analdgico las
semejanzas implican siempre una disimilitud mayor.

En la accidn dramatica también se presentan el poder dominador y el mal elegido como heridas
desconcertantes de la existencia en bdsqueda de un horizonte de sentido*®. El caracter analdgico
del poder dominador y del mal elegido puede ser elucidado por su relacién con las polaridades
implicadas en la libertad. Cuando la libertad finita se apropia el poder y se convierte a si misma en
criterio dominador del bien, de la verdad y del ser, fracturando las tensiones analdgicas que la
enlazan con la libertad infinita, con el ser, con los otros entes, con el t0 y el nosotros, entonces el
poder dominador de la libertad finita opta por el mal'®. La propuesta filos6fica que sostenga la
tension analdgica entre la libertad finita y la libertad infinita también necesita mantener las
diferencias entre Dios y el ser, entre el ser y los entes, entre el yo, el td y el nosotros.

Estas indicaciones generales son suficientes para sefialar el esbozo metafisico de la analogia
dramatica en la perspectiva balthasariana. En ésta la accién dramética de la libertad finita y de la
libertad infinita se despliega sobre el escenario patético del mundo. La ‘correspondencia-
concordancia’ entre ambas libertades esta continuamente hostigada por el riesgo de un rechazo
apresurado de la libertad infinita, y tragicamente raida por las heridas existenciales de la finitud.
La libertad finita, al constituirse a si misma como ultimo criterio de la accién y del bien, le
arrebata la trascendencia al ser y a la libertad infinita, apoderandose prometeicamente de toda la
accion dramatica como Unica protagonista. Si esto ocurre, entonces ¢podra la libertad finita
usurpar también el desenlace crepuscular del drama?

La pregunta balthasariana por el final de la interpretacion (Das Endspiel*) del drama existencial
humano es similar a la pregunta que Kant se formuld en estos vibrantes términos ;qué me esta
permitido a mi esperar? Se trata aqui de la cuestion anhelante de la ‘expectativa’ humana que

181 «L’individu, quoique pris dans le temps qui le conduit a la mort, se découvre une communion possible et une responsabilité
par rapport aux autres. Par des attitudes fondamentales de 1’existence, 1’éros, 1’exercise de la puissance, 1’art, I’homme tente
de combler la distance entre le relatif et 1’Absolu. Les gestes fondamentaux de I’homme qui nait a 1’ Absolu, ce sont d’abord
les attitudes métaphysiques de ceux que naissent & la lumiére de I’étre et des transcendentaux, selon 1’analogia entis”.
NARCISSE, Gilbert, Théologie, dans Revue Tomiste, (XCIII/1), Ecole Théologie, Toulouse, 1993, p. 143. [=El individuo,
aunque prendido en el tiempo que le conduce a la muerte, descubre una comunién posible y una responsabilidad para
relacionarse con los otros. Con las actitudes fundamentales de la existencia, el eros, el ejercicio del poder, el arte, el hombre
intenta llenar la distancia entre lo relativo y lo Absoluto. Los gestos fundamentales del hombre que nace a lo Absoluto, son
primeramente las actitudes metafisicas de aquellos que nacen a la luz del ser y de los trascendentales, segin la analogia
entis].

162 Cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teodramatica, v. IV, pp. 147 ss.

*

La traduccion del término aleman es imprecisa; C. Dumont, traductor de la version francesa, dedica un articulo a esta
dificultad literaria. Da algunas razones para no traducir al francés el término alemén como ‘acte final’; desafortunadamente
la version castellana lo tradujo por uno muy similar: el ‘wltimo acto’. Segin Dumont ‘Endspiel’ significa literalmente jeu de
la fin’ 0 ‘fin de partie’; en definitiva, Dumont prefiere traducir el término como ‘dénouement ou démélement’ (desenlace o
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remite a una instancia trascendente que le dé cohesion a la totalidad de la existencia fluctuante'®,

Balthasar interpreta sucintamente la historia de las respuestas a la interrogacion acerca de la
esperanza para discernir cudles son la concepciones vigentes en el mundo actual, y encuentra
basicamente tres posturas: la evasion autoenajenante, la ‘pre-vision’ prometeica y la tension entre
la accion humana y la consumacion plena que la trasciende. La primera es de indole budista y
platonizante, la segunda proviene del judaismo y del titanismo moderno™®, la tercera se inspira en
el cristianismo. Balthasar opta por ésta Gltima porque en ella encuentra una tension analdgica
entre libertad finita y libertad infinita, es decir, entre responsabilidad humana y expectativa de lo
trascendente, entre accion humana y desenlace imprevisto. Por lo tanto la libertad finita no podra
usurpar, sola y por si misma, el final de la interpretacion del drama existencial.

4.6 Observaciones

En el decurso de este capitulo se ha esclarecido la relacion analdgica vigente entre drama
y existencia. EI drama es proyeccion de la existencia que busca un horizonte que dé sentido a la
accién. Del analisis realizado queda claro que en el instrumental dramético se corresponden el
horizonte y el bien del ser. Por ello la accion, el drama y la existencia se vinculan al sentido del
ser en el horizonte del bien. Esta incursion metafisica fue realizada por Balthasar con el prop6sito
de construir, a partir de ella, una dramatica teoldgica en la que el drama y el bien trascendental se
transforman en teodrama y en gracia divina como categorias teolégicas que estructuran el reparto
de los personajes teoldgicos, la accion salvifica y el final escatoldgico'®. Este capitulo puede
concluir con cinco observaciones generales sobre el contenido expuesto.

En primer lugar, Balthasar aprecia notablemente el instrumental dramatico aportado por la
Antigliedad, el Medioevo, el Renacimiento y el Barroco. Apoyandose en este patrimonio
Balthasar critica las interpretaciones que realizaron los idealistas, postidealistas, Hofmannsthal y
Pirandello acerca de la dramaticidad de la existencia. En esta critica de Balthasar aparece un

desembrollo). Cfr. DUMONT, Camille, 'Action’ et 'Dénouement’ dans la '‘Dramatique’ de H.U. von Balthasar: Problémes de
Traduction, dans Nouvelle Revue Théologique, (79/1), Bruxelles, 1994, p. 731.

183 cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Die Wahrheit ist Symphonisch. Aspekte des Christlichen Pluralismus, Johannes
Verlag, Einsiedeln, 1972 (tr. cast. de SAURA, Emilio, La Verdad es Sinfonica: Aspectos del Pluralismo Cristiano,
“Ensayos 17, Ed. Encuentro, Madrid, 1979, p. 139); el mismo articulo ha sido publicado en id., Las Tres Caras de la
Esperanza Actual, en Selecciones de Teologia, no. 51, pp. 212-225.

164 Goethe, Fichte, Schelling, Hegel, Marx, Nietzsche, Scheler, Freud, Bergson, Simmel, Bloch. Cfr. id., La Verdad es
Sinfonica... pp. 144-149. Esta postura ya habia sido analizada por Balthasar en Apokalypse der Deutschen Secle..., cfr.
HAAS, Alois M., op cit., pp. 390 ss; cfr. ed. inglesa, pp. 53 ss.

165 La importancia de la analogia para la exposicién teolégica de Balthasar ha sido subrayada en la recension del Gltimo
volumen de Teodramatica realizada por NARCISSE, Gilbert, Participer a la Vie Trinitaire, dans Revue Tomiste, (XCVI1/1),
Ecole Théologie, Toulouse, 1996, pp. 119-128. Las recensiones de los vol. I-1V fueron publicadas con anterioridad también
por NARCISSE, Gilbert, Théologie Fondamentale, dans Revue Tomiste, (XC/2), Ecole Théologie, Toulouse, 1990 pp. 278-
288; id., Théologie, dans Revue Tomiste, (XCI11/1), Ecole Théologie, Toulouse, 1993 pp. 142-148.
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cierto prejuicio antiprometeico. En segundo lugar, las diferencias dramaticas «entre ‘escenario
césmico finito y significado infinito’, entre ‘el yo libre y su papel asignado’, y entre ‘la
responsabilidad del actor ante si mismo y su responsabilidad ante el director del drama’», han
desplegado las posteriores tensiones dramaticas entre los diferentes elementos de la produccion,
de la realizacion, de la finitud y de la lucha por el bien. En este asunto Balthasar da demasiada
importancia a los elementos draméticos opacando el origen existencial del que proceden, por ello
el fundamento existencial del que brota la proyeccion dramética es teméaticamente restringido.

En tercer lugar, la analogia de la relaciéon entre el yo libre y su papel asignado se desplaza
sigilosamente a una solucién mas bien de caracter teoldgico. Con ello, la reflexién filoséfica no
parece ser llevada hasta sus uUltimas consecuencias; aunque Balthasar recurre a la propuesta
dialogica de F. Ebner. En cuarto lugar, Balthasar enfrenta el desafio de tensionar anal6gicamente
la libertad finita y la libertad infinita pero sin haber justificado previa y argumentativamente su
existencia aunque después la haya descrito de modo fenomenoldgico. ¢(En filosofia es plausible
una propuesta con este tipo de postulados? Para salvaguardar el valor y el alcance de su propuesta
podria aducirse que la dramética balthasariana no es todavia una ética, ni una antropologia, ni una
teologia filoséfica expresamente elaboradas. Finalmente, la descripcion de la accién dramatica
queda limitada a los presupuestos tedricos de dicha accion permaneciendo frecuentemente
ausentes sus consecuencias especificas. Aunque Balthasar no pretende elaborar una ética, sin
embargo se advierte su dificultad para tal empresa. Ahora bien, si el drama y el bien
desencadenaron la pregunta por la existencia del horizonte del sentido del ser, y si el bien y la
verdad'®® son convertibles, como consecuencia surge aqui ya la ineludible pregunta metafisica por
la analogia de la verdad.

166 «La drammatica ¢ cid che permette il passaggio dal pulchrum al verum, perché garanzia di dinamica. Tra un ‘vedere’ e un
‘dire’ si deve porre un ‘bene’”. FISICHELLA, Rino, Rileggendo..., p. 526. [=La dramatica es aquello que permite el paso
del pulchrum al verum, porque es garantia de dinamica. Entre un ‘ver’ y un ‘decir’ se debe poner un ‘bien’].
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5. ANALOGIA ENTIS Y ‘AAHGEX’

5.1 La verdad como naturaleza
5.2 La verdad como libertad

5.3 La verdad como misterio

5.4 La verdad como participacion
5.5 Observaciones

“El amor vive en la médula del ser, y esta médula es esencialmente intima

*
y misteriosa” .

BALTHASAR, Hans Urs von, Teo-logica, v. I, p. 211; cfr. ed. cast., v. I, p. 207.
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Después del anterior andlisis sobre el ser que aparece como Schau der Gestalt (‘vision-
exhibicion’ de la ‘forma’) y que se da en el juego dramatico (Spiel) de la existencia, hay que
examinar el ser que se dice parad6jicamente como verdad'®’ manifiesta y oculta. Las tensiones
analdgicas de caracter estético y dramatico subyacen de modo tacito en las nuevas tensiones
‘16gicas’. Este capitulo culmina la exposicion de tales tensiones fundadas en la mayor disimilitud
predominante en toda semejanza analogica. Si la ‘proporcion’ (Verhaltnis) y la ‘concordancia-
correspondencia’ (Entsprechung) fueron la clave del despliegue de los dos capitulos anteriores,
entonces ahora la ‘adecuacion’ (Angemessenheit) sera la batuta en la ‘sinfonia’ de la verdad. En la
‘l6gica’ subsiste el asombro metafisico ante el ser que se dice, late la experiencia humana
originaria del amor'® y persiste la cuadruple diferencia.

Las tensiones ‘logicas’ fundamentales ya expuestas en la penultima parte del capitulo segundo
fueron ‘develamiento (Enthillung) y velamiento (Verhillung)’ del ser, ‘inteligibilidad y
confiabilidad’ de la verdad, ‘aparicion fenoménica y fundamento nouménico’ en el ser'®, ‘esencia
existente y acto de ser’, ‘sujeto y objeto’, mutua referencia entre ‘la verdad del mundo y la verdad
de Dios’*™. La correlacién entre estas polaridades se expresa como adecuacion (Angemessenheit)
conyuntiva de caracter analégico que es configurado por la Gestalt. De las tensiones anteriores
surge la polaridad entre ‘la aparicion del ser y el ser que aparece’; entre ‘el ser que se devela
desde si mismo, y la autoconciencia’ para quien se devela siendo reconocido por ella; entre ‘el

final categorial de las incertidumbres, como fruto de la confiabilidad de la verdad, y la apertura

167 «Wharheit der Welt, presenta in modo immutato I’opera che aveva visto la luce nel 1946... E gia possibile vedere qui
fondato il tema del rapporto tra Gestalt e Grund che trova in Schau der Gestalt la sua formulazione migliore e piu
sistematica”. FISICHELLA, Rino, Rileggendo..., p. 538. [=Verdad del Mundo, presenta sin cambios la obra que habia sido
publicada en 1946... Ya es posible ver aqui fundado el tema de la relacion entre ‘forma’y ‘fundamento’ que encuentra en
Vision-Exhibicion de la ‘Forma’ su formulacién mejor y mas sistemética].

168 «1 o meraviglia elementare sul fatto che si da qualcosa come esistenza, essenza e verita, questo stupore, che nell’autentico
pensatore non scema mai lungo il corso della sua ricerca, anzi no cessa mai di crescere, questo stupore sempre piu
riguardoso, meravigliato circa il miracolo nell’oggeto della sua conoscenza e nella sua conoscenza stessa,...”.
BALTHASAR, Hans Urs von, Teo-logica, v.l, p. 28. [=La maravilla elemental sobre el hecho que se dé algo como
existencia, esencia y verdad, este asombro que en el auténtico pensador no disminuye nunca en el largo curso de su
investigacion, al contrario no cesa nunca de crecer, este asombro siempre mas respetuoso, maravillado respecto al milagro
[existente] en el objeto de su conocimiento y en su conocimiento mismo]; cfr. la ed. cast., v. |, p. 26. Balthasar compara la
blasqueda constante de la verdad con el amor y la natacion: “Come nell’arte natatoria e nell’arte dell’amore, cosi anche nella
conoscenza della verita esiste un vero progreso, ma non un progreso che sia uscito definitivamente dal punto di partenza
vivente voltandogli le spale. Il punto di partenza della metafisica é cosi vitale che resta insuperabile, e contiene in se stesso la
metafisica como un seme che si sviluppa da sé”. Ibid., v. I, p. 29. [=Como en el arte de la natacion y en el arte del amor, asi
también en el conocimiento de la verdad existe un verdadero progreso, pero no un progreso que se haya salido
definitivamente del punto de partida viviente volviéndole las espaldas. El punto de partida de la metafisica es tan vital que
queda insuperable, y contiene en si mismo la metafisica como una semilla que se desarrolla desde si]; cfr. ed. cast., v. I, p. 27.

189 «“Questa proprieta [emeth, credibilita, affidabilita] presuppone subito che, insieme all’esistente che appare, sia reso noto
I’essere in totale, ma non come cid che & di volta in volta fattualmente conosciuto, bensi potenzialmente nella forma di un
retroterra da scoprire via via”. Ibid., v. I, p 46. [=Esta propiedad [emeth, credibilidad, confiabilidad] presupone
inmediatamente que, junto con el existente [ente fenoménico] que aparece, sea conocido el ser en total, pero no como aquello
que es en cada caso actualmente conocido, sino potencialmente en la forma de un trasfondo por descubrirse poco a poco]; cfr.
ed. cast., v. I, p 44.

0 En el hombre hay “una triple relacion de verdad...: la relacion horizontal con el que se encuentra con él a su lado,... la
relacion hacia abajo con el cosmos,... y la relacion orientada hacia arriba, hacia el Absoluto... Esos tres aspectos componen
la unidad de la verdad”. Id., EI Problema de Dios..., pp. 92-93).
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trascendental hacia una verdad mayor’; entre ‘el caracter inteligible de la verdad y el obstaculo

que impide aprisionarla en una definicion estricta’; entre ‘el hecho de conocer verdaderamente y

la conciencia de participar de la verdad’ trascendental que desborda el conocimiento humano

finito; entre ‘el conocimiento alcanzado por el sujeto y el misterio de la verdad que se escapa

participandonos de ella; entre ‘el objeto comprendido por el sujeto y el sujeto que es introducido

en el ser objetivo’; entre ‘el objeto, que es medida de la verdad, y el sujeto que mide'" la verdad
»172.,

conocida’; entre ‘intellectus passibilis et intellectus agens’™'“; todas estas tensiones derivan de las
primeras.

Asi, la verdad del ser se devela y se vela. En cuanto develamiento el ser se dice (sagt sich)
objetiva y subjetivamente; y dado que la verdad es la adecuacion entre ‘la medida del objeto y la
medicion del sujeto’, y entre la receptividad y espontaneidad del sujeto que es medido y
mensurante, por ello la verdad se sostiene en el equilibrio analégico entre naturaleza ‘develada-
velada’ y espontaneidad que se devela, se oculta, se entrega y recibe. La verdad manifiesta como
naturaleza y como libertad remite hacia el misterio de la verdad que se escapa por su ocultacion
trascendental, y que, sin embargo, permite participar finitamente de su plenitud metafisica; por
ello, las tensiones analdgicas entre la verdad como naturaleza y la verdad como libertad
desembocan ineludiblemente en una reflexion sobre las tensiones entre la verdad como misterio y
la verdad como participacion.

5.1 La verdad como naturaleza

El sujeto y el objeto estan vinculados a la naturaleza porque ambos son entes mediante los
cuales el ser es develado y velado como verdad del mundo (Wahrheit der Welt). El ser se dice a
los entes con esta accion locutiva. El develamiento implica un contenido objetivo porque es el ser
lo que se manifiesta fenoménicamente. Tal fundamento se devela para alguien, para una
autoconciencia o sujeto. El objeto conocido y el sujeto cognoscente constituyen la medida del
develamiento de la verdad del mundo. Balthasar comienza el analisis de la verdad del mundo, en
cuanto naturaleza, con una reflexion sobre el sujeto:

171 “Una conoscenza mondana & sempre due cose: recettiva e spontanea, misurata e misurante”. Id., Teo-logica, v. |, p. 45 [=Un
conocimiento mundano es siempre dos cosas: receptivo y espontaneo, medido y mensurante]; cfr. ed. cast., v. I, p. 43.

172 «Nel centro oscilante e nell’equilibrio tra queste due funzioni della ragione, nel dono della percezione e dell’accordo
perceptivo reciproco, si muove la verita”. Ibid., p. 46. [=En el centro oscilante y en el equilibrio entre estas dos funciones de
la razon, en el don de la percepcion y del acuerdo perceptivo reciproco, se mueve la verdad]; cfr. ed. cast., v. I, p. 44. Esta ed.
agrega al texto: “...[y en el pronunciamiento de un juicio] se mueve la verdad”. “La verita si conosce se la conoscenza in
adeguazione alle cose (adaequatio intellectus ad rem) si lascia misurare ¢ determinare da queste”. Ibid., v. I, p. 44. [=La
verdad se conoce si el conocimiento en adecuacion a las cosas (adecuacion del intelecto a la cosa) se deja medir y
determinar por éstas]; cfr. ed. cast., v. I, p. 42.
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“Un esistente che pud misurare se stesso, perché ¢ per se stesso svelato, viene chiamato
soggeto... il suo essere ha la forma particolare dell’autocoscienza... In quanto... si riconosce
come qualcosa che ¢, comprende insieme che cosa ¢ essere in genere ¢ in total... La misura,
in base a cui misurera d’ora in poi ogni esistente, e [sic] la sua propria luce, la quale stessa
altro non e che la copertura in lui tra essere e coscienza... In questa copertura, o identita,
dell’essere con se stesso nella coscienza,... diviene a lui [soggeto] accessibile sia lo spazio
interno del suo sé, come pure radicalmente anche ogni altro spazio interno” [esterno]. Le due
dischiusure sono esattamente simultanee e perfettamente identiche. Se I’apertura dello spazio
interno soggetivo fosse la cosa primaria e quella dello spazio esterno cosa solo succesiva,
allora la misura originaria, con cui il soggeto misurerebbe e giudicherebbe le cose, sarebbe
una misura esclusivamente soggetiva... Nella coincidenza di tutt’e due le aperture, dell’io e
del mondo, si ha la garanzia che sia 1’autoconoscenza, sia la conoscenza del mondo possono

.. 173
essere veramente obiettive” .

La apertura natural del sujeto para autoconocer su yo y la apertura natural para conocer al otro
distinto son inseparables. Esta apertura es receptiva y espontanea por la receptividad y
espontaneidad naturales del intelecto (passibilis et agens) del sujeto, de la misma manera que por
la pasividad y actividad naturales de su sensibilidad. Las facultades del sujeto son potencias
activas finitas, es decir, complejos de potencialidad y accién porque mediante ellas el sujeto mide
formalmente el develamiento del objeto a la vez que es medido por éI'"

gue en esta apertura se conoce implicita y potencialmente el ser en general, el sujeto al medir es

. Ademas, por el hecho de

*

La traduccion italiana esta equivocada; en lugar de traducir ‘interno’ deberia decir ‘esterno’.

% |bid., v. I, pp. 47-48. [=Un existente que puede medirse a si mismo, porque esta para si mismo develado, es llamado
sujeto... su ser tiene la forma particular de la autoconciencia... En cuanto... se reconoce algo que es, comprende
conjuntamente qué cosa es ser en general y en total... La medida, en base a la cual medira de ahora en adelante todo
existente, es su propia luz, la cual no es otra cosa que el concurso en él entre ser y conciencia... En este concurso, o
identidad, del ser consigo mismo en la conciencia,... deviene a él [sujeto] accesible el espacio interno de si mismo, como
también radicalmente incluso todo otro espacio interno [externo]. Las dos aperturas son exactamente simultaneas y
perfectamente idénticas. Si la apertura del espacio interno subjetivo fuera lo primero y aquélla del espacio externo solo lo
sucesivo, entonces la medida originaria, con la cual el sujeto mediria y juzgaria las cosas, serian una medida exclusivamente
subjetiva... En la coincidencia de las dos aperturas, del yo y del mundo, se tiene la garantia que tanto el autoconocimiento,
como el conocimiento del mundo pueden ser verdaderamente objetivos]; cfr. ed. cast., v. |, pp. 45-46.

174 «Sed sciendum, quod res aliter comparatur ad intellectum practicum, aliter ad speculativum. Intellectus enim practicus
causat res, unde est mensuratio rerum quae per ipsum fiunt: sed intellectus speculativus, quia accipit a rebus, est
guodammodo motus ab ipsis rebus, et ita res mensurant ipsum. Ex quo patet quod res naturales, ex quibus intellectus noster
scientiam accipit, mensurant intellectus nostrum...: sed sunt mensuratae ab intellectu divino... Sic ergo intellectus divinus est
mensurans non mensuratus; res autem naturalis, mensurans et mensurata; sed intellectus noster est mensuratus, non
mensurans quidem res naturales, sed artificiales tantum”. AQUINO, Tomas de, op cit., g. 1, a. 2. [=Pero ha de considerarse
que la cosa se compara de distinta manera al intelecto practico, (y) de otra manera al especulativo. En efecto, el intelecto
practico causa a la cosa, por lo cual es medida de las cosas que por él mismo son hechas; pero el intelecto especulativo,
puesto que recibe a las cosas, es movido de algin modo por las mismas cosas, y por consiguiente las cosas lo miden a él
mismo. De donde es evidente que las cosas naturales, de las cuales nuestro intelecto recibe la ciencia, miden a nuestro
intelecto; pero son medidas por el intelecto divino... Asi pues, el intelecto divino es mensurante no medido; en cambio la
cosa natural (es) mensurante y mesurada; pero nuestro intelecto es medido, (y) sin duda no mensurante de las cosas naturales,
sino solamente de las artificiales (formales)]. Balthasar “introduce asi el tema de la analogia entre conocimiento humano y
divino, en su aspecto creador. Esta analogia es el corazon de su ensayo y en torno a ella girara todo”. FARES, Diego J.,
Fenomenologia de la Verdad en Hans Urs von Balthasar: una Guia de Lectura de 'Verdad del Mundo' desde la Perspectiva de
la Verdad como Develamiento y Velamiento del Ser, en Stromata, (LI, 3/4), San Miguel (Argentina), 1995, p. 217.
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medido por la verdad develada del ser que abarca al sujeto mismo. Por esta apertura a lo
trascendente el sujeto puede participar de la ‘medida’ inmensurable de lo divino a la que remite la
trascendencia no subsistente del ser; esta participacion de la verdad del mundo en la verdad de
Dios es analdgica y no puede transformarse en identidad porque el sujeto se acerca a ella
descubriendo la mayor disimilitud entre la medida develada de la verdad del mundo y la ‘medida’
inmensurable de la verdad de Dios. La finitud del acceso a la verdad se muestra al sujeto humano
por el hecho de tener que proseguir un proceso inacabable de intencionalidad de la conciencia y
por no poder capturar toda la verdad que se le oculta. Asi pues, las tensiones analdgicas desde la
perspectiva del sujeto son ‘la receptividad y espontaneidad’ del intelecto del sujeto; ‘la pasividad
y actividad’ de sus facultades; el sujeto que ‘mide y es medido’ tanto por el objeto, como por el
ser en general y, en definitiva, por la inmensurabilidad de la verdad de Dios.

El objeto, en cuanto también participa de la verdad del ser develado, es accesible para el sujeto.
Esto no significa que las condiciones naturales de cognoscibilidad del objeto sean univocamente
las mismas que las condiciones subjetivas del conocer. La semejanza entre ambas condiciones
posibilita el conocimiento de la verdad develada, y la profunda disimilitud entre ellas salvaguarda
el ocultamiento de la verdad. La develacion del objeto ante un sujeto exige que aquél sea
mensurable y medido; y ya que en el conocimiento de cada objeto se muestra atematicamente el
ser en general con su no subsistencia, por ello la apertura trascendente del objeto anticipa un
conocimiento implicito de Dios. Por lo tanto, la verdad objetiva del mundo remite a la verdad de
Dios, de la cual aquélla participa gradualmente por la misma participacion del ser, y el objeto no
tiene en si mismo la medida definitiva de la verdad.

De modo semejante como el objeto alcanza el sentido de su develamiento en el sujeto mensurante,
asi también el sujeto toma conciencia de si mismo por su apertura a la medida objetiva del otro,
del mundo, del ser y de Dios. Objeto y sujeto se implican esencialmente en el develamiento de la
verdad, el uno como garantia de la verdad objetiva «o verdad ‘material’» y el otro como
destinatario subjetivo de la verdad «o verdad ‘formal’»; el esfuerzo subjetivo por ‘des-cubrir’ la
verdad representa una parte esencial del develamiento del objeto'”. El despliegue de la verdad
objetiva develada en el sujeto muestra la plenitud interior del objeto; tal despliegue exige del
sujeto una actitud de servicio a la verdad objetiva. Sin esta verdad el sujeto no seria
autoconsciente, permaneceria vacio y sin intencionalidad. Por la verdad develada el sujeto inicia
un proceso de comprension e interpretacion de la verdad del mundo; dicho proceso favorece la
gradual cosmomorfizacién del sujeto y la progresiva humanizacion de la imagen del mundo.

5 Cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teo-logica, v. I, p. 68; ed. cast., v. |, p. 65.
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Mediante la analogia en clave metafisica se recupera el doble aspecto tensional de la verdad: ‘la
objetividad y la subjetividad’, ‘la receptividad y la espontaneidad’. La unidad de la
autoconciencia une los polos de la verdad material y formal porque garantiza la unidad de las
condiciones cognoscitivas del sujeto «es decir, las facultades ‘pasivo-activas’ y sus posibilidades
de conocimiento» que se adecuan a las condiciones de cognoscibilidad del objeto, y con ello
queda posibilitada la unidad de la intuicién, la unidad del concepto y la unidad del ser conocido
atematicamente. La unidad entre ‘intellectus passibilis et intellectus agens’, entre ‘abstractio
speciei a phantasmate et conversio intellectus ad phantasmata’, entre ‘verbum mentis et verbum
prolatum’ brota de la unidad analdgica de las semejanzas en las cuales prevalecen siempre las
diferencias. Las relaciones del sujeto con el objeto son fruto del amor por lo cognoscible, es decir,
por la verdad; en estas relaciones interviene la unidad ‘intelectivo-volitiva’ del sujeto. Pues bien,
si la basqueda natural de la verdad es una accion unitaria del hombre'” para conocer y amar la
verdad ¢;qué relacion hay entre verdad y libertad?

5.2 La verdad como libertad

El ser se devela locutivamente en la union analdgica que asemeja al objeto y al sujeto
manteniendo la disimilitud mayor entre ambos. Ellos participan del ser, es decir, de la verdad,
aunque de modos distintos — sea material o formalmente — y en diversos grados anal6gicos, por
ello ambos proceden de la naturaleza y la conservan segin su modo propio de participacién del
ser. ¢Es posible que ademas de la verdad como naturaleza se abra un &mbito de libertad para la
verdad? Balthasar escribe:

“Verita in senso pieno si da eventualmente solo in un atto conoscitivo dello spirito. Ma lo
spirito, come spirito, & libero, perché essere-per-sé. Cosi la verita sale per forza nella sfera
della liberta... Al di fuori... si danno naturali precondizioni per la verita: potenze e attitudini
nel soggeto e nell’oggeto, che preparano l’atto della verita, lo rendono possibile ed
essenzialmente lo condeterninano. Anche in Dio la liberta de la verita non ¢ arbitrio, ma egli
la possiede conforme alla sua natura. Tuttavia nell’uomo si aggiunge che il suo spirito si eleva

rispetto alla natura subspirituale, e i suoi atti spirituali devono muoversi lungo le strade

. 177
predisposte dalla sua natura”” .

176 «Allo stesso modo che una conoscenza non potrebbe esserci senza la volontd, cosi neppure una verita serebbe pensabile
senza I’amore”. Ibid., v. I, p. 114. [=Del mismo modo como un conocimiento no podria existir sin la voluntad, asi tampoco
una verdad seria comprensible sin el amor]; cfr. ed. cast., v. I, p. 112.

Y7 Cfr. ibid., v. I, p. 83. [=Verdad en sentido pleno se da eventualmente s6lo en un acto cognoscitivo del espiritu. Pero el
espiritu, es libre, porque es ser-para-si. Asi la verdad sube necesariamente a la esfera de la libertad... Ademads... se dan
precondiciones naturales para la verdad: potencias y actitudes en el sujeto y en el objeto, que preparan el acto de la verdad, lo
vuelven posible y esencialmente lo codeterminan. También en Dios la libertad de la verdad no es arbitrio, sino que él la posee
conforme a su naturaleza. Sin embargo, en el hombre se afiade que su espiritu se eleva respecto a la naturaleza subespiritual,
y sus actos espirituales deben moverse a lo largo de las vias predispuestas desde su naturaleza]; cfr. ed. cast., v. I, p. 81.
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Con este enfoque la libertad es aplicada en un sentido analdgico al objeto, ya que el objeto posee,
ademas de la exterioridad fenoménica, una intimidad ontoldgica y una espontaneidad develante
del misterio del ser que le es participado; el objeto se entrega al sujeto develadndose, sin esta
condicién de cognoscibilidad la intimidad ontica del objeto y el misterio del ser serian
prostituidos por el sujeto. La intimidad espontanea y develante de los entes admite distintos
grados, segun los grados analégicos de participacion del ser. El grado méas bajo esta constituido
por los entes no vivientes; después se va ascendiendo en esta participacion a través de la vida
vegetativa, sensitiva, autoconsciente e incorpérea creada, hasta el Espiritu infinito'®. La
disimilitud participativa del ser es mayor que la semejanza metafisica presente en esta graduacion.
La tensién entre exterioridad fenoménica e interioridad metafisica, o entre develamiento
significante y velamiento significado, est4 vinculada adecuadamente a la distincion polar entre
esse et essentia propia del misterio del ser. Esta distincion, que en los entes finitos es real, es una
polaridad analdgica ya que en ella se entrecruzan dos polos en tension siendo realmente distintos.

Ascendiendo por los grados de participacion se llega a la vida autoconsciente del sujeto humano
en el que la espontaneidad develante de la verdad toma la forma estricta de libertad. Esta apertura
del sujeto hacia la verdad del objeto es intelectivo-volitiva y designa la posibilidad natural de la
voluntad (voluntas ut natura) que luego se actualiza como libertad personal (voluntas elicita)'”.
Las actitudes del sujeto que posibilitan el develamiento de la verdad ante él son: ‘estar-a-
disposicion’ de la verdad y la actitud invitante o solicitadora. La primera es receptiva, la segunda
predominantemente activa; los dos aspectos se exigen en la apertura hacia la verdad. La
adecuacion alcanzada entre espontaneidad del objeto y apertura ‘pasivo-activa’ del sujeto libre es
una adecuacion avalada por el amor en cuanto es una entrega y aceptacion de la verdad, porque
mediante su manifestacion se devela el sentido verdadero del ser, y dicho sentido es el amor. Por

ello la verdad sélo puede develarse por y para el amor ya que éste es inseparable de aquélla:

“Si puo allora ben dire che la verita sgorga dall’amore e che ’amore € piu originario e piu
vasto della verita. L’amore ¢ la ragione della verita, la ragione o il fondamento che la spiega e
la rende possibile. E tuttavia non si pud dire che I’amore c’era gia prima della verita e che
sarebbe pensabile senza la verita. Giacché I’autodischiudersi dell’essere e del conoscere, che

178 «Balthasar muestra aqui el analogado principal de su fenomenologia de la verdad como ‘develamiento-velamiento’. El
camino de la analogia ascendente, que se detiene al llegar al misterio insondable de la interioridad de Dios, presupone que se
ha partido de este misterio, para, ‘kata-logicamente’, dejarlo develarse y velarse en cada grado del ser”. FARES, Diego J.,
op. cit., (LI, 3/4), 1996, p. 194.

78 cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teo-logica, v. I, p. 113; ed. cast., v. I, p. 111.
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porta 1’originario nome dell’amore, porta subito e inmediatamente anche il nome della
verita™'%,

Las tensiones analogicas presentes en la libertad del sujeto ante la verdad develada son: ‘intelecto
y voluntad’, ‘voluntas ut natura y voluntas elicita’, ‘estar a disposicion de la verdad y la actitud
solicitadora’, la adecuacion amante entre ‘espontaneidad del objeto y apertura pasivo-activa del
sujeto libre’, ‘verdad y amor’. En consecuencia, todo ser humano, en cuanto sujeto abierto a la
verdad, es convocado a la administracion de la verdad participando de ella sin poseerla
absolutamente. El criterio para la administracion de la verdad es el amor, y precisamente éste

asegura el misterio velado del ser en la verdad, més all4™" de todo develamiento.

5.3 La verdad como misterio

En los anteriores apartados sobre la verdad se han explicado el objeto y el sujeto en
cuanto naturaleza y espontaneidad, es decir, en cuanto verdad del ser en si (An-Sich-sein) y en
cuanto verdad del ser para si (Fur-Sich-sein). La verdad como naturaleza y libertad ha orientado
esta investigacion hacia el velado misterio™ del ser y de la verdad. El velamiento pertenece
intimamente al sentido de la verdad trascendental, por eso, preguntar por el misterio trascendente
de la verdad es barruntar el misterio del sentido del ser, cuyos indicios se muestran ya en el
misterio de la tensién analdgica de la diferencia real entre esse et essentia en los entes finitos. En
tal distinctio ‘realis’ inter essentiam et esse, o diferencia entre existentiam et essentiam hay una
tension interna al ser y al ente, que tiene lugar entre ambos polos'®, hacia un ‘ser-cada-vez-mas-
pleno’. La unidad tensional entre esse et essentia en su honda diferencia real permanece como un
enigma en la ontologia de lo finito. Dicho misterio esta cargado de sentido y de una plenitud
siempre mayor aunque completamente irreductible. Antes de indicar la trascendencia del misterio
del ser verdadero Balthasar describe algunos elementos de la expresion de la verdad y de su
situacién personal e historica.

180 |bid., v. I, p. 115. [=Entonces se puede decir que la verdad brota del amor y que el amor es més originario y més vasto que la

verdad. El amor es la razén de la verdad, la razén o el fundamento que la explica y la vuelve posible. Y sin embargo no se
puede decir que el amor existia antes que la verdad y que seria pensable sin la verdad. Ya que el autoabrirse del ser y del
conocer, que lleva el originario nombre del amor, lleva en seguida e inmediatamente también el nombre de la verdad]; cfr. ed.
cast., v. I, p. 113.

181 «La apertura por encima y mas alld de si es lo mas caracteristico de la participacion y por lo tanto del pensamiento
analogico... La analogia es cualitativa”. FARES, Diego J., op. cit., (LI, 3/4), 1995, p. 200.

182 «Come puntualizza Balthasar, il ‘mistero ha dominio’ sempre nella reciprocitd ente-essere intesa da Heidegger come
tensione tra presenza-assenza, come ‘dif-ferenza’”. ROSSI, Osvaldo, op. cit.,, p. 400. [=Como puntualiza Balthasar, el
‘misterio tiene dominio’ siempre en la reciprocidad ‘ente-Ser’ entendida por Heidegger como tension entre ‘presencia-
ausencia’, como ‘di-ferencia’].

183 Cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teo-logica, v. I, p. 193; ed. cast., v. I, p. 191. “Hay que considerar como eje secreto de
la estructura interna de todo su pensamiento metafisico su comprension de la distincion real, la analogia entis y el
comparativo del ser”. CORETH, Emerich, ed., op. cit., v. IIL, p. 282. “Se muestra el comparativo del ser como el milagro
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La expresion de la verdad esta mediada por las imagenes sensibles tanto en el develamiento
fenoménico de la verdad como en su expresion linguistica. La aparicién de las imagenes remite al
fundamento velado de la verdad porque ellas son ‘significantes’ sensibles del ‘significado’ velado
de la verdad ‘significativa’ del ser. Tal ‘significatividad’ da sentido a la adecuacion entre la
aparicién de las imagenes y al recéndito fundamento de la verdad, ya que permite ir hacia el fondo
(Zu-Grunde-Gehen, sub-cumbere) velado del ser que se devela. La tension analdgica que surge de
la significatividad de la verdad es doble: desde dentro hacia afuera, es decir, hacia el fendmeno o
epifania; y desde fuera hacia dentro, es decir, hacia el fundamento velado de la verdad. Esta
tension impera igualmente entre ‘accidentes y substancia’, entre ‘fenémeno y noumeno’, y entre
‘imagenes individuales y esencia universal’ de lo que aparece. El plus ontoldgico de lo universal
velado en las imagenes individuales es un plus que remite mas alla de las imagenes mismas, hacia
el misterio velado de la verdad del ser.

La imagen como expresion significante de la verdad exige intrinsecamente un sujeto para el cual
sea imagen significante. Tal sujeto, especificado finitamente en el ser humano, es capaz de
adecuar la imagen fenoménica, percibida a través de su sensibilidad, con el fundamento velado,
abstraido por su intelecto en un proceso unitario de conocimiento. Resta explicitar la tension
analdgica existente entre ‘la sensibilidad y la abstraccion’, es decir, entre ‘percepcion y
conceptualizacion’, ‘estética’ y ‘logica’. La tension abstractiva entre ‘intellectus passibilis et
intellectus agens’ posibilita la tension analdgica entre ‘abstractio speciei a phantasmate et
conversio intellectus ad phantasmata’ y entre ‘verbum mentis et verbum prolatum’. La
sensibilidad y el intelecto se unen de tal manera que la abstraccién es fruto de la unidad
indivisible del ser humano; la abstraccidn supone la sensibilidad en su origen y en su expresion
final porque asi como los sentidos relacionan al ser humano con el mundo, también el concepto y
el juicio se expresan por medio de signos linglisticos sensibles. La paradoja del fendmeno
sensible en el que aparece velado el fundamento de la verdad es similar al enigma de la
sensibilidad necesaria para que el intelecto humano pueda abstraer y para que el conocimiento se
exprese en signos linguisticos sensibles, por ejemplo, mimicos, sonoros, escritos, entre otros.
Nuevamente la verdad deviene misterio; en efecto, ¢por qué el ser humano abstrae a partir de los
datos de la sensibilidad y tiene que recurrir nuevamente a la sensibilidad para expresar
inteligiblemente los conocimientos més abstractos?

La palabra es el signo lingiistico supremo al que llega la imagen sensible abstraida por el
intelecto. La palabra como expresion significativa de la imagen sensible, del fundamento de la
verdad, del concepto y del juicio, muestra la unidad analégica entre saber y decir, o sea, entre

del plus que se supera cada vez en plenitud desbordante... Las diferencias finitas del ser... estan regidas por una analogia
entis inmanente y trascendente”. Ibid., v. I, p. 283.
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conocimiento y lenguaje, porque la palabra es una exteriorizacion sensible del intelecto humano;
esta unidad respeta la mayor disimilitud entre ambos porque no son reductibles a la identidad
univoca. La analogia existente entre ‘ser-fendmeno’, ‘objeto-sujeto’, ‘ser-autoconciencia’, se
presenta también entre ‘yo-tU-nosotros’ porque el ser humano no puede llegar a conocerse a si
184; por
lo tanto, el ser para si estd vinculado analégicamente al ser para el otro en el mundo, y de esta
tension existencial brota la polaridad incluyente entre palabra como expresion de la persona
autoconsciente y libre, y palabra como funcién del estar en el mundo y en la comunidad, es decir,

la palabra humana como dialdgica.

mismo de otro modo que en el movimiento que va de si mismo al mundo y hacia el otro td

A raiz de la estrecha e intima vinculacion entre verdad conocida y verdad dicha, y entre palabra
personal y palabra de los otros, la verdad develada en el lenguaje tiene una carécter dialégico y
social'® mediante el cual el logos del ser se abre a un logos intersubjetivo. Esta concepcion de la
verdad del mundo intenta respetar la tension anal6gica y dinamica de la verdad que existe entre
ser y devenir mediante la tension dialogica entre ‘yo-otro’, ‘yo-mundo’, ‘yo-tl-nosotros’. El
dialogo efectivo con el otro pretende una accion en el mundo para mostrar el sentido solidario de
la verdad como amor. De esta manera ‘la palabra y la accion’, ‘la ‘logica’ y la ‘dramatica’, ‘la
verdad y la bondad’, ‘la gnoseologia y la ética’ alcanzan su relacion analdgica, manteniendo la
irreductibilidad entre ellas por su mayor disimilitud analdgica.

Los elementos analégicos de la expresion de la verdad deben complementarse con los elementos
provenientes de su situacion personal e histdrica, para indicar posteriormente la opulencia del
misterio del ser verdadero, cuya trascendencia enigmatica debe atender a las circunstancias
categoriales de la expresién y situacién donde la verdad se devela. La universalidad de la verdad
se devela a los individuos humanos en su situacion personal, en su ‘yoidad’ (Jemeinigkeit); esta
tension vincula la universalidad y la situacion personal de la verdad respetando la unicidad
distinta de cada individuo humano en los cuales la verdad se personaliza. Por este hecho se
garantiza la diferencia analdgica entre los diversos acercamientos al develamiento de la verdad
exigiendo una aproximacion dindmica a ella que, sin duda, deberd tomar en serio la situacion
personal y la perspectividad de la verdad con el fin de emprender un didlogo ininterrumpido con
todas la perspectivas posibles para ir desde la verdad mas personal a la verdad mas comdn. En
este proceso las distintas perspectivas se pueden ir coordinando en vistas a una unidad analdgica,
si bien nunca totalmente realizable, auxiliadas por un método de confrontacion dialdgica entre sus
puntos de vista, hacia una totalidad cada vez mayor'®. En este proceso permanente subyace una
tension analdgica entre perspectiva individual y panorama universal.

184 Cfr. ibid., v. I, p. 171; ed. cast., v. I, p. 168.
18 Cfr. ibid., v. I, p. 172; ed. cast., v. I, p. 169.
18 Cfr. ibid., v. I, p. 185; ed. cast., v. I, p. 183.
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El enigma de la verdad universal que se individualiza en diversas perspectivas alcanza su
singularizacion unica e irrepetible a través de su personalizacion en la existencia de cada ser
humano, donde la verdad del ser deviene autoconciencia libre. ;Cémo es posible que la verdad del
ser impersonal devenga personalizada en el hombre? Otra vez la reflexion se topa con el misterio
del ser y de la verdad, el cual tensiona andlogamente el aspecto cuantitativo de las perspectivas
individuales y el aspecto cualitativo de la personalizacion de la verdad en busqueda de una
constelacion universal de sentido.

La situacién personal de la verdad también es una situacion histérica que condiciona y configura
un acercamiento limitado al misterio de la verdad. A través de la situacion historica de las
esencias existentes el ser se devela en el tiempo, a tal grado que la temporalidad es una categoria
ontoldgica fundamental del ser y de la verdad. La verdad situada temporalmente tiene un caracter
social y dialégico que convoca a las diversas perspectivas situadas para forjar un proyecto
constelador de sentido para que la verdad personal permanezca en un proceso comun de basqueda.
Los proyectos temporales con anhelos comunes van acufiando la historia desde las situaciones
personales. En esta propuesta existe una tension analdgica entre ‘perspectiva-situacion’ personal y
constelacién comun de sentido, entre temporalidad categorial e historicidad trascendental, entre
verdad encontrada y proceso continuo de busqueda del misterio de la verdad velada.

Partiendo de las circunstancias categoriales de la expresion y situacion de la verdad, el misterio
trascendente del ser ha permanecido velado. La expresion y situacién de la verdad han mostrado
algunos indicios del enigma de la verdad permitiendo un acceso anal6gico a su misterio
descriptible a partir de la tension entre ‘develamiento-velamiento’, y entre la verdad y los otros
trascendentales. La verdad es develamiento del ser, ‘0- Afj¥€1a’, inteligibilidad, confesion
‘locutiva’ y testimonio ontoldgico del ser que clama el amparo de la comprension amorosa del
sujeto; dicha confesién es discreta y limitada por la intimidad velada del ser, cuyo encuentro es
una inagotable fuente de asombro:

“Partendo del misterio dell’essere, nella sua intima mobilita tra essenza et essere, nella sua
ogni volta eccedenza in ricchezza inafferrabile, nel suo acuirsi ed urgere come situazione e
temporalita, bisogna dire che proprio I’incontro dell’essere in quanto essere implica una
inesauribile sorgente di meraviglia..., di stupefazione, di rapimento, di gioia e di gratitudine,
in breve di tutti quei sentimenti che si assommano nella parola Thaumazein. Tutti questi atti

interiori vengono evocati dall’apparire dell’essere stesso, il quale proprio nel suo apparire da
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via il suo massimo oscurissimo enigma: se stesso... Proprio lo svelarsi dell’essere ¢, come

tale, il suo piu profondo velamento™*®.

El profundo velamiento del misterio del ser es un limite a su absoluta exteriorizacion y
objetivacion. Solo un ser, cuya verdad velada es mayor que su apariencia fenoménica, es a la larga
soportable para el conocimiento; sélo un ser dotado de intimidad reservada es por largo tiempo
digno de amor. EI amor mismo exige, no sélo develamiento, sino también respeto y velamiento*®;
ambos, develamiento y velamiento, tensionados anal6gicamente fortalecen la subsistencia del
amor develando sélo lo que el amor exige. Quien ama y conoce la verdad sabe mas de lo que dice
pues lo incomunicable caracteriza el permanente misterio de la verdad. Lo dicho anteriormente
muestra que el misterio del velamiento del ser esté relacionado intimamente con la naturaleza del

amor porque la verdad es la medida del ser, pero el amor es la medida de la verdad™®.

Ademaés de la tensién analdgica entre develamiento y velamiento, el misterio del ser puede
describirse por la polaridad reciproca de los trascendentales. Balthasar trata de ellos invirtiendo el
orden que hasta ahora habia seguido*; esto significa que si anteriormente habia descrito la verdad,
suponiendo lo tratado en la estética y en la dramatica, ahora retorna desde lo aAnO€¢ hacia lo
Ayodov y lo kaddv. Segln Balthasar, en cada trascendental hay una triple dimension que los
asemeja, pero sosteniendo la mayor disimilitud de cada uno en si mismo tomado mentalmente,
porgue el ser se manifiesta al hombre de distintos modos en cada caso: como locucién develante,
don comunicante y aparicion. La triple dimension de lo dANO€g esta constituida por lo que se

187 Cfr. ibid., v. I, pp. 206-207. [=Partiendo del misterio del ser, en su intima movilidad entre esencia y ser [essentia et esse], en
su cada vez mas excedente riqueza inaprehensible, en su agudizarse y urgir como situacion y temporalidad, es necesario decir
que precisamente el encuentro del ser en cuanto ser implica una fuente inagotable de maravilla,... de asombro, de rapto, de
alegria y de gratitud, en breve de todos aquellos sentimientos que se asemejan a la palabra Sovpcilew. Todos estos actos
interiores vienen evocados por el aparecer del ser mismo, el cual precisamente en su aparecer entrega su mayor 0SCuro
enigma: ¢l mismo... Precisamente el develarse del ser es, como tal, su mas profundo velamiento]; ed. cast., v. I, p. 202.

188 Cfr. ibid., v. I, p. 208; ed. cast., v. I, p. 204.

f‘g Cfr. ibid., v. I, p. 261; ed. cast., v. I, p. 257.

Balthasar parti6 de la ‘estética’, y por medio de la ‘dramatica’ arrib6 a la ‘l6gica’. Un articulo que destaca la presentacion
escolastica ha sido publicado por FORMENT, Eudaldo, La Sistematizacién de Santo Tomé&s de los Trascendentales, en
Contrastes: Revista Interdisciplinar de Filosofia, (v. I), Universidad de Malaga, Méalaga, 1996, pp. 107-124. La inversion
realizada por Balthasar responde al proceso circular del conocimiento humano descrito por Tomas asi: “Complementum
autem cuiuslibet motus est in suo termino. Motus autem cognitivae virtutis terminatur ad animam: oportet enim ut cognitum
sit in cognoscente per modum cognoscentis, sed motus appetitivae virtutis terminatur ad res; et inde est quod Philosophus in
Il de Anima [com. 54 et seq.] ponit circulum quondam in actibus animae, secundum, scilicet, quod res quae est extra
animam, movet intellectum, et res intellecta movet appetitum, et appetitus tunc ducit ad hoc quod perveniat ad rem a qua
motus incepit”. AQUINO, Tomas de, op cit., g. 1, a. 2. [=Ahora bien, el complemento (consumacion) de cualquier
movimiento esta en su término. Pero el movimiento de la facultad cognoscitiva se termina en el alma, pues es necesario que
lo conocido exista en el cognoscente segun el modo del cognoscente, pero el movimiento de la facultad apetitiva se termina
en la cosa; y por ello es que el Filésofo en 111 de Anima [com. 54 et seq.] establece un circulo en cierto momento en los actos
del alma, es decir, segln (él), que la cosa que esta fuera del alma mueve al intelecto, y la cosa inteligida mueve al apetito, y
entonces el apetito conduce a éste (intelecto) a que arribe a la cosa en la cual inici6 el movimiento]. Se pueden encontrar
rasgos de este circulo en la dualidad de saber y querer considerados por CORETH, Emerich, Methaphysik. Eine
Methodisch-Systematische Grundlegung, Tyrolia Verlag, Innsbruck, 1961 (tr. cast. de AREITIO, Ramén, Metafisica: una
Fundamentacion Metddico-sistematica, Ed. Ariel, Barcelona, 1964, pp. 277-281, 293-297).
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devela o fundamento del ser, lo develado o apariencia fenoménica, y la develacion misma o
tension entre el fundamento y la apariencia; el triptico se adecua analégicamente y, sin separarse,
mantiene una distincion insuperable. Esta apertura develante de la verdad es una expresion
locutiva del ser que alcanza su pleno sentido de adecuacion analdgica en el sujeto para quien se
devela, es decir en el ‘logos’ subjetivo para quien se devela el logos objetivo del ser.

La triple dimension de lo drya90v esta integrada por el don comunicante (o fundamento), lo
comunicado (o apariencia) y la comunicacion (o tension anal6gica entre el fundamento y la
apariencia); la correspondencia que une lo comunicado con el don comunicante respeta las
muchas diferencias existentes entre ellos. Al devenir comunicado lo comunicante por medio de la
comunicacion™® el ser da al ente su propio valor; por la comunicacién y por la participacion
donante del bien del ser, el ente es valor para si mismo y para otros. Esta comunicacién donante
del bien del ser es una participacion de si mismo (bonum diffusivum sui) que alude al amor que se
da bondadosamente sin usura. La copresencia de la verdad y del bien, es decir, de la apertura
develante del ser y su comunicacion donante, favorece el aspecto valioso y seductivo del ser,
evitando que la verdad parezca frigida e indolente. Finalmente, la triple dimensién de lo kaAOV
es el trasfondo esplendoroso que se manifiesta, la epifania y la aparicién (Schau) misma o tensién
entre el fundamento y la apariencia. La proporcion entre lo que aparece (species, forma) y el
trasfondo (lumen, splendor) respeta también sus muchas dismilitudes. Segin Balthasar la esencia
originaria de la ‘belleza’ (Schonheit) consiste en el misterioso trasfondo del ser que se
transparenta en la apariencia (Schau) como un plus, es decir, estriba en el inmediato aparecer
(Scheinen) de lo infundamentado del fundamento a partir de todo lo fundamentado®®; lo kKatAGV
es el llano aparecer de lo verdadero y de lo bueno, es decir la ‘exhibicion’ (Schau) del ser por
medio de la epifania de los entes.

La apertura del ser es una expresion locutiva, una accion dativa y una aparicion perceptible. Las
tensiones ‘logicas’, ‘dramaticas’ y ‘estéticas’ comparten un fundamento ‘onto-metafisico’, una
apariencia fenoménica y una tensién analdgica entre el fundamento y la apariencia. No obstante,
la expresion locutiva, la accion dativa y la aparicion perceptible no son reductibles mentalmente a
la identidad univoca; esto significa que aquella expresion escolastica (convertuntur) utilizada para
considerar la semejanza entre el ser y algunos de sus trascendentales debe ser interpretada
analdgicamente, dado que ‘convertuntur’ es un término utilizado filoso6ficamente para deliberar
acerca del ser; si la nocion de ser se emplea en sentido anal6gico atendiendo a su fundamento real
existente en los grados de participacion del ser, entonces también los trascendentales son nociones

analogas entre si y en relacion al ser. Los respectivos nexos entre fundamento ‘onto-metafisico’,

%0 cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teo-logica, v. I, p. 217; ed. cast., v. |, p. 213.
81 Cfr. ibid., v. I, pp. 220-221; ed. cast., v. I, p. 216.
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apariencia fenoménica y su tension analdgica en cada trascendental solo develan la apertura
locutiva, dativa y manifiesta del ser, sin violentar el velamiento de la intimidad inagotable del ser.
El misterio de la verdad esconde en si un enigma locutivo, dativo y epifanico del ser, que es un
enigma ‘logico’, ‘dramatico’ y ‘estético’. Este misterio jprocede unicamente de la verdad del
mundo o le es participado?

5.4 La verdad como participacion

Al considerar la verdad como naturaleza y como libertad fue descrita la fenomenologia
inherente a la verdad finita del mundo; después la verdad como misterio insinuaba de modo cada
vez mas explicito una participacion de la verdad del mundo en la verdad infinita de Dios ¢qué
puede justificar la filosofia ateniéndose a su propio método?

El problema versa ahora sobre el nexo inseparable entre la apertura del objeto develado y la
apertura de la conciencia al objeto, de manera que la simultaneidad de ambos vincule la
autoconciencia al ser del ente y a su esencia. En esta relacion hay también un conocimiento
implicito del ser en general, cuya no subsistencia remite atematicamente al misterio trascendente
de Dios. La explicitacién de este dato ayuda a interpretar el misterio de la verdad del mundo como
una participacion en la intimidad del misterio de la verdad de Dios, pero respetando la disimilitud
analdgica siempre mayor entre ambas. ¢Respeta esta propuesta el evento de la revelacion divina?
Balthasar intenta conciliar participacion y revelacion precisando los enfoques de ambas: la
participacion designa el vinculo anal6gico entre verdad del mundo y verdad de Dios a partir de la
verdad finita, en cambio la revelacion lo considera a partir de la verdad infinita. Asumiendo con
seriedad la tension analdgica entre apariencia fenoménica y fundamento ‘onto-metafisico’, €s
posible sostener una analogia entre el develamiento de la verdad finita y el fundamento ‘onto-
teologico’ de la verdad infinita, de manera que la caducidad del tiempo y del espacio se
conviertan en un medio del cual se sirve la eternidad para manifestar su intensidad
imperecedera'®.

La infinitud participada de la verdad se manifiesta mediatamente en lo finito que en cuanto tal no
es Dios, pero disfruta de una verdad real. Entre la verdad finita del mundo y la verdad infinita de
Dios persisten las diferencias existentes entre el ser no subsistente y Dios, aunque la analogia
garantiza la unidad de la verdad contra toda concepcion equivoca o univoca. Los limites de la
verdad del mundo son patentizados por la intrinseca finitud del objeto de conocimiento y del
sujeto cognoscente, por las deficiencias subjetivas del conocimiento esencial y existencial, de la
capacidad analitica y sintética, intuitiva y discursiva, por los obstaculos establecidos por los

192 Cfr. ibid., v. I, p. 241; ed. cast., v. I, p. 237.
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hechos y por los conceptos humanos. El ser humano que reconoce la finitud de su acceso a la
verdad también es invitado a mantener una actitud de servicio ante la verdad que se le devela; este
encuentro servicial de espontanea receptividad se funda en la originaria receptividad activa del
conocimiento. En este contexto, para Balthasar el conocimiento es un servicio hecho por el sujeto
al objeto'®, de manera que, en el conocimiento el appetitus esta tensionado analégicamente por la
actitud de servicio, disposicion que es posible sostener también ante la verdad de Dios.

5.5 Observaciones

La analogia se ha desplegado hasta aqui como adecuacion entre develamiento vy
velamiento de la verdad del ser. En cuanto develamiento el ser ‘se dice’ por medio de los entes
como verdad en si y verdad para si. Por el hecho de ser verdad en si se le ha considerado como
naturaleza de la cual participan tanto el objeto como el sujeto; en cambio, por ser verdad para si,
con una interioridad, se le ha examinado como libertad. En cuanto velamiento la verdad del ser
oculta su misterio participando limitadamente de él. ;Qué observaciones pueden formularse a la
propuesta balthasariana?

Primeramente, respecto a la verdad como naturaleza hay que mencionar gque la referencia explicita
al papel de la intencionalidad en la relacion entre el sujeto y el objeto es muy escasa. En varias
ocasiones Balthasar menciona su interés por una fenomenologia de la verdad; de hecho el punto
de partida de su analisis es la conciencia (Bewusstsein, ser-consciente) del sujeto en la que se
adecuan analégicamente la verdad del objeto «o verdad material» y la verdad del sujeto «o verdad
formaly». El sujeto al ‘ser-consciente’ de lo otro es simultaneamente consciente de si mismo. Al
conocer los entes se da simultdneamente un conocimiento atematico del ser en general que por su
no subsistencia remite tacitamente a Dios. Sin embargo, con las anteriores aserciones Balthasar no
logra explicar suficientemente la intencionalidad del conocimiento. Después desperdicia otra
oportunidad para lograrlo cuando reflexiona sobre la libertad del sujeto, cuyas actitudes (‘estar-a-
disposicion’ de la verdad y solicitud invitante) podrian haberse vinculado a la intencionalidad del
sujeto. Tampoco tematiza la intencionalidad del objeto cuando describe el estado de apertura o de
cognoscibilidad del objeto. La misma carencia no es subsanada cuando describe la
significatividad de la verdad develada; hubiera sido conveniente un desarrollo de esta
significatividad como un aspecto de la intencionalidad (tendere in) del fendmeno significante
hacia el fundamento ontoldgico significado.

Conviene formular una segunda anotacion critica a la propuesta balthasariana, ahora en relacion
con la verdad como libertad. En ningln momento se justifica argumentativamente la libertad; esta

193 Cfr. ibid., v. I, p. 254; ed. cast., v. I, p. 250.
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omisidén ya habia aparecido en el capitulo anterior. El inconveniente se agrava porque ademas de
la libertad del sujeto, se le atribuye ‘libertad’ a los objetos de conocimiento en virtud de los
grados de interioridad y de participacion del ser. Aunque se reflexione acerca de esta ‘libertad’ en
un sentido analdgico parece un abuso dificilmente sostenible que ésta se le aplique a todos los
entes en cuanto objetos de conocimiento; bastaria una consideracion acerca de su cognoscibilidad
intencional (tendere in) como estado de apertura ante el sujeto cognoscente, o una explicacion
sobre la intimidad ontoldgica a la que remite todo fenémeno.

En tercer lugar, con respecto a la verdad como misterio, Balthasar tiene razén al recordarle al ser
humano que su conocimiento es finito, ciertamente no sélo en razon de sus propias facultades y de
su situacion temporal e historica, sino también por las condiciones de cognoscibilidad del objeto
mismo. EI misterio de la verdad exige, desde el punto de vista filos6fico, una cautela que evita
trasponer apresurada y acriticamente los elementos filos6ficos del misterio de la verdad al
misterio revelado de Dios. El transito entre filosofia y teologia esta abierto, pero se requiere un
respeto de las diferencias analdgicas entre ambas. La observacion precedente trae consecuencias
para una ultima consideracion ligada al inciso sobre la verdad como participacion. Sin duda
Balthasar intenta respetar los limites del pensamiento filosofico; sin embargo en varias ocasiones
es patente la presencia de temas propios de una teologia fundamental. Esta coyuntura prepara los
temas teoldgicos de los volumenes denominados por el autor Wahrheit Gottes (Verdad de Dios) y
Der Geist der Wahrheit (El Espiritu de la Verdad), dedicados a una reflexion sobre Jesucristo
como la verdad de Dios y sobre el Espiritu Santo que conduce a los cristianos en la comprensién
de la verdad develada y velada.
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6. ANALOGIA ENTIS Y "EN

6.1 Concienciay ser

6.2 El ser, lo uno y lo maltiple

6.3 El ser uno, verdadero, bueno y ‘estético’
6.4 Gestalt

“Se les plantea a los cristianos la tarea de una metafisica moderna total...
Pero la metafisica no es una mercancia que se pueda vender y comprar, ya

*
compuesta y acabada: cada uno tiene que pensar por si mismo” .

Id., Gloria..., v. V, pp. 600 y 602.
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Los tres capitulos anteriores centraron su interés en la analogia de proporcionalidad
reflexionando acerca de la honda disimilitud implicada en la semejanza de cada una de las
tensiones anal6gicas de tipo estético, dramatico y ldgico. Conviene ahora considerar
teméaticamente la analogia de atribucion desde la perspectiva de la mutua dependencia, ‘onto-
metafisica’ o gnoseoldgica, que armoniza las distintas polaridades del ser por medio del acuerdo
‘sinfénico’ o ‘polifoénico’ de la analogia, superando el peligro de una reduccion univoca que las
someta al unisono de la identidad y evadiendo el sefiuelo de una separacion equivoca que las
oponga como fragmentos hostiles. El término ‘acuerdo-armonia’ (Ubereinstimmung), en cuya
significacion subyacen matices musicales™, sera la clave que concierte la conciliacion ‘sinfonica’

en la perspectiva de la unidad como acuerdo ‘sinfénico’ de las polaridades del ser.

Es importante advertir que Balthasar nunca desarroll6 sistematicamente una propuesta sobre la
unidad, aunque en alguna ocasién él mismo la habia incluido en el proyecto de sus escritos'®. No
obstante, es posible rescatar las alusiones sobre la unidad que se encuentran diseminadas por toda
la Trilogia como indicios sutiles que van integrando la unidad de sus dieciséis volumenes,
incluyendo el dedicado al Epilogo. Desde esta perspectiva de conjunto hay que dar alguna
respuesta filoséfica al hecho patente que inclind a Balthasar hacia esta opcién metodoldgica que
mantiene la unidad como un &mbito desvanecido, pero siempre presente, conciliando las distintas
polaridades analdgicas del ser. Balthasar enuncia de este modo la razén por la cual reflexiona
explicitamente sobre la unidad hasta el momento de tematizar la verdad como trascendental:

“Ora, precisamente qui, dove si parla di verita, sara il luogo per riflettere ancora una volta in
modo piu esplicito sui trascendentali di cui si e gia trattato. Vi si rendera visibile
obiettivamente --dal momento che essi circolano per tutto 1’essere-- no soltanto la loro
inseparabilita. .., la loro reciproca compenetrazione e presupposizione, ma in tal modo anche

1% Balthasar era un excelente pianista. Su primer articulo publicado fue una sintesis de la musica, El desarrollo de la idea
musical. Las analogias sobre los ritmos musicales atraviesan toda su obra escrita. Cfr. DUMONT, Camille, Un Genio
Musical,... p. 398. “Le fondament dernier de cette concordance réside,... dans I’accord (Stimmigkeit) de 1’harmonie
intérieure”. SCHRIJVER, Georges de, op.cit., p. 54. [=El fundamento ultimo de esta concordancia reside... en el acuerdo
(Stimmigkeit) de la armonia interior]. A raiz de la interpretacion balthasariana de Dionisio el Areopagita en Herrlichkeit, se
puede decir que “nous venons de résumer ainsi la perspective a I’intérieur de laquelle vient s’inscrire le théme dionysien des
analogies. La notion d’analogie connote en tout premier lieu une proportion juste et une harmonie”. Ibid., p. 303. [=Hemos de
resumir también la perspectiva en el interior de la cual viene inscrita el tema dionisiano de las analogias. La nocion de
analogia connota en primer lugar una proporcion justa y una armonia]. “Algunos estudiosos han hablado, a proposito del
sistema de Balthasar, de una Denkform sinfoénica”. ABBAGNANO, Nicolas, op. cit., v. IV/2, p. 774.

1% por ejemplo, en las primeras paginas de Gloria planea dedicar el Gltimo volumen de la obra a una reflexién sobre la unidad
ecuménica y el arte cristiano. Es innegable que junto a su vision teoldgica iba a justificar su propuesta también desde el punto
de partida filosofico, como lo hace en todos los volumenes de la Trilogia. El traductor del volumen anota: “Estas dos tltimas
secciones [la unidad ecuménica y el arte cristiano] que el autor incluia en su programa, posteriormente se excluyeron”.
BALTHASAR, Hans Urs von, Gloria..., v. |, p. 16. Peter Henrici opina que el opusculo Katholisch. Aspekte des
Mysteriums (1975) “suple en cierto modo el tomo que falta sobre el ecumenismo en la Estética” HENRICI, Peter, Hans
Urs..., p. 388. En tal obra Hans Urs dedica algunas paginas explicitamente a la Oikoumene; cfr. BALTHASAR, Hans Urs
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il trascendentale fondante dell’unita,... Vi si dimostrera che ¢ possibile trattare per principio

dell’'unita come trascendentale solo dopo aver trattato tematicamente degli altri

5,196
trascendentali .

El parrafo anterior s6lo es relevante para el asunto que ahora interesa, en cuanto que sefiala la
razon por la cual se reflexiona hasta el final sobre la unidad. Para este propdsito la simultaneidad
gnoseoldgica entre conciencia y ser habran de servir como punto de partida que atienda a la
unidad analdgica entre el ser del sujeto y el ser del objeto que dependen mutuamente dado que el
sujeto reclama la prioridad gnoseoldgica y el ser del objeto la precedencia ‘onto-metafisica’.
Después hay que analizar la unidad del ser y las polaridades analdgicas que ella implica. En
seguida, se explicitard la relacion entre el ambito conciliador de la unidad y las polaridades
analdgicas implicadas en lo verdadero, lo bueno y lo ‘estético’. Finalmente hay que revisar la
relacion entre unidad y Gestalt. De esta manera este Ultimo capitulo procurara tender un puente de
retorno hacia el capitulo segundo donde ya se habia indicado la analogia de atribucion.

6.1 Concienciay ser

En los términos alemanes Bewusstsein und Sein (conciencia y ser) hay una raiz comun que
da la pauta para una reflexion metafisica sobre la simultaneidad gnoseolégica de la conciencia y el
ser, y sobre su mutua dependencia. La raiz semantica coman tiene un fundamento filoséfico serio
en la apertura cognoscente del sujeto hacia el objeto y en la apertura del objeto en cuanto
cognoscible. La actualizacion de la doble apertura anterior es posible solamente si los dos
elementos del conocimiento concurren simultdneamente de manera que, por una parte, el objeto se
muestra como gnoseoldgicamente dependiente respecto al sujeto, pues el conocimiento parte de la
conciencia al ser del ente; y por otra parte, la conciencia del sujeto se encuentra como dependiente
ontoldgicamente del ser conocido mediante el objeto, y reconoce que este ser le es participado
finitamente. La semejanza Ontica que los une es aquélla por la cual ambos participan
limitadamente del ser sin agotarlo; el dato 6ntico del ser del sujeto y del ser del objeto funda, a su
vez, las relaciones gnoseoldgicas entre ambos. El sujeto toma conciencia de si mismo ante la
alteridad del objeto y del tU; cuando despierta a si mismo, despierta también al td, y este despertar,

von, Katholisch. Aspekte des Mysteriums Johannes Verlag, Einsiedeln, 1975 (tr. cast. de CONTY, Maria José, Catélico:
Aspectos del Misterio, Ed. Encuentro, Madrid, 1988, pp. 113-120).

1% 1d., Teo-logica, v.1, pp. 13-14. [=Ahora, precisamente aqui, donde se habla de verdad, sera el lugar para reflexionar una vez
mas, todavia de modo mas explicito sobre los trascendentales de los cuales ya se ha tratado. Se volvera visible objetivamente
--desde el momento que ellos circulan por todo el ser-- no sélo su inseparabilidad..., su reciproca compenetracion y
presuposicion, sino también en tal modo el trascendental fundante de la unidad,... Se demostrara que es posible tratar en
principio de la unidad como trascendental s6lo después de haber tratado tematicamente de los otros trascendentales]; cfr. ed.
cast., v.I, pp. 11-12.
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ademés de tener un carécter psicolégico, también es de naturaleza gnoseoldgica y ontoldgica®’; el
sujeto toma conciencia de si mismo y del ti gracias a la apertura originaria de la unidad de su ser
que es la condicion de posibilidad de su apertura.

Por medio de esta relacion la conciencia del sujeto capta la unidad de su propio ser en un proceso
de unidad perceptiva, conceptuadora y metafisica, es decir, a partir de la unidad de la
autoconciencia el sujeto realiza tres operaciones: la percepcion, la conceptualizacion y la
captacion implicita del ser en general. Recapitula las imagenes fenoménicas de modo
configurador consiguiendo la unidad de la sensacion; descubre el acuerdo entre expresion
sensible y significado interior encontrando la unidad esencial de sentido o unidad del concepto en
lo conocido. Balthasar continta su consideracién con las siguientes palabras:

“Mentre... esperisce nell’autocoscienza 1’unita del essere esistente, e questo radicalmente
nell’analogia e nell’intima distanza tra 1’essere suo proprio ¢ I’essere assoluto, ¢ in grado di

attribuire al rapporto di essenza intuito nell’immagine anche un’esistenza obiettiva,
198

independente dal pensiero: fonda I’unita dell esserci”.
El triptico armonioso formado por la percepcion de imagenes, conceptuacion esencial y
afirmacion del esse es posible gracias a la unidad antropolégica del sujeto y a la unidad ontoldgica
del objeto que configuran una Gestalt de sentido en la cual se diferencian anal6gicamente el yo, el
ta, el nosotros éntico, el ser y Dios, de tal manera que, asegurando la mayor disimilitud entre
ellos, también es coherente sostener su unidad analdgica por la semejanza y la mutua dependencia
metafisica o gnoseoldgica entre ellos, sobre la cual se funda la unidad entre ‘sujeto y objeto’,
‘conciencia y ser’, ‘pensamiento y lenguaje’. Si la conciencia advierte su individualidad subjetiva
en el encuentro con la alteridad cdsmica y humana, alcanzando atematicamente también la
universalidad del horizonte del ser, entonces surge simultaneamente la cuestion sobre la relacion
entre ‘lo universal y lo individual’, ‘lo general y lo especial’, ‘lo comun y lo particular’, ‘lo social
y lo personal’, ‘lo plural y lo singular’**. EI ser humano consciente vive en la tension anal6gica
de disimilitud y mutua dependencia entre unidad personal y unidad social; ambas dimensiones de
la unidad se entrelazan de tal modo que no se pueden separar. La relacion de dependencia entre lo
particular y lo general es similar a la relacion entre dato perceptivo individual y concepto

Y7 Cfr. ibid., v.I, p. 170; ed. cast., v. 1., p. 167.

1% |bid., v. I, p. 75. [=Mientras... experimenta en la autoconciencia la unidad del ser existente, y esto radicalmente en la
analogia y en la intima distancia entre su ser propio y el ser absoluto, esta en grado de atribuir a la relacion esencial, intuida
en la imagen, también una existencia objetiva, independiente del pensamiento: fundamenta asi la unidad del ser]; cfr. ed.
cast., v. I, p. 73.

199 «I »gtre fini ne saurait subsister comme une entité pour-soi; il sera toujours impliqué dans un mouvement de flux e de reflux
entre 1’étre propre de sa particularité... et 1’appartenance a une structure plus large de généralité... Cette dailectique
pendulaire prend aussi le nom de polarité ou de tension polaire”. SCHRIJVER, Georges de, op.cit., p. 227. [=El ser no
podria subsistir como una entidad ‘para-si’; siempre estard implicado en un movimiento de flujo y de reflujo entre el ser
propio de su particularidad... y la pertenencia a una estructura mas grande de generalidad... Esta dialéctica pendular toma
también el nombre de polaridad o de tension polar].
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universal, es decir entre apariencia fenoménica y fundamento ontoldgico, entre ‘estética’ y

‘logica’.

La polaridad anal6gica entre lo individual y lo universal existe también en el objeto mismo como
un entrecruzamiento de los polos tensionados por la diferencia real entre essentia et esse que de
ninguna manera es una separacion, sino una ‘coimplicacion’ reciproca ‘de unidad analogica de
esse y diversidad de esencias existentes’, y ‘de unidad de essentia y diversidad de existentes
individuales’. La unidad de dependencia se capta en el movimiento tensional de la diversidad que
jamas cierra la diferencia mayor entre los polos ya que esse et essentia y essentia et existentia son
irreductibles entre si, en su arcana biunidad siguen siendo el misterio de toda ontologia de lo
finito?; el ‘ser-existencia’ (como esse y como existentia) se puede describir sélo en contraste
con la esencia (como essentia y como quidditas). La polaridad analégica de los entes finitos se

manifiesta también en la tension entre materia y forma, y entre potencia y acto:

“L’essenza di un essere ¢ dunque ben lontana dall’essere via via realizata, € qualcosa come
un’idea sovratemporale (eidos) che si mantiene come un piano unitario durante il corso intero
di un’esistenza, ma anche qualcosa come una plastica potenza [;?] (morfé), che in questa
esistenza progressivamente si sviluppa e si esprime”201. “L’idea di un essere... ¢ al tempo
stesso immobile e mobile, ¢ come idea generale definitivamente normativa sull’esistenza
(eidos, idea) e a un tempo, come forma realmente esprimentesi nell’esistenza stessa (morphe,
entelechia), effettivamente orientativa verso sempre nuovi plastici adattamenti. Ambedue i
lati del piano significativo di un essere si compenetrano intimamente, ambedue costituiscono

. C 202
insieme la sua forma (Gestalt) di verita e di ragione

La polaridad de mutua dependencia entre materia y forma, y entre potencia y acto es similar a la
polaridad de la distincion real entre essentia et esse que se da en el interior del indivisible ser
finito. En estas relaciones hay una tensién analégica desplegada entre ambos polos del ente
tendiendo hacia el ‘ser-cada-vez-mas-pleno’.

200 cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teo-logica, V.1, p. 192; ed. cast., v. 1., p. 190.

201 Ibid., v.I, p. 193. [=La esencia de un ser esta pues muy lejos de ser realizada, es algo como una idea supratemporal (€180¢)
que se mantiene como un plan unitario durante el curso entero de una existencia, pero también algo como una potencia
plastica (Lopo1)), que en esta existencia progresivamente se desarrolla y se expresa]; cfr. ed. cast., v. I., p. 190. El texto
italiano es confuso en la utilizacion del término ‘potenza’ como sinénimo de ‘morfé’. La intencion principal de Balthasar es
conciliar lo platénico y lo aristotélico, por ello, comparando el texto con la version castellana deberia decir asi: “La esencia
esta muy lejos de realizarse en cada ente existente (existentia), es algo semejante a una idea supratemporal (€180¢), que se
mantiene como plan unitario a lo largo de todo el transcurso de una existencia, pero algo similar también a una forma
(Lopo1) que se despliega dindmica y realmente en la existencia misma”.

202 |bid., v.I, p. 182. [=La idea de un ente... es al mismo tiempo inmévil y dindmica, es en cuanto idea general definitivamente
normativa (£180¢, 18¢a.) sobre la existencia, y al mismo tiempo, se expresa realmente como forma (LOp(T}, EVTEAE)EL)
en la existencia misma, efectivamente siempre orientada hacia nuevas adaptaciones plasticas. Ambos aspectos del plan
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6.2 El ser, lo uno y lo multiple

Después de reflexionar sobre la unidad anal6gica entre conciencia y ser, explicando sus
polaridades, ahora hay que ampliar las implicaciones de ‘lo universal y lo individual’, ‘lo general
y lo especial’, ‘lo comun y lo particular’, ‘lo social y lo personal’, ‘lo plural y lo singular’ para la
unidad y diversidad del ser. De la misma manera como ser y esencia, esencia y existencia, formay
materia, acto y potencia se tensionan mutuamente, asi también lo universal y lo individual, con
sus demas acepciones, se coimplican reciprocamente en la unidad analégica del ser porque lo
universal contiene en si lo individual y éste, a su vez, no puede ser tal sin el universal®®:
especial estd encuadrado en el marco de lo general, ambos se incluyen el uno en el otro; existe
entre ellos una mutua dependencia y una disimilitud que no es posible separar.

todo lo

La nocion de unidad es en el fondo enigmatica porque se le conoce s6lo en una polaridad
irreductible que no permite identificar sus extremos. La unidad es comprensible, por una parte, en
un movimiento tensional que va de lo universal, que es vacio, hacia lo particular, y que con la
plenitud de éste regresa de nuevo a lo universal; y, por otra parte, en un movimiento tensional que
inversamente va de lo particular, que es limitado, a lo universal, y que con la amplitud de éste,
retorna a lo particular. Se trata de la misma tensién analdgica que hay entre fundamento y
apariencia, y entre concepto y percepcion®®. Tal analogia jamés cierra la dependencia y la
diferencia mayor entre las diversas polaridades.

Si lo anterior se aplica al didlogo humano, a través del cual el logos del ser se convierte en logos
de las personas porque la inteligibilidad implicita del ser deviene inteligibilidad dialégica,
entonces se descubre que las relaciones intersubjetivas fluctian entre la unidad de la esencia
participada a cada individuo, y entre la diversidad de las personas. Por el hecho de que todos los
puntos de vista particulares participan de la unidad del ser es posible compararlos y coordinarlos
en una configuracion total de sentido que nunca es completamente alcanzable. Ella intenta
conciliar los opuestos a través de un acuerdo (Ubereinstimmung) de reciproca simpatia que
respete el caracter situacional de cada individuo, puesto que la armonia ‘polifonica’ o ‘sinfénica’
del acuerdo no destruye el valor universal de la unidad verdadera, es decir, la unidad se encuentra
en todas las pluralidades® y diversidades de cada situacion. Esto implica un esfuerzo para ayudar

significativo de un ente se compenetran intimamente, ambos constituyen juntos su ‘forma’ (Gestalt) de verdad y de razén];
cfr. ed. cast., v. |., p. 180.

203 Cfr. ibid., v.II, p. 158.

204 Cfr. ibid., v.I, p. 159; ed. cast., v. 1., p. 156.

205 «Frente a la trivialidad del pluralismo de razones, la pluralidad de la razén analdgica [y del intelecto analdgico]; contra la
razén sustantiva, desligada del ser, la religacion de aquélla a éste; y contra el ser divinizado sin fundamento y convertido en
idolo, la apertura del ser al Dios trascendente”. URENA PASTOR, Manuel, op. cit., p. 338. En un apartado sobre el
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al otro en el hallazgo de la verdad que se adecue anal6gicamente a su situacion personal, y una
lucha contra la imposicion al otro de una perspectiva propia como si fuera la Unica verdadera.

Al sostener que la unidad total del ser aparece siempre concretamente individualizada en la
cantidad y extension de los individuos, Balthasar no profesa un relativismo histérico, pues de su
propuesta no se despliega un caos, sino la analogia de la unidad del ser que a través de la
diversidad inmanente interpreta la trascendente melodia del todo; la unidad se presenta dentro de
lo diverso en una serie de configuraciones analogas que no pueden ser regidas s6lo por una de
ellas®®, ni sélo por una quimera metahistérica que pretenda convertirse en norma esquematica
aplicable a todo de modo univoco e indiferente. Contra este tipo de ambiciones la analogia
prestara una contribucion oportuna en cada caso sosteniendo una tensién de mutua dependencia y
disimilitud entre la diversidad y la unidad, sin que una lesione a la otra. Ambas dimensiones
tomadas aisladamente son letales; sélo en su polaridad reciproca subsisten. Un ejemplo de ello es
la busqueda insistente del conocimiento humano que tiende hacia la unidad, pero no puede
realizarla de otro modo que buscando la unidad en dos direcciones contrarias®’: por medio de
analisis y sintesis, sujeto y objeto, sujeto y predicado, verdad esencial y verdad existencial,
percepcion ‘estética’ y concepto ‘16gico’, sentido y facticidad, unidad y diversidad, ser y devenir;
siempre en una tensién en la que cada uno de los polos es relativo al otro. La unidad, por el hecho
de no alcanzar la identidad en si misma a través de la analogia, declara su caracter finito y muestra
algunos indicios de que su fundamentacion no se agota en si misma.

6.3 El ser uno, verdadero, bueno y ‘estético’

“Die Einheit ist...im Bereich des Endlichen polarisiert. Dieselbe Polaritét kann fiir das Gute, das
Wahre und das Schone aufgewiesen werden. Ich habe demnach versucht, eine Philosophie und
eine Theologie von einer Analogie her aufzubauen, also nicht ausgehend von einem abstrakten
Sein, vielmehr von einem Sein, wie es konkret in seinen (nicht kategorialen, sondern
transzendentalen) Eigenschaften begegnet. Und weil die Transzendentalien das ganze Sein

durchwalten, missen sie einander auch innerlicht sein: was wirklich wahr ist, muR auch gut und

. . . ,,208
schon und eins sein”” .

pluralismo de las concepciones del mundo Balthasar escribe: “El pensamiento humano es sinfonico, polifonico”.
BALTHASAR, Hans Urs von, La Verdad es Sinfonica..., p. 46.

208 Cfr., id., Teo-logica, V.1, p. 202; ed. cast., v. 1., p. 200.

207 Cfr. ibid., v.I, p. 246; ed. cast., v. I., p. 242.

208 |d., Versuch eines Durchblicks..., pp. 291-292. [=La unidad esta... polarizada en el ambito de la finitud. La misma
polaridad se podra reconocer para lo bueno, lo verdadero y lo ‘bello’. Conforme a eso, yo he intentado aqui construir una
filosofia y una teologia a partir de una analogia, por tanto no saliendo desde un ser abstracto, antes bien desde un ser, como
se encuentra concreto en sus propiedades (no categoriales, sino trascendentales). Y porque los trascendentales atraviesan todo
el ser, también ellos deben ser reciprocamente internos: lo que es efectivamente verdadero, debe ser también bueno y ‘bello’
y uno]. Cfr. id., Intento de Resumir..., p. 286.
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Ya se ha reflexionado sobre la cohabitacion de lo universal y de lo individual. La analogia entre
ambos posibilita que uno sea la representacion armonica del otro. Se considerd ya, en los
capitulos tercero, cuarto y quinto, como la distincién polar propia del ser finito se muestra en los
trascendentales. La analogia permitid al fendmeno ser el develamiento adecuado de la verdad del
misterio velado del ser, aportd el instrumental dramético indispensable para el planteamiento de la
correspondencia entre la libertad finita y la libertad infinita, y ayudd a justificar la proporcion
‘estética’ entre aparicion y percepcion.

Por medio de la dptica de la analogia de atribucion ahora es posible interpretar la armonia
‘sinfénica’ o ‘polifonica’, la adecuacion ‘logica’, la correspondencia ‘dramatica’ y la proporcion

‘estética’ como acepciones distintas de dicha analogia®®.

Por ello se puede considerar ‘la
percepcion y la aparicion’, ‘la libertad finita y la libertad infinita’, ‘el develamiento y el
velamiento’, ‘lo individual y lo universal’ como mutuamente dependientes, ya que por una parte,
la primacia ‘onto-metafisica’ pertenece a la manifestacion objetiva, a la libertad infinita, al
misterio del ser y a lo universal; y por otra parte, la anterioridad gnoseoldgica es exigida por el
sujeto perceptor, la libertad finita, el develamiento del ser y por lo individual. Desde la
perspectiva del ser lo gnoseoldgicamente anterior depende de lo ‘onto-metafisicamente’ primero,
asi como desde el horizonte del conocer lo ‘onto-metafisicamente’ primero depende de lo
gnoseoldgicamente anterior. La mutua dependencia analdgica®® es tensionada por la armonia, la

adecuacion, la correspondencia y la proporcion entre las polaridades del ser.

Lo verdadero, lo bueno y lo ‘estético’ estan tan intimamente unidos que so6lo se les puede
comprender a cada uno en relacion analdgica con los otros y a través de los otros. En su comunion
prueban la inagotable hondura y la desbordante opulencia del ser®!. Ellos determinan sélo
mentalmente al ser: lo uno designa al ser respecto a su numerabilidad e indivisibilidad en si
mismo, lo verdadero en cuanto es cognoscible por su indisolubilidad con la species, el bien en
cuanto es participable por la inseparabilidad con su obrar®? La unidad analdgica propia de cada
trascendental vincula intrinsecamente su triple dimension constitutiva; por medio de lo
AaAnVEg posibilita la adecuacion indisoluble entre lo que se devela, lo develado y la develacion

29 La alteridad es “el principio mismo que unifica al canto... Entre ‘alteridad’ y ‘alteracion’ (en el sentido musical) hay una
correspondencia intrinseca (analogia): en definitiva, toda resolucion de sonidos se hace segin la analogia de la proporcion y
de la medida”. DUMONT, Camille, Un Genio Musical,... p. 402.

20«1 *analogia... taglia trasversalmente tutta I’opera di von Balthasar... Senza la... ‘analogia’ non si comprende von
Balthasar”. FISICHELLA, Rino, Rileggendo..., p. 517. [=La analogia... corta transversalmente toda la obra de von
Balthasar... Sin la... ‘analogia’ no se comprende a von Balthasar]. “Balthasar hereda la ‘analogia entis’ del primer Przywara,
la profundiza en dialogo con el segundo Barth y constituye esta doctrina en el fundamento filosdfico Unico e irreductible de
su obra. Desde la ‘analogia entis’ proyectara... el esquema de una sintesis teol6gica. Y desde la doctrina de la analogia
juzgara también la mayor o menor densidad de las tradiciones metafisicas”. URENA PASTOR, Manuel, op. cit., p. 325.

2 cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teo-logica, V.1, p. 222; ed. cast., v. 1., p. 217.

212 Cfr. ibid., v.1I, pp. 150-151. En este caso Balthasar cita la obra de Buenaventura, Breviloquium, Itinerarium mentis in
Deum, I, 6 (v, 215 a). También en este contexto precisa: “Come abbiamo gia mostrato altrove (Gloria, vol. 2,...) il bello
come trascendentale appare per la prima volta nel Trattato De trascendentalibus entis conditionibus, edito da Dieter
Halcour, Faanzik. Studien 41, 1959, pp. 41-166”. BALTHASAR, Hans Urs von, Teo-logica, v. Il, p. 150.
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misma; en lo dya00v favorece la correspondencia inseparable entre el don comunicante, lo
comunicado y la comunicacion; en lo katAOv asegura la proporcion indivisible entre el trasfondo
esplendoroso que se manifiesta, la epifania®® fenoménica aparecida y la aparicion (Schau) misma.

La unidad anal6gica del develamiento y velamiento de la verdad es similar a la polaridad
indivisible entre espontaneidad y receptividad del conocimiento, entre cognoscibilidad del objeto
y capacidad intelectiva del sujeto, entre abstratio et conversio ad phantasmata, entre pensamiento
y lenguaje. En cada caso los dos polos analégicos no se oponen como lo racional y lo irracional;
més bien constituyen en su unidad la estructura indivisible de la razén humana®*. Esta propuesta
‘logica’ es inseparable de la ‘dramatica’ porque sin el bien la verdad no seduce. El bien culmina
en la unoén con el ser que se comunica de manera desinteresada, y con aquello hacia lo que aspira
el bien, es decir, a la total correspondencia analdgica entre el don comunicado del ser y la
respuesta dativa del ente. Lo ‘estético’ explicita unitariamente la dimension epifanica del ser, su
propiedad irradiante que se refleja en la imagen misma y le proporciona unidad y profundidad mas
alla de la imagen misma®®; la percepcién capta lo individual pero gracias a la significacién que la
trasciende apunta fuera y mas alla de si misma, hacia el plus del concepto.

Por medio de un itinerario centrado en la analogia la aparicion fenémenica sefiala un significado
ontico. La existencia individual del ente lleva a la conceptuacion de su esencia y ésta al ser (esse)
que se da a los entes, y cuya no subsistencia lo distingue analégicamente de Dios. Asi como a
través del fendmeno y de la existencia se llega al fundamento ontoldgico y metafisico, el sendero
hacia la metafisica parte de la ‘estética’ y de la ‘dramatica’ existencial, retornando desde la
‘logica’ hacia la estética a través de la ‘dramatica’ para comunicar a la existencia y a los
existentes la unidad del sentido verdadero, bueno y ‘estético’ del ser. En otras palabras, el camino
hacia la metafisica parte de la aparicion y del drama, arriba al develamiento y regresa dativamente
desde el ser a la existencia finita para llenarla de sentido.

6.4 Gestalt

Las imégenes apuntan hacia un fundamento que no aparece; en él las imagenes adquieren
una significacion. El ser humano se ha planteado la cuestion del sentido global de lo existente
desde muchas perspectivas; es capaz de escrutarlo también al interpretar el mundo de las iméagenes

como una configuracion significativa, una totalidad de la ‘forma’ que es mas que el puro contorno

213 En el Epilogo, que ahora no se pudo tener a la mano, Balthasar utiliza la expresion “epifania trascendental de todo el ser del
mundo... Todo ente mundano es epifanico”. CORETH, Emerich, ed., Filosofia Cristiana..., v. |ll, p. 278.

24 cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Teo-logica, V.1, p. 44; ed. cast., v. I., p. 42.

215 Cfr. ibid., v.1, pp. 145-146; ed. cast., v. I., p. 143.
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de los simples fendmenos®'®. Es posible considerar el contexto global del sentido de lo existente
como aquella ‘forma’ (Gestalt) que proviene de la plenitud del ser (esse), cuyo enigma se
exterioriza epifanica, dativa y locutivamente a través de las esencias existentes que demarcan la
plenitud del ser participando analégicamente de su unidad verdadera, buena y ‘estética’.
Precisamente ahora se puede afirmar la afinidad entre la unidad del ser y la nocién balthasariana
de Gestalt. Asi como ésta es la estructura global de sentido, el contexto total de significacion y la
constelacion estructurante de ‘estética’, ‘dramatica’ y ‘logica’ en la analogia ‘sinfonica’ del ser, asi
también la unidad posibilita la indisolubilidad de los vinculos analégicos entre lo verdadero, lo
bueno y lo ‘estético’. La unidad en cuanto es Gestalt armoniza analégicamente la sinfonia del ser:

“Sinfonia quiere decir consonancia, armonia. En la sinfonia, diferentes melodias se interpretan...
El contraste [Gegensatz] entre los distintos instrumentos ha de ser lo mas acusado posible, pues
cada uno posee su timbre caracteristico, y el compositor ha de escribir la partitura de manera que
este timbre quede plenamente subrayado y destaque con nitidez... [resaltando] siempre la
singularidad de cada instrumento. Ahora bien, en la sinfonia propiamente dicha, los diferentes
instrumentos se integran en un todo armonioso... Para poder desarrollar la riqueza de la totalidad
musical que el compositor tiene en su mente, la orquesta ha de reunir la mayor pluralidad
instrumental posible. EI mundo es equiparable a una gran orquesta, que hace sonar todos sus
instrumentos; mientras el publico esta entrando en la sala y ain no ha aparecido el director, cada
musico ensaya, afina su instrumento... para realizar algo en comun... La eleccion de los
instrumentos... es realizada a partir de la unidad...; cuando el director comience a mover su
batuta, aquella unidad lo atraera todo hacia si,... y entonces se vera cudl es la funcion de cada
instrumento... [Los instrumentos] al principio se sentian extrafios los unos a los otros, incluso
hostiles. De repente, cuando empieza el concierto,... sus diferentes voces no se limitan a sonar al
unisono [einstimmig, gleichstimmig], sino que se integran en la superior belleza de la

. ;95217
sinfonia”*"".

En la metifora anterior la ‘sinfonia’ se configura como Gestalt. La cuestion del sentido
configurador de los trascendentales coincide con la busqueda del sentido unitario y global, con su
Gestalt, que en su integridad se muestra como amor; el amor es la definitiva interpretacion de

218 Cfr. ibid., V., p. 139; ed. cast., v. I., pp. 136-137. “Gestalt ¢ cio che esprime 1’assoluto, che lo rivela partendo da sé, ma
‘rinviando’ all’esistenza e alla profundita (Grund) di sé. In questa rivelazione il Ge-halt & identico alla Gestalt”.
FISICHELLA, Rino, Rileggendo..., p. 521. [=Gestalt es aquello que expresa lo absoluto, que lo devela partiendo desde si,
pero ‘enviando de nuevo’ a la existencia y a la profundidad (fundamento) de si. En esta develacion el contenido es idéntico a
la ‘forma’]. “La forma... es... una especie de lenguaje insonoro, pero no inarticulado, en el que las cosas no solo se expresan
a si mismas, sino siempre también a lo real en su totalidad que en ella es y que (en cuanto ‘non subsistens’) remite a lo real
subsistente”. CORETH, Emerich, ed., Filosofia Cristiana..., v. III, p. 278. “La forma significa una totalidad caracterizada,
ademas de por estar condicionada por el entorno, esencialmente por... la indisolubilidad, y que, por participar en la infinitud
del actus essendi..., es al mismo tiempo remision trascendente al ser en su totalidad y... ‘exposicion contracta del absoluto’.
Ibid., v. 111, p. 280.

2" BALTHASAR, Hans Urs von, La Verdad es Sinfonica..., pp. 5-6.
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218 puede responder

todo el despliegue locutivo, dativo y epifanico del ser. La ‘filo-sofia
metafisicamente al amor manifestado anal6gicamente por el ser. Esta metafisica estd en ultima
instancia al servicio del amor que conduce la mirada hacia lo alto y hacia lo profundo. EI amor es
lo contrario de la rabia sectaria que pretende tener la razon a toda costa; estd hasta tal punto
convencido de la verdad que incluso se dispone, por amor a la totalidad de sentido, a renunciar al

propio punto de vista parcial**.

218 «Fjlo-sofia’... es, como lo indica la misma palabra, un acto de amor. El verdadero filésofo no ama aqui su propio
conocer..., sino que ama la cosa misma: el misterio del ser, que se desvela velandose en todo ente”. Id., Ensayos
Teologicos, ... V. |1, p. 440.

219 Cfr, id., Teo-logica, V.1, pp. 131-132; ed. cast., v. I., p. 129.
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CONCLUSIONES

1. Esta investigacion partié de la cuadruple diferencia del ser, es decir, de las diferencias de
caracter ‘Ontico-existencial’, ontoldgico, metafisico y 'teoldgico'. La obra balthasariana, de carécter
“filosofico-teoldgico’, ha sido abordada aqui sélo desde la perspectiva metafisica; desde este
acceso se ha descubierto la variedad de términos con los que Balthasar se refiere a la analogia. La
proporcion (Verhdltnis) mostr6 su indole prevalentemente ‘estética’, la 'concordancia-
correspondencia’  (Entsprechung) su peculiar condicion ‘dramatica’, la adecuacion
(Angemessenheit) su caracter ‘logico’, y el 'acuerdo-armonia’ (Ubereinstimmung) sus rasgos
conciliatorios, 'sinfonicos' o 'polifonicos’. Se omitieron metoldgicamente otros términos con
matices acentuadamente teol6gicos como potentia oboedientialis, admirabile commercium y
connubium, entre otros. Con todos ellos Balthasar traduce la nocién de analogia entis dandole
precisiones distintas pero que se coimplican reciprocamente. La dependencia y la semejanza entre
la diversa terminologia subrayan también la disimilitud siempre mayor exigida por la analogia.
Esta es un principio filosofico del ser, y por lo tanto, de la verdad, del bien, de lo 'estético' y de la
unidad que son distintas determinaciones mentales que explicitan el ser. La analogia esta intima y
estrechamente vinculada al ser y a sus trascendentales que ella penetra en todas las polaridades
tensionandolas mediante la disimilitud, la semejanza y la mutua dependencia 'onto-metafisica’ y
gnoseoldgica.

2. En el pensamiento balthasariano la analogia de atribucion y de proporcionalidad se coimplican
y se distinguen de la misma manera como sucede entre el ser y los trascendentales, y entre sus
diversas polaridades internas. La analogia de atribucion se condensa en la nocion balthasariana de
Gestalt que configura armoniosamente la unidad del sentido del ser gracias a la correlativa
dependencia entre 'estética’, 'dramatica’ y 'logica’. La analogia de proporcionalidad, en cambio, se
despliega en la proporcion, en la correspondencia y en la adecuacion de las diversas polaridades
del ser gracias a la disimilitud y a la semejanza. Balthasar ha vinculado los trascendentales
escolasticos a su propia propuesta. Aungue a través de la descripcién progresiva fue justificando
su opcion metodoldgica, sin embargo, queda una pregunta fundamental sin resolver ¢qué relacién
hay entre la Gestalt balthasariana y la ‘forma' escoléstica? Su relacion parece ambigua y no
deberian confundirse ambos términos. A propdsito del empleo de los trascendentales como
quicios de la propuesta balthasariana, y teniendo en cuenta la situacion histérica que condujo al
autor suizo a distanciarse de la propuesta ‘trascendental’ de K. Rahner, es conveniente cuestionar
el hecho de este distanciamiento, ya que la misma analogia era un elemento filoséfico excelente
para conciliar ambas posturas. En este punto se muestra que la actitud de Balthasar no estuvo a la
altura del principio filoséfico utilizado por él mismo.
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3. Con el acceso a la metafisica desde la ‘'estética’ se describieron las tensiones analdgicas
mediante la proporcion entre percepcion y aparicion. Con ello fue reconocida la importancia de la
sensibilidad como punto de partida del conocimiento humano que por medio de la ‘vision-
exhibicion' fenoménica escudrifia el ser que aparece, fue rehabilitado también el valor del
arrebato extatico, es decir, del gozo o eros ‘estético’ dentro la metafisica, dado que ésta es el
remate de la ‘filo-sofia’. Sin embargo, hay que reconocer la insuficiencia con que el autor suizo
aborda el problema ‘critico'. La excursion histérica a través de la 'estética’ en perspectiva
balthasariana agudiz6 la postura de Balthasar para discernir las confusiones filosoficas que
oscilan entre la identidad univoca y la fragmentacion equivoca. En este punto, hay una cierta
exageracion en la critica balthasariana a la Modernidad ya que parece no tener en cuenta
suficientemente la presencia de alguna forma de analogia en esta época, aunque no sea
especificamente la analogia entis. La postura asumida por Balthasar fue contrastar las polaridades
'estéticas’, tanto de caracter inmanente como trascendente, de tal modo que al acentuar las diversas
disimilitudes también hay un punto de union gracias a una cierta semejanza y a una coimplicacién
reciproca entre los polos por lo que éstos llegan a ser ‘proporcionables' analégicamente. Desde el
acercamiento 'estético' a la metafisica se encontré un problema patente en la propuesta
balthasariana ¢el asi llamado a priori teoldgico de la metafisica no es acaso una proyeccion de la
teologia cristiana sobre la filosofia? Una respuesta certera a este problema requiere una
investigacion especifica del asunto.

4. Balthasar pretendi6 dar una respuesta ‘dramatica’ a los interrogantes de la existencia humana
acerca del evento del ser, de la situacion histérica, del compromiso ortopraxico, de la necesidad
dialogica, de la incumbencia 'politica’, de la expectativa del futuro, de las exigencias de tipo
funcional, de la responsabilidad ante el propio papel asumido, de la libertad humana acechada
continuamente por el mal, el dolor y la violencia. Esta respuesta a la pregunta por el sentido fue
elaboréndola a través de la relacion analdgica vigente entre drama y existencia consiguiendo la
‘correspondencia’ entre el horizonte de sentido y el bien del ser que se da a si mismo como valor a
los entes.

El acceso critico a las obras de los autores dramaticos analizados por Balthasar ha sido una
enorme dificultad para la presente investigacion por la cantidad de tiempo y de escritos que ello
supone, y por no poder disponer inmediatamente de ellas. La critica balthasariana a los autores
modernos analizados por él estda motivada por la insuficiencia de sus propuestas, pues segun
Balthasar, no alcanzan a ‘concordar' la inmanencia y la trascendencia del horizonte de sentido del
bien del ser. Apoyandose en la historia del drama el autor suizo elabora un instrumental que
tensiona las polaridades dramaticas; por un lado, respetando las profundas diferencias, y por otro,
‘concordandolas’ anal6gicamente en el punto donde ellas reciprocamente se coimplican. Desde
esta perspectiva son comprensibles los intentos de Balthasar por descubrir la ‘correspondencia’
entre ‘el yo y su propio papel’, entre 'la libertad finita y la libertad infinita', y entre 'la accion y el
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desenlace' del drama. Todas las polaridades ‘draméticas’, unidas a sus disimilitudes y a sus mutuas
relaciones de inseparabilidad, derivaron de este niicleo fundamental de ‘correspondencia’.

5. En el contexto de una aproximacion 'logica’ a la metafisica Balthasar ha logrado 'adecuar' el
develamiento y el velamiento de la verdad del ser que se dice a los entes como logos
comprensible; ademéas de la profunda distincion entre 'develamiento inteligible y ocultacion
enigmatica’ de la verdad mostré también el vinculo de mutua referencia que impide la separacién
entre ambos gracias a la analogia. Por una parte, el develamiento de la verdad en si y para si,
permitié una descripcién de la verdad como naturaleza y como libertad; por la otra, el velamiento
de la verdad requiri6 una consideracion de la verdad como misterio y como participacion.

Por un lado, hay que criticarle a Balthasar la escasa referencia explicita a la intencionalidad, la
'libertad' atribuida al objeto y la ambigiiedad mantenida por el autor respecto a los limites entre
filosofia y teologia en el tema de la verdad como participacion; por otro lado, hay que valorar su
interés por el misterio de la verdad y la propension del autor por conciliar algunas filosofias
antiguas y medievales con otras corrientes modernas® y contemporaneas, como la propuesta por
Heidegger y por la filosofia ‘personal-dialogica’. Con esta actitud Balthasar testifica que la fuerza
y la salud de un tronco se muestran en los nuevos retofios que brotan en cada primavera®,

6. La clave metodoldgica fundamental que desplegd el contenido de los capitulos tercero, cuarto y
quinto fue la analogia de proporcionalidad bajo sus diversas acepciones de proporcién 'estética’,
‘concordancia-correspondencia’ 'dramatica’ y adecuacion 'légica’ que son distintas perspectivas de
acceso al sentido del ser deducidas a partir de los escritos de Balthasar. En cambio, en el capitulo
segundo y sexto se ha desarrollado la analogia de atribucion bajo las acepciones de Gestalt y
‘acuerdo-armonia’ también derivadas a partir de los textos de Balthasar. Aunque Balthasar utiliza
distintas acepciones, sin embargo, no es estricto ni exclusivo en el uso técnico de estos términos,
pero a partir del campo semantico que ellos designan es posible detectar los otros sinébnimos
menos sobresalientes. Ahora desde una vision metafisica de conjunto se puede constatar la
relacion que hay entre ser, conocer y actuar en la propuesta balthasariana gracias a las tensiones
distintivas entre ellos y a su mutua dependencia analdgica. Desde este intento conciliatorio se
puede interpretar la distancia tomada por Balthasar con relacion a las posturas del

220 «Se muestra... el esfuerzo de Balthasar por integrar a Tomas de Aquino, influido por el tomismo de Gustav Siewerth
interpretado desde Hegel y Heidegger... La metafisica de Balthasar esta atravesada, ademas, por una inabarcable corriente
fenomenolégica”. CORETH, Emerich, ed., Filosofia Cristiana..., v. III, p. 284. “His own work represents a paradoxical
combination of the traditional and the postmodern. Indeed, it seems like a last and magisterial performance of the grand myth
of Aristotelian-Thomistic metaphysics... sublimated as a postmodern strategy in its postulation,... of a world in which
reason and myth are intimately bound together”. DAVIES, Oliver, op. cit., p. 15. [=Su trabajo representa una combinacion
paraddjica de lo tradicional y lo postmoderno. VVerdaderamente, parece admitir un Gltimo y magistral cumplimiento del gran
mito de las metafisicas aristotélico-tomistas... sublimado como una estrategia postmoderna en su postulacion,... de un
mundo en el cual la razén y el mito son intimamente exaltados al mismo tiempo].

22! cfr. BALTHASAR, Hans Urs von, Wahrheit, Einsiedeln, 1947 (tr. castellana de PIOSSEK PREBISCH, L., La Esencia
de la Verdad, Ed. Sudamericana, Buenos Aires, 1955, p. 7).
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antropocentrismo y del teomonismo sosteniendo una postura tensional entre teonomia vy
autonomia finita.

La Gestalt, en el segundo capitulo, insinu6 sutilmente la mutua dependencia, 'onto-metafisica’ y
gnoseoldgica, entre las polaridades fundamentales que configuran globalmente el sentido del ser.
En el sexto capitulo, el 'acuerdo-armonia’ ayudé a mostrar de manera mas explicita la mutua
dependencia o coimplicacién reciproca que relaciona las diversas polaridades del ser gracias a la
unidad. En el altimo capitulo, dedicado a la unidad del ser se reflexiond sobre la ‘armonia
sinfonica' o 'acuerdo polifénico' entre 'lo universal y lo individual', 'lo general y lo especial’, 'lo
comun y lo particular', 'lo social y lo personal’, 'lo plural y lo singular', 'la unidad y la diversidad', y
entre las diversas polaridades fundamentales del ser, en su caracter 'estético’, ‘dramatico' y 'logico'.
Pero esta unidad no es totalmente alcanzable s6lo en y desde la inmanencia de las polaridades
Onticas, por tal razén ellas remiten al ser trascendente que, en cuanto no absolutamente
subsistente, apunta hacia una unidad que procede no sélo de él.

A partir de la comprension de la propuesta balthasariana conseguida en el Gltimo capitulo, se pudo
descifrar la indole analdgica de la ‘armonia’ que consolida la unidad por medio de la dependencia
‘onto-metafisica’ y gnoseoldgica; se acentud el papel de la analogia de atribucion, y se pudo
comprender que la proporcion ‘estética’, la ‘concordancia-correspondencia’ 'dramatica’ y la
adecuacion 'légica’ suponen el 'acuerdo-armonia’, a tal punto que su funcién conciliatoria entre sus
propias polaridades s6lo es comprensible desde la dependencia subrayada por la analogia de
atribucién. La 'armonia’ anal6gica de la unidad exigi6 una pluralidad 'sinfonica’ o 'polifonica’
contra la pretension de reducir las disimilitudes al unisono.

7. A partir de la descripcion de la estructura de lo real mediante la analogia entis, se pudo
conseguir la formulacion del siguiente principio que resume el uso balthasariano de la analogia de
atribucion: desde la perspectiva del ser lo gnoseologicamente anterior depende de lo ‘onto-
metafisicamente’ primero, asi como desde el horizonte del conocer lo ‘onto-metafisicamente’
primero depende de lo gnoseoldgicamente anterior. El cuadruple acceso a la analogia del ser
desde una perspectiva 'estética’, 'dramatica’, 'légica’ y 'sinfonica-polifonica' es apto para convocar
al dialogo a muchas de las antiguas y nuevas perspectivas filoséficas. En este sentido, la analogia
invita a un encuentro dialdgico entendido como intercambio de saber, pero sobre todo de amor. Si
saber y amor confluyen gracias a la analogia del ser, entonces la ‘filo-sofia' es una tarea
imprescindible. Este es el ndcleo estructurante del pensamiento metafisico de Hans Urs von
Balthasar.
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