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RESUMEN: Este articulo estudia el sentido que tiene la mistica en la teologia de
Karl Rahner y Hans Urs von Balthasar, ayudando asi de forma indirecta al dis-
cernimiento teol6gico en torno al fenémeno mistico, tan de moda en la sociedad
actual. A ambos les une una comprensién de la mistica en su referencia al Mis-
terio. Para Rahner ella nace del encuentro inmediato y personal con el misterio
incomprensible de Dios y ha de ser vivida en un mundo donde la secularidad y
el pluralismo se han convertido en el humus vital. Para Balthasar la mistica es la
vida cristiana en total obediencia al misterio de Dios bajo la forma de seguimien-
to de Cristo, participando asi en su obediencia al Padre por el bien de aquellos
que el Hijo tnico, como Primogénito de todos los hombres, no se avergiienza de
llamar hermanos.
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Mysticism in twentieth Century Theology:
Karl Rahner and Hans Urs von Balthasar

ABSTRACT: This article studies the meaning of the mysticism in the theology of Karl
Rahner and Hans Urs von Balthasar, thus indirectly helping theological discern-
ment around the mystical phenomenon, so fashionable in contemporary society.
Mystery is the reference of the mystic for both of them. For Rahner it is born
of the immediate and personal encounter with the incomprehensible mystery of
God and must be lived in a world where secularity and pluralism have become
the humus vital. For Balthasar the mystic is the Christian life in total obedience
to the mystery of God in the form of following Christ, thus participating in his
obedience to the Father for the sake of those whom the Son, as the Firstborn of
all men, is not ashamed of calling brothers.

KEY WORDS: mystery; incomprehensibility; unrepeatable singularity; spirituality.

¢Cual es el lugar y el sentido de la mistica en el cristianismo? Las pa-
labras tienen su propia historia y es bastante significativo que los térmi-
nos misterio y mistica, que hoy tienen una gran aceptacién y resonancia
en los estudios de fenomenologia y filosofia de la religién, asi como den-
tro de la teologia cristiana, durante mucho tiempo fueron considerados
confusos e incluso sospechosos. Hoy, a pesar de su recepcion positiva,
siguen siendo ambiguos, quiza por su uso y abuso o por tener un carac-
ter vago e impreciso. Por ejemplo, con el término mistica nos referimos
a los limites de la experiencia humana; a aquello que esta mas alla del
lenguaje ordinario, mas alla de lo técnico; a lo esotérico; a la experiencia
subjetiva y personal del Misterio. Todos ellos son significados legitimos
desde el punto de vista de su uso habitual y coloquial. ¢;Pero qué sentido
tienen desde el punto de vista de la teologia?

El fenémeno mistico es un hecho humano singular que hay que situar
dentro de la experiencia religiosa general de la humanidad, sumamente
complejo, que estd presente en casi todas las tradiciones religiosas de
innumerables formas y maneras'. Este fenémeno ha interesado igual-
mente a la filosofia, en cuanto forma radical del hombre de situarse ante
la realidad que le sobrecoge y le sobrepasa. A pesar de que la Moderni-
dad estableci6é una relacion de sospecha ante la mistica, no ha faltado
esta relacién con ella a través de la admiracién, la duda, la totalidad, el

! Cfr. Juan Martin Velasco, El fenémeno mistico. Estudio comparado (Madrid: Tro-
tta, 1999).
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ocultamiento, el vaciamiento, la alteridad?. De forma paradéjica en los
tiempos actuales se ha convertido en un lugar de afirmacién del ateismo.
Nietzsche decia: «Yo soy mistico y no creo en nada»®. Desde aqui han
surgido corrientes filoséficas y espirituales que abogan por una mistica
sin Dios, una espiritualidad laica, que por un lado dé hondura a la expe-
riencia humana, pero sin tener que remitir a una trascendencia absolu-
ta que los cristianos llamamos Dios. Tendriamos aqui una vuelta de la
mistica contra la religién y en algin sentido podriamos decir que una
mistica contra o frente a Dios.

De una u otra manera, la mistica estd de moda. Ella ha sido también
uno de los redescubrimientos de la teologia en el siglo XX, después de
siglos en los que la teologia especulativa y la teologia mistica, por decirlo
con la expresién de Juan de la Cruz en el prélogo del Cdntico, camina-
ban por sendas diferentes. La teologia catélica ha querido rescatar a la
mistica del &mbito de la pura subjetividad y del apofatismo radical a la
vez que se ha dejado rescatar a si misma de un racionalismo estrecho
y una fria objetividad que la separaba de sus fuentes inspiradoras. Para
ello, fundamentalmente, la ha comprendido en relacién con el Misterio
personal de Dios, lugar y raiz desde donde hay que entenderla, en con-
traste con ciertos misticismos contemporaneos®*.

En este estudio queremos ofrecer la aportacién de dos te6logos del si-
glo XX que han redescubierto la mistica como hontanar en el que ha de
radicarse la experiencia cristiana referida al misterio de Dios. No tene-
mos tanto un interés filolégico que nos ofrezca un tltimo dato descono-
cido de las obras de nuestros autores en esta perspectiva particular, sino
que mas bien queremos seguir sus intuiciones para que asi nos ayuden
a situar mejor el sentido y el lugar que ha de tener la mistica en la expe-
riencia y la teologia cristiana en un momento en el que esta tiene una
gran aceptacion en la sensibilidad cultural contemporéanea. Buscaremos
las semejanzas y los puntos de convergencia entre ambas perspectivas,
aun cuando precisamente en ese lugar comin puedan ser vistas, con

2 Cfr. Gabriel Amengual, “Experiencia, mistica y filosofia”, en Deseo, memoria y
experiencia. Itinerarios del hombre a Dios (Salamanca: Sigueme, 2011), 119-146.

3 Expresion apécrifa atribuida a Nietzsche. Cfr. Henri de Lubac, “Nietzsche Mys-
tique”, en Affrontements mystiques (Paris, 1950), cap. II. La frase también se atribuye
a una carta del escritor francés Flaubert.

4 Cfr. Olegario Gonzalez de Cardedal, Cristianismo y mistica (Madrid: Trotta,
2015); Gabino Uribarri Bilbao, La mistica de Jestis (Santander: Sal Terrae, 2016).
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mejor perspectiva, la legitima diferencia de sus propuestas teolégicas y
su mirada sobre la mistica. Hay que decir que ambos teélogos utilizan
a la vez un sentido estricto y un sentido amplio de la palabra mistica, lo
que hace que sea dificil un analisis excesivamente riguroso sobre lo que
significa la mistica para cada uno de ellos. Asi, al leer sus textos unas
veces nos parecera que se refieren al sentido estricto y técnico y en otras
a la espiritualidad de la vida cristiana en general.

1. TEOLOGIA Y MISTICA: RAIZ ESPIRITUAL Y MISTICA DE LA
TEOLOGIA

Antes de hacer de la mistica objeto directo de estudio desde un punto
de vista categorial o material, hay que tener en cuenta que tanto la teolo-
gia de Rahner como la de Balthasar tienen una raiz mistica y espiritual
inseparable de su dogmatica. La mistica antes que objeto de estudio y
consideracion es fuente desde la que brota la teologia de ambos autores.
Conocidisimas son las palabras del te6logo suizo en las que pedia una
«teologia arrodillada» frente a una «teologia sedente»’. Una expresién
que nos equivocariamos si la entendemos como un subterfugio para
escapar del rigor del concepto y de la teologia especulativa. Con ella
Balthasar queria contraponer una teologia que desde su razén quiere
aduenarse de la revelacion, incrustandola en sus esquemas y conceptos,
donde al final es la razén humana la medida dltima de la manifestacién
gratuita de Dios, a una teologia abierta que en obediencia acoge esta
revelacién y dejandose impresionar por ella, se expresa después en pa-
labras y conceptos rigurosos, siendo consciente de que no puede idola-
trarse a si misma, sino que ha de mantener siempre abierta los veneros
que la conectan con el misterio siempre mas grande que es Dios. Si Bal-
thasar habia sefialado que la divisién entre espiritualidad y dogmatica a
partir del siglo XIII ha sido uno de los grandes dramas de la historia de
la Iglesia, su teologia ha sido un intento concreto de superar esta ruptu-
ra 'y poner los puentes necesarios para su nueva connivencia®.

5 Cfr. Hans Urs von Balthasar, “Teologia y santidad”, en Verbum caro. Ensayos
teolégicos (Madrid: Guadarrama, 1964), 235-268. La expresién aparece en la pag.
267. Sobre su sentido Cfr. Angel Cordovilla, En defensa de la teologia. Una ciencia
entre la razén y el exceso (Salamanca: Sigueme, 2014), 22-23.

¢ Hans Urs von Balthasar, “Teologia y santidad”, 245-251; Id., “Discurso con
motivo de la recepcién del Premio Pablo VI”, Communio 10 (1988): 289-291. Cfr.
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Pero en esta cuestién la teologia de Rahner no le va a la zaga’. Es
verdad que en una primera lectura y recepcion de la teologia del autor
alemén la impresion que domina es que estamos ante una sistematiza-
cién altamente especulativa, heredera de una tradicion filos6fica moder-
na determinada (Kant, Hegel, Heidegger). Poco a poco, sin embargo, el
conocimiento de las fuentes y la contextualizacién de toda la obra del
tedlogo de Friburgo nos ha ido mostrando el profundo anclaje de su
teologia en la espiritualidad e incluso en la mistica, si como veremos
mas adelante la definimos con Rahner como la experiencia personal con
Dios, misterio incomprensible e inagotable. En una semblanza que Ra-
hner hace del gran teélogo de la tradicién catélica occidental Tomas de
Aquino, pone en evidencia la importancia de la relacién entre teologia y
espiritualidad, que es valida tanto para caracterizar la teologia del Aqui-
nate como la del propio te6logo aleman:

« [...] su teologia es su vida espiritual y su vida espiritual su teologia.
En él no encontramos la horrible diferencia que habitualmente se ha
dado en la teologia posterior entre teologia y vida espiritual. El piensa
teol6gicamente porque necesita la teologia en su vida espiritual como
su mas esencial caracteristica, y él piensa teolégicamente de esta ma-
nera para que ésta pueda llegar a ser importante para la vida concre-
ta... Para Tomas la teologia y la vida espiritual son realmente una»®.

En este sentido no es de extraiar que en la teologia de Rahner, junto
a paginas de un alto contenido especulativo y de compleja lectura, nos
encontremos con otras que sin mas pueden ser un cauce para la oracién
y la meditacién contemplativa, que son el lugar exacto de donde han
surgido’. Para Rahner no hay una frontera estricta entre la teologia y la

Antonio Sicari, “Teologia y santidad en la obra de Hans Urs von Balthasar”, Commu-
nio 10 (1988): 305-316.

7 Cfr. K. P. Fischer, “Spiritualitidt und Theologie. Beobachtungen zum Weg von
Karl Rahner SJ”, en Theologie als Erfahrung der Gnade, dir. Manuel Delgado y Mathias
Lutz-Bachmann (Berlin, 1995), 26-33.

8 Karl Rahner, “Thomas von Aquin”, en Sédmtliche Werke 14. Christliches Leben
(Freiburg: Herder, 2006), 201-204; aqui 203.

° Por ejemplo, las paginas dedicadas al misterio de la encarnacién, que en algu-
na de sus partes podia ser presentado como Oficio de lectura para la liturgia de las
Horas, tienen su origen en unos Ejercicios dados por Rahner en Pullach (1954) y en
Roma (1955). Estas ideas serdan retomadas en su conocido articulo “Para una teolo-
gia de la encarnacién”, en Escritos de teologia, (Madrid: Cristiandad, 2002), 4:131-
148 publicado en 1958; y posteriormente en Meditaciones sobre los Ejercicios de San
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oracion, sino que ambas se alimentan y se necesitan mutuamente. Eva-
grio Péntico, monje del siglo IV continuador de algunas intuiciones del
gran Origenes, a quien Rahner les dedic6 uno de sus primeros estudios,
expresé esta unidad con pasmosa claridad: «Si eres te6logo oraras y si
oras, seras te6logo»'°. En fin, en palabras del propio Rahner, en una de
las entrevistas mas conocidas, podemos concluir esta parte afirmando
esta unidad entre mistica y teologia: «Para mi tiene un significado fun-
damental en mi teologia lo dado en una auténtica y original experiencia
de Dios y de su Espiritu. Esta precede légicamente (no necesariamente
en el tiempo) la reflexién teolégica y su verbalizacién y en ningtn caso
llegara a igualarla adecuadamente»'!. Rahner y Balthasar participan de
la conviccién de que la teologia no es nunca ni puede ser un fin en si
mismo. Alimentada por la experiencia espiritual, esta siempre al servicio
de la pastoral y del anuncio del Evangelio'?. Aun cuando tiene su propio
espacio sin confundirse con su fuente ni con su fin.

2. MISTICA EN LA EXPERIENCIA DE IGNACIO

Si la recepcién de la teologia de ambos autores ha ido en la linea de
destacar, como hemos visto, la raiz mistica y espiritual de su teologia,
esto ha llevado a considerar la via concreta de la espiritualidad y la mis-
tica ignaciana. Rahner y Balthasar son hijos de Ignacio de Loyola y muy
especialmente de los Ejercicios espirituales'*. En ellos han aprendido a

Ignacio (Barcelona: Herder, 1970), publicado en 1965 y en El sacerdocio cristiano en
su realizacion existencial (Barcelona: Herder, 1975), publicado en 1970. Cfr. Angel
Cordovilla, Gramadtica de la encarnacion. La creacién en Cristo en la teologia de K.
Rahnery H. U. von Balthasar (Madrid: Universidad Pontificia Comillas, 2004), 117.

10 Evagrio Péntico, Capitulos sobre la oracion, 61.

1" Karl Rahner, “Theologisch denken - religios erfahren. Gespriach mit Rogelio
Garcfa-Mateo und Peter Kammerer, Innsbruck (1982)”, en Sémtliche Werke 30. An-
stofSe systematische Theologie. Beitrige zur Fundamentaltheologie und Dogmatik (Frei-
burg: Herder, 2009), 769.

12 Peter Henrici, “Une théologie puisant a une source spirituelle commune”, en
Balthasar, Rahner. Deux pensées en contraste, ed. H. J. Gagey y V. Holzer (Paris, 2005),
15-30; aqui 19.

13 Cfr. Karl Rahner, Ignatianischer Geist. Schriften zu den Exerzitien und zur Spiri-
tualitit des Ordensgriinders (Freiburg : Herder, 2006); Hans Urs von Balthasar, Textos
de Ejercicios Espirituales, ed. por Jacques Servais con un estudio preliminar de Nurya
Martinez-Gayol (Bilbao, 2010); Philip Endean, Karl Rahner and Ignatian Spirituality
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leer su personal experiencia de Dios y desde ellos han ayudado a muchas
personas a descifrar la suya. Hoy sabemos que ambos dedicaron mu-
chas horas a recibirlos e impartirlos. Rahner dirigié esta experiencia es-
piritual 54 veces, podemos decir que desde que cumpli6 los 30 afios dio
ejercicios todos los afos practicamente hasta su muerte. Balthasar los
dirigi6 alguna vez mas, dada su dedicacién expresa a la direccion espi-
ritual y capellan de estudiantes en Basilea. Pero mas all4 de la cantidad,
que nunca es desdenable, es importante fijarnos de verdad en el funda-
mento ignaciano de su teologia.

Seguin la informacién que nos ha ofrecido el sobrino de von Balthasar,
el filésofo suizo Peter Henrici, ambos tuvieron dos maestros espirituales
desde donde hay que entender esta influencia de la mistica ignaciana en
su teologia'®. El primero fue el jesuita polaco Erich Przywara que publi-
¢6 su teologia de los Ejercicios con el titulo Deus semper maior (penso6 en
el titulo Majestas divina) y cuya idea de este exceso del ser de Dios frente
a la realidad finita cuaj6 afios después en la nocién central de la teologia
de Rahner de la incomprensibilidad de Dios, de su habitual referencia
a Dios como misterio inobjetivable, siempre més alla y mayor de lo que
podemos experimentar, pensar o decir sobre él. Fue precisamente la idea
desarrollada por este mismo jesuita polaco de la analogia del ser que su-
braya la desemejanza en la mayor semejanza siguiendo la afirmacion del
Concilio Lateranense IV, la que después adquiri6é un papel central en la
teologia de von Balthasar, aun cuando el te6logo suizo se distancié de €l
o lo interpret6 a su manera, poniendo un cierto limite al subrayado ex-
cesivo que el filésofo polaco hacia de la teologia negativa o apofatica's.

Junto a este maestro comun, tenemos que mencionar otro menos co-
nocido, Albert Steger, quien tiene el mérito de ser uno de los primeros

(Oxford, 2001); Werner Loser, “Los Ejercicios Espirituales de Ignacio de Loyola en la
teologia de Hans Urs von Balthasar”, Communio 11 (1989): 436-454; L. J. Donovan,
“Two sons of Ignatius, drama and dialectic”, Philosophy and Theology 11 (1998): 105-
125; Andreas Batloog, “Hans Urs von Balthasar und Karl Rahner: Zwei Schiiler des
Ignatius”, en Die Kunst Gottes verstehen: Hans Urs von Balthasars theologische Pro-
vokationen, ed. Jan Heiner Tiick y Magnus Striet (Freiburg, 2005), 368-375.

14 Para estos datos me sirvo del magnifico articulo de Henrici, “Une théologie
puisant a une source spirituelle commune”, 15-30. Para una ampliacién de estas afir-
maciones pueden consultarse las biografias de Karl Heinz Neufeld, Die Briider Rah-
ner. Eine Biographie (Freiburg: Herder, 1994); Elio Guerriero, Hans Urs von Balthasar
(Cinisello — Balsamo: San Paolo, 1997).

15 Cfr. Hans Urs von Balthasar, Unser Auftrag (Einsiedeln: Johannes Verlag, 1974).
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jesuitas alemanes en interpretar la espiritualidad ignaciana en un senti-
do mistico, desmarcandose de la imagen barroca ascética y militar pro-
yectada sobre la figura de Ignacio de Loyola'®. Esta linea sera seguida y
profundizada precisamente por el hermano mayor de Karl, Hugo Rah-
ner, con unos estudios que han marcado la teologia de nuestros dos au-
tores y las investigaciones ignacianas posteriores, abriendo el camino
a la recuperacion de Ignacio de Loyola y los Ejercicios espirituales a la
teologial”.

Es muy significativa en este orden la afirmacién de von Balthasar,
quien en su reflexién sobre la unidad entre teologia y santidad declara:
«Es necesario hacer de la actitud fundamental de los Ejercicios el princi-
pio de una dogmatica»'®. ;A qué se refiere el autor suizo? En mi opinién
a la obediencia a Dios y la disposicién absoluta para la misién. Para Ra-
hner, se trataria méas bien de la centralidad de la experiencia inmediata
de Dios que el hombre no puede exigir ni provocar, sino que le es dada y
que se presenta como absoluta e indubitable. Asi lo que para Rahner es
experiencia de la autocomunicacién de Dios al hombre, para Balthasar
es interpretado en términos de obediencia y misién'. Si en Rahner la
clave de interpretacién de los Ejercicios es el Principio y Fundamento® y
la Contemplacion para alcanzar amor?', desde donde comprende la fun-
damental relacién entre Creador y criatura, para Balthasar el centro lo
constituyen la segunda semana?, donde se ha de producir la eleccién del
ejercitante para la misién dada por Dios bajo el ejemplo de los misterios
de la vida de Cristo, y la tercera semana®, donde esa misiéon adquiere su

16 Cfr. Peter Henrici, “Une théologie puisant & une source spirituelle commune”,
17-18. La experiencia de Ignacio a orilla del rio Cardoner, Manresa, y la visién en la
capilla de La Storta, cerca de Roma, se han convertido en el lugar de interpretacién
fundamental de su vida y su misién. Cfr. B. O’Leary, “El misticismo de San Ignacio
de Loyola”, Revista de Espiritualidad Ignaciana 38 (2007): 79-99. El caracter mistico y
la raiz espiritual de Ignacio de Loyola fue una afirmacién recurrente en el generalato
del P. Arrupe con sus textos fundamentales recogidos ahora en Dario Molla Llacer,
Pedro Arrupe, carisma de Ignacio (Bilbao, 2015).

17" Cfr. Hugo Rahner, Ignatius von Loyola als Mensch und Theologe (Freiburg: Her-
der, 1964).

18 Balthasar, “Teologia y santidad”, 245.

19 Henrici, “Une théologie puisant & une source spirituelle commune”, 21.

20 Ignacio de Loyola, Ejercicios Espirituales, 15.

2 Ignacio de Loyola, Ejercicios Espirituales, 230-237.

22 Ignacio de Loyola, Ejercicios Espirituales, 91-189.

2 Ignacio de Loyola, Ejercicios Espirituales, 190-209.
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forma fundamental en la obediencia del Hijo culminada en la Pasién.
Como veremos mas adelante, esta diferencia determinara la distinta for-
ma de entender el ntcleo de la mistica cristiana: experiencia inmediata,
para Rahner, y obediencia radical, para Balthasar.

Junto a esta influencia fundamental podriamos afadir la doctrina
de los sentidos espirituales o aplicacién de los sentidos que podria estar
detras no solo de los estudios especificos sobre esta cuestién, sino a la
misma preocupacion de la gran obra de filosofia de Rahner Geist in Welt
y en la Estética teolégica de Balthasar donde se plantea el problema de la
percepcion sensible de la figura de la revelacién de Dios en la carne cru-
cificada de Cristo. Ambos autores, en la linea de Ignacio y su teologia de
los misterios, han subrayado la importancia de la humanidad de Cristo
y su simbolo fundamental del corazén de Jesus. Uno para hacer de nues-
tra debilidad y pobreza lugar de encuentro y manifestacién de Dios, otro
para descubrir en la vida de Jests la llamada a imitar al Cristo obediente
en el cumplimiento de su misién?.

3. MISTERIO: EL CENTRO DE LA MISTICA

Para la teologia cristiana misterio y mistica son inseparables. Tal y
como comprendamos la revelacién del Misterio repercutira directamen-
te en la forma de comprender la mistica. Como afirmé H. de Lubac:

« [...] entre el misterio y la mistica el cristianismo catélico recono-
ce una fecundacién e inadecuacién reciproca. Fecundacién porque
el misterio alimenta y da sin cesar alimento a la vida mistica... la
mistica interioriza incesantemente el misterio. Inadecuacién porque
el misterio indecible, en su ultimidad, desborda siempre infinitamente
la experiencia que de él hay o puede llegar a tener. El misterio desbor-
da siempre la mistica»?.

Nuestros dos teblogos participan plenamente de esta visién. El
centro de la mistica cristiana lo constituye el Misterio. No obstante,

24 Henrici, “Une théologie puisant a une source spirituelle commune”, 23-24.

% Henri de Lubac, “Préface”, en La mystique et les mystiques, ed. André Ravier
(Paris, 1965), 7-39; aqui 15. Cfr. Aimé Solignac et al, Mystere et mystique (Paris, 1983)
(recopilacién de tres articulos del Dictionnaire de Spiritualité 12, col. 1861-1984);
Louis Bouyer, Du Mystere a la mystique (Paris, 1986).
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nuevamente, nos encontramos con diferentes acentuaciones en la forma
concreta de entender el misterio.

Para Rahner el misterio se define, si se permite la paradoja, por su
indefinibilidad, es decir, por su carécter radical de ser incomprensible,
indecible, inobjetivable. Dios es misterio no solo, ni primordialmente,
como realidad que esta mas alla de nuestro conocimiento, sino que El es
misterio en cuanto realidad que nos sostiene y fundamenta, es misterio
en cuanto realidad que nos abarca y nos funda (Ge-heimnis); y es miste-
rio en cuanto realidad que permanentemente nos sobrepasa y nos des-
borda?. Comprender a Dios como misterio significa ponerlo en el centro
de la existencia humana como realidad fundante de la vida, siendo una
realidad que nos sobre-coge (inmanencia), y nos sobre-pasa (gratuidad
y trascendencia)?’. En este sentido misterio no significa lo que ahora no
conocemos, pero mas tarde podremos llegar a conocer. Si esto fuera lo
que determina la realidad del misterio significaria que la razén humana
es el criterio tltimo y la medida decisiva para la comprensién del mis-
terio y ademas lo estariamos comprendiendo y definiendo desde una
perspectiva negativa. Limitariamos por tanto la naturaleza de Dios y la
naturaleza del hombre. El misterio es una realidad que nos esta dada y
que nos funda y que méas que ser un objeto de conocimiento dado junto
a otros, es la misma condicién de posibilidad del conocer?®.

El misterio de Dios no es algo distinto a Dios mismo que en su ser
principio sin origen (Padre) se nos comunica en la creacién y en la his-
toria como palabra encarnada (Logos) y se nos da en el corazén de los
hombres como gracia y como gloria (Espiritu)®. Si el misterio se iden-
tifica con el ser de Dios, esto significa que su manifestacién y donacién
a la criatura no puede agotar su caracter inabarcable e incomprensible.
La manifestacién y donacién del misterio en la humildad de nuestra
carne (cfr. 1Tim 3,16), nos manifiesta atin m4s radicalmente su carac-
ter de misterio. Dios se nos manifiesta y se nos da precisamente en su

26 Cfr. Gisbert Greshake, El Dios uno y trino. Una teologia de la Trinidad (Barcelo-
na: Herder, 2000), 38-39.

27 Cfr. Gabriel Amengual, “Pensar y creer en Dios después de Nietzsche”, en Dios
y el hombre en Cristo. Homenaje a Olegario Gonzdlez de Cardedal, dir. Angel Cordovilla,
José Manuel Sanchez Caro y Santiago del Cura Elena (Salamanca: Sigueme, 2005),
85-86.

2 Cfr. Karl Rahner, “Sobre el concepto de misterio en la teologia catélica”, en
Escritos de Teologia (Madrid: Cristiandad, 2002), 4:53-101.

2 Cfr. Ibid.
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incomprensibilidad. La revelacién no des-vela el misterio sino que lo
hace mas patente y nos enfrenta a él de una manera mas radical. Es
la radicalidad del don de si mismo a nosotros la que nos pone en evi-
dencia la condicién inabarcable del misterio de Dios*. Precisamente el
Deus semper maior se ha manifestado més grande y més incomprensible
cuanto mas pequeno (minor) se ha hecho®'. Ni por su absoluta trascen-
dencia, es decir, su altura infinita que siempre nos desborda y nos so-
brepasa, ni por su radical inmanencia, es decir, su intima cercania o su
profunda interioridad que nos sobrecoge, podemos pensar a Dios como
un objeto mas de nuestra experiencia y nuestra razon.

Para Balthasar, el Misterio es la realidad personal que se manifiesta
en su singularidad irrepetible. Es misterio precisamente porque esta ahi
para revelarse (Goethe), pero esta revelaciéon no puede ser deducida a
priori por nuestra experiencia, ni es aprenhensible totalmente a poste-
riori por nuestra razén. El Misterio como concepto aplicado a Dios, no
tiene el significado de enigma, ni de secreto, ni de arcano, ni un miste-
rio l6gico, sino que es mas bien la especificidad de un acontecimiento®.
Desde la perspectiva de la teologia de Hans Urs von Balthasar, el concep-
to misterio podria ser traducido por la expresién singularidad absoluta,
e incluso por el de figura (Gestalt)**. En un primer momento esta vincu-
lacién nos puede parecer contradictoria, pues mientras que la palabra
misterio parece que nos remite a una realidad difusa y oscura sin con-
tornos definidos (misteriosa), el concepto de singularidad lo asociamos
a una realidad tnica y concreta. Misterio es la realidad que esté ahi pre-
sente y se nos manifiesta, pero en su presencia y en su manifestacion nos
desborda y nos sobrepasa, no por su ambigiiedad y su caracter difuso,

30 Luis Ladaria, El Dios vivo y verdadero (Salamanca: Secretariado Trinitario,
2000), 24-28.

31 Aqui hay que traer a la memoria la expresion del jesuita flamenco que, en
honor de su maestro y fundador San Ignacio, escribi6 como epitafio: «Non coer-
ceri maximo, contineri minimo, divinum est». Cfr. Rahner, Ignatius von Loyola als
Mensch und Theologe, 422-440; Pascual Cebollada, “Non coerceri maximo, contineri
tamen a minimo, divinum est”, Manresa 82 (2010): 247-252.

32 Eberhard Jiingel, E!l ser sacramental (Salamanca: Sigueme, 2007), 18.

3 Hans Urs von Balthasar, ¢ Por qué soy todavia cristiano? (Salamanca: Sigueme,
2005), 25-38. Tal y como afirma P. Ide, Etre et mystére. La Philosophie de Hans Urs von
Balthasar (Paris, 1995), 74: «<En Gloria, Balthasar prefiere hablar de figura mas que de
misterio, pero fundamentalmente el sentido es el mismo».
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sino precisamente por su unicidad y singularidad que aun siendo frag-
mentaria nos remite a una plenitud y totalidad3*.

El misterio es esa realidad absolutamente singular que de forma in-
esperada, sorprendente y gratuita aparece ante nosotros en su unicidad
e irrepetibilidad. Una realidad que no puede ser deducida a priori desde
nuestra experiencia o nuestra razon, sino que ambas tienen que abrirse
obedientemente a ella. En la vida del hombre hay realidades singulares
que se nos revelan en su misterio porque somos incapaces de explicar
racionalmente en su totalidad y, sobre todo, porque son inexplicables e
indeducibles desde nuestra experiencia anterior. Son realidades irreduc-
tibles a un concepto y poseen una evidencia y capacidad de mostracién
tales que, antes que aprisionarlas en un sistema determinado, tenemos
que dejarlas que se nos den y se nos digan en toda su irrepetibilidad e
incomprensibilidad. En el &mbito teolégico esta realidad absolutamente
singular acontece de forma suprema en la revelacién donde el Logos de
Dios desciende kenéticamente y se manifiesta como amor, como agape
y por ello como gloria®*. El misterio de Dios o Dios como misterio deja
asi de ser una realidad difusa, para revelarse como realidad personal,
es decir, como misterio trinitario. Misterio, desde una perspectiva teo-
légica, es el ser de Dios revelandose en su Palabra y dandose en su Es-
piritu. Como dice Balthasar, precisamente en su articulo sobre el lugar
de la mistica cristiana: «Es el abismo insondable y absoluto del amor
divino, precisamente en su abajamiento, quiere hacerse comprensible
quien aparece mds en su incomprensibilidad. Cuanto mas se nos acer-
ca Dios, méas incomprensible nos parece, ya no de forma abstracta, sino
concreta»®.

4. MISTAGOGIA DE LA EXPERIENCIA DE DIOS

Después de este aparente rodeo, podemos afrontar, en primer lugar,
la comprensién que Rahner tiene de la mistica como experiencia inme-
diata de Dios donde la mistagogia se convierte en la clave fundamental

3 Cfr. Hans Urs von Balthasar, El todo en el fragmento. Aspectos de teologia de la
historia (Madrid: Encuentro, 2008).

35 Cfr. 1d., Sélo el amor es digno de fe, 2* ed. (Salamanca: Sigueme, 2006), 53.

3¢ Hans Urs von Balthasar, Pneuma und Institution. Skizzen zur Theologie (Einsie-
deln, 1974), 4:298-324; aqui 321.
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de la pastoral y de la teologia de la Iglesia. El lugar mas significativo
donde Rahner ha expuesto su idea de mistica como experiencia intima
de Dios y la necesidad de volcarse a esta mistagogia, fue en una confe-
rencia pronunciada por el autor aleman entre octubre y diciembre de
1966 en distintas ciudades alemanas (Colonia, Frankfurt, Koblenz, Es-
sen) a propuesta de unos laicos cristianos que tenian en mente la crea-
cién de una Academia®. El contexto inmediato de esta reflexion es la
respuesta que la Iglesia ha dado al tiempo que le ha tocado vivir en
el Concilio Vaticano II, caracterizado por Rahner como tiempo de cri-
sis, de intranquilidad, de amenazas, que no ha provocado el Vaticano
II, como creian algunos, sino que sencillamente este acontecimiento ha
sido el catalizador de una crisis que ya estaba latente y que de una u otra
forma se habria producido con anterioridad. Esta situacién no es ajena
ni exterior a la vida cristiana, sino que afecta a su ser méas intimo. De ahi
que unido a las reformas objetivas en la estructura de la Iglesia sea nece-
saria una nueva forma de vivir la vida en el Espiritu, es decir, la mistica
y la espiritualidad.

Ante esto surge la pregunta sobre cudl sera la forma que asumira la
espiritualidad y la vida cristiana en el futuro. Y la primera afirmacién
que hace Rahner habitualmente ha pasado desapercibida. La nueva es-
piritualidad sera cristiana y eclesial, tal y como ha sido vivida hasta hoy
en la Iglesia. Frente a las falsas interpretaciones del Concilio como de
una falsa subjetivizacién existencial, como si fuera posible una espiri-
tualidad cristiana sin figura y sin forma, Rahner afirma sin rubor que
la espiritualidad futura tendra que asumir la herencia recibida (medita-
cién biblica, confesion, adoracion del Santisimo, libros clasicos de es-
piritualidad) en su forma cristiana y eclesial. Es cierto que habra que
reconfigurarla a la altura del tiempo, pero no puede darse sin ella. No
hay espiritu sin cuerpo. No obstante, conservando lo antiguo, hay que
abrirse a lo nuevo, porque en el fondo solo se conserva aquello que se
abre a lo nuevo y logra permanecer en esas formas nuevas. Y aqui sefa-
la tres caracteristicas de esta nueva forma de piedad y mistica cristiana:
la primera y més esencial es la relacién con Dios, personal e inmediata;
la segunda es la relacién de la espiritualidad con la vida secular y el ser-
vicio al mundo; la tercera, una nueva forma de comprender la ascesis

37 Karl Rahner, “Frommigkeit frither und heute”, en Simtliche Werke 23. Glaube
im Alttag (Freiburg: Herder, 2006), 31-46. Hay traduccién espafiola “Espiritualidad
antigua y actual”, en Karl Rahner, Escritos de teologia (Madrid: Taurus, 1969), 7:13-34.
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desde la libertad responsable y la racionalidad. Experiencia personal,
servicio al mundo y libertad responsable serian las tres dimensiones
mas importantes de esta nueva forma de espiritualidad y mistica coti-
diana que Rahner senala.

4.1. M1ISTICA COMO EXPERIENCIA INMEDIATA DE D10s

La expresién que ha tenido mas eco de esta conferencia ha sido la
famosa expresién «el cristiano del mafiana sera un mistico o no sera»*,
repetida hasta la saciedad. La expresion la habia utilizado antes el pen-
sador francés André Malraux, aunque Rahner no hace ningtn tipo de re-
ferencia a este autor por lo que debemos interpretarla desde el contexto
inmediato de esta conferencia y en el conjunto de toda su teologia. ¢Esta
pensando Rahner que todos los cristianos debemos alcanzar el grado
mistico de Juan de la Cruz, de Teresa de Jesus, de Brigida de Suecia, de
Teresa de Lisieux para poder ser cristianos? Es evidente que no. La cla-
ve estd, por lo tanto, en determinar qué entiende nuestro autor bajo la
palabra mistica. Para nuestro tedlogo la mistica no es algo excepcional
reservado para una élite. Sino que es mas bien la forma cotidiana como
se deba vivir la fe en el futuro. ¢Por qué? Por la situacion de ateismo
anénimo e indiferente en el que vivimos, donde nos resulta bastante di-
ficil escuchar y ver a Dios, dada la ruptura que se ha dado en la culturay
la sociedad contemporanea como vehiculo para la transmision de la fe.
Cuando Rahner escribe este articulo describe la situacion espiritual con-
temporanea como un tiempo de silencio de Dios, de la negacién de Dios
y de las falsas interpretaciones de lo humano; un tiempo de triunfo de
la comprension cientifica y técnica de la realidad donde no es el hombre
ni su mundo el que tiene que ser justificado, sino Dios. Ante esto, piensa
Rahner que no podremos seguir siendo cristianos por herencia o por la
mediacién del contexto social. Sino que debemos acoger esta nueva for-
ma de revelacion de Dios en el silencio que ademas nos acerca a la esen-
cia de su verdadero misterio que es la incomprensibilidad. No es tiempo
para una espiritualidad complicada, sino mas bien es necesario una mis-
tagogia en la experiencia religiosa que facilite aquello que dice Ignacio
al que da ejercicios: «deje inmediate obrar al Criador con la criatura y

3 1d., “Frommigkeit frither und heute”, 39.
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a la criatura con su Criador y Sefior»*°. A esto es lo que Rahner llama
mistica. No a los fenémenos extraordinarios que habitualmente estamos
habituados a vincular a esta experiencia, sino a la experiencia personal e
intima que se produce en el hombre al encontrarse son Dios.

cY donde puede experimentarlo? En la vida misma, en su humani-
dad, en la profundidad de su existencia. No tiene, por lo tanto, que salir
de esta, ni buscarlo en una regién propia, pero extrafia, sino penetrar y
atender al propio dinamismo de su conocimiento, en el ejercicio de su
libertad, en la realizacién del amor. Para Rahner, la experiencia mistica
no estd en un grado superior a la fe y a la gracia; no puede ser entendida
en un sentido gnéstico como un privilegio para unas determinadas éli-
tes o cristianos aventajados. Ella se da siempre dentro del ambito de la
fe y de la gracia otorgado a todos. Aunque Rahner afirma expresamente
que no puede contestarse con claridad si las gracias misticas pueden ser
comprendidas fundamentalmente como un desarrollo de la capacidad
sobrenatural del hombre justificado, concluye diciendo que nunca «la
experiencia mistica puede abandonar el ambito de la fe y la experiencia
del Espiritu de Dios alli dada por una nueva experiencia en el que ya no
hubiera fe. Méas bien, hay que concebir la mistica solo dentro del espacio
de la gracia y de la fe»*?. La mistica, rectamente comprendida, no es sino
la experiencia de la fe en el Espiritu Santo*!.

4.2. M1STICA ECLESIAL

Por esta razoén, si la mistica es una profundizacién de la experiencia
de la fe y de la gracia, ha de ser necesariamente eclesial. En un breve ar-
ticulo con el titulo “¢cA qué llamamos evangelizar?” vuelve con su idea
recurrente de que la evangelizacién no puede consistir en la «indoctrina-
cién», sino en una mistagogia, ya que esta se dirige a las preguntas que
tiene el destinatario y oyente de esta comunicacién*. Es una llamada al
centro mas intimo del hombre ya agraciado por el deseo de donacién de
Dios. En este sentido es un ejercicio que estd ligado estrechamente con

% Ignacio de Loyola, Ejercicios Espirituales, 15.

40 Karl Rahner, “Mystische Erfahrung und Mystische Theologie”, en Séimtliche
Werke 23, 264.

4 Cfr. Id., “Fommigkeit frither und heute”, 39.

4 1d., “Was heisst: Evangelisieren?”, en Simtliche Werke 23, 269-270.
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la meditacién y la oracién. Sin embargo, esta dimensién mistagégica de
la experiencia mistica y de la tarea evangelizadora de la Iglesia no pue-
de ser individualista. La mistica y la evangelizacién son necesariamente
eclesiales. Esta perspectiva en la comprension de la mistica y de la mis-
tagogia de Rahner ha quedado en la penumbra por la entonces revolu-
cionaria y potentisima expresién a la que ya nos hemos referido. Pero en
el articulo sobre la espiritualidad antigua y nueva, asi como en toda la
teologia de Rahner, el encuentro inmediato, la experiencia espiritual, el
camino mistagégico desde el centro de la existencia al misterio de Dios
pasan necesariamente por la comunidad de creyentes que creen, espe-
ran y aman al Sefor y por el servicio al préjimo y a los hombres*.

5. LUGAR Y ESPECIFICIDAD DE LA MISTICA CRISTIANA

Las reflexiones de Balthasar sobre la mistica se han centrado en con-
siderar el lugar y las caracteristicas especificas de la mistica dentro del
Cristianismo (mistica cristiana) y su relacién con el resto de las religio-
nes o el fenémeno de la mistica en general*. El te6logo suizo toma como
punto de partida la doctrina catélica de la analogia para separarse de
las posturas que sostienen que entre la mistica y el cristianismo hay una
relacion univoca donde la especificidad del cristianismo quedaria sub-
sumida en su forma general (historia y fenomenologia de la religién); o
una relacién dialéctica donde el cristianismo regido por la palabra y el
principio de profecia (F. Heiler) desenmascara la actitud mistica como
tendencia idolatrica en la busqueda de la unién con la divinidad desde
las fuerzas naturales y por eso se desmarca totalmente de ella (teologia

+ 1d., 270.

4 El articulo es originalmente una conferencia en Zurich publicada en Hans Urs
von Balthasar, “Zur Ortsbestimmung christlicher Mystik”, en Grundfragen der Mystik,
ed. W. Beierwaltes (Einseideln: Johannes Verlag, 1974), 37-71. Asumida después en
Hans Urs von Balthasar, Pneuma und Institution. Skizzen zur Theologie (Einsiedeln:
Johannes Verlag, 1974), 4:298-324 [aqui he seguido esta edicién]. En espanol pode-
mos encontrarlo en dos lugares distintos. Traducido por primera vez, a veces de una
forma excesivamente peculiar, por J. L. Albizu, en la obra Puntos centrales de la fe
(Madrid: BAC, 1985), 311-334. Es recomendable, sin embargo, la traduccién dentro
del volumen IV de los Ensayos teol6gicos por Eloy Rodriguez Navarro, Hans Urs
von Balthasar, Pneuma e Institucion. Ensayos teoldgicos (Cristiandad: Madrid, 2008),
4:246-267.
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dialéctica)®. La analogia leida desde la afirmacién del Concilio Latera-
nense IV (verdadero principio estructural de su teologia) le permite a
Balthasar afirmar simultdneamente la relacién de semejanza, pues la
mistica cristiana tiene una estructura comdn con la mistica de otras
religiones o con el fenémeno mistico en general, en una mayor dese-
mejanza, dado que la singularidad de la revelacién del Dios cristiano
impone a su vez una especificidad a la mistica cristiana que no puede
ser minusvalorada.

5.1. MisticA Y MISTERIO EN LA SAGRADA ESCRITURA Y EN LA TRADICION

Para buscar esta relacion y distancia entre la mistica en general y la
mistica cristiana, nuestro autor primero echa una primera ojeada a la
Biblia. La primera constatacién que hace nuestro autor es que el térmi-
no «mistico» no es usual en ella, incluso en el N. T. ni siquiera aparece.
En el Antiguo Testamento aparece en la literatura sapiencial helenista
en un sentido negativo vinculado a las religiones mistéricas (Sab 12,6)
o en un sentido positivo para caracterizar a la sabiduria divina que esta
iniciada (mystis) en la ciencia de Dios. Balthasar sefiala aqui un dato
que serd una clave, como ya hemos dicho, para su comprensién de la
mistica. El adjetivo mistikds se utiliza para designar una realidad que
estd relacionada con el misterio, cuyo sustantivo tiene ya una presencia
significativa en la LXX yendo mads all4 del sentido de religiéon pagana
o secreto humano. A través de la literatura apocaliptica de Daniel mis-
terio pasa a significar «misterio escatolégico, el anuncio velado de he-
chos futuros, determinados por Dios, cuya revelacién e interpretacién
estan exclusivamente reservadas a Dios y los inspirados por Dios (cfr.
Dn 2,28.29.47)»%.

Desde este nuevo sentido otorgado por la literatura apocaliptica pasa
al N. T. para referirse a la predicacion y accion de Jests sobre los miste-
rios del reino y especialmente en la teologia paulina concretado ya en la
persona de Cristo (1Cor 2,6-16) y en la totalidad de la accién salvifica de
Dios en la historia (Ef 1-3; Col 1-2). El misterio es la revelacion de Dios

4 Balthasar, “Zur Ortbestimmung Christliche Mystik”, 302-303. Determinacion
del lugar de la mistica cristiana, 249-250. A partir de ahora se cita primero la pagina

de la edicion alemana y después la traduccion espanola.
4 Tbid., 299 [247].
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en la historia; escondido y oculto desde antes de los siglos y que ahora
se ha manifestado en Cristo y en su Espiritu. Ante el misterio de Dios
la actitud adecuada y correspondiente es la fe y la humildad. Misterio y
mistica se relacionan asi en la perspectiva del N. T. desde las coordena-
das revelacién-fe, sin detenerse en nada en las condiciones subjetivas de
esa acogida de la revelacion.

Para Balthasar la patristica y la teologia medieval utilizan de una for-
ma mas frecuente el adjetivo mystikds ligado directamente al sustantivo
mysterion con el sentido que anteriormente hemos descrito para referir-
nos a su sentido en la literatura paulina: «la economia salvifica dispues-
ta y revelada en Cristo»*’. En esta etapa del cristianismo se desarrollara
desde Origenes un sentido del adjetivo mistico vinculado a la exégesis
biblica donde a través del sentido literal se accede al sentido mistico,
espiritual donde el cristiano se adhiere subjetivamente al misterio, a la
verdad del Espiritu. Finalmente, este adjetivo se utiliz6 en el contexto li-
targico y sacramental, de manera especial para hablar de la eucaristia y
todo aquello que se ponia en relacién con este sacramento. Se produce,
en palabras del autor suizo, una inflacién del término, aunque lo que le
interesa subrayar es precisamente que con esta aplicacién del adjetivo
mistico a la eucaristia se acentiia atin mas su sentido objetivo y su abso-
luta dependencia del misterio.

Dos datos resultan para von Balthasar significativos segun la lectura
que hace de los datos de la primera literatura cristiana: el primero es que
no hay un uso habitual del término mistica o mistico. Es una realidad
que, de alguna forma, a la Escritura y la experiencia cristiana le resulta
extrafa, cuando no ajena. No es el tinico caso con conceptos que luego
han tenido una gran importancia en la historia de la Iglesia: por ejemplo
el término teologia. Su procedencia de la experiencia de otras religiones
como las mistéricas u otras semejantes ha favorecido que el término
no haya sido asumido en un primer momento de una forma habitual y
pacifica. La segunda, es que cuando se ha hecho ha sido a través de su
fuerte vinculacién al misterio entendido tal y como hemos explicado an-
teriormente. Misterio y mistica (todavia como adjetivo y no sustantivo)
son inseparables. Y esto hard que para nuestro autor la mistica cristiana
sea ante todo una mistica objetiva, es decir, centrada en la revelacién del
Misterio, no en las experiencias subjetivas que puedan darse en el sujeto

47 Ibid., 300-301 [248].
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creyente. La mistica cristiana no es tanto una experiencia de unién, que
pone el énfasis en lo subjetivo de la vivencia, cuanto obediencia y aban-
dono a la revelacién del Misterio®. En este sentido, ayuddandose de la
experiencia y revelacién mistica de Adrienne von Spyer, Balthasar pue-
de decir que la mistica cristiana es ante todo una mistica objetiva cuya
medida es la revelaciéon de Dios en Cristo testimoniada en la Sagrada
Escritura y no la inmediatez religiosa; una mistica que proviniendo de
Dios mediante la mediacién de Cristo y el Espiritu esta orientada a la
Iglesia, es por lo tanto una mistica social y esencialmente eclesial (no
individual); que se define por estar al servicio de la Palabra de Dios y no
tanto por las vivencias o estados subjetivos®.

5.2. ESTRUCTURA COMUN

La estructura comun que existe entre la mistica en general y la mis-
tica cristiana tiene como punto de partida lo que tiene en comiin como
religio. Para von Balthasar esta actitud radical y fundamental del hom-
bre se esclarece desde la sentencia délfica Condcete a ti mismo que lejos
de ser una llamada a la introspeccién o a la consideracién del hombre
como centro de la realidad, se trata precisamente de lo contrario: es un
saber primordial de reconocerse finito y limitado ante el misterio de la
realidad o ante la divinidad; reconocerse que uno no es Dios. Esto pro-
voca un saber ambivalente, pues suscita la reverencia y la conciencia
de «absoluta dependencia» que obliga a una deferencia (relegere) con
esa realidad que nos transciende infinitamente dando asi origen al cul-
to, a la relacién cuidadosa y considerada con la divinidad (colo), que en
muchas religiones permanece de una forma no mistica®. Pero, por otra
parte, suscita una conciencia de una relacién, y por ello un anhelo de
sobrepasar esa distancia original, que habitualmente adquiere en las re-

4 Cfr. Ibid., 314 [260].

4 Cfr. Hans Urs von Balthasar, “Geleitwort”, en Betrachtungen iiber die geheimne
Offenbarung, Adrienne von Speyr, 2* ed. (Einsiedeln: Johannes Verlag, 1976), 8-9.
Publicado por vez primera en 1950. Balthasar matizara un poco esta diferencia tan
radical entre la mistica general y la mistica cristiana en el articulo Determinacion del
lugar de la mistica cristiana (1974). Cfr. Thomas Krenski, “Experimentelle Dogmatik.
Adrienne von Speyers objetive Mystik”, en Gottesfreundschft: christliche Mystik im
Zeitgespriicht, ed. D. Langner (Stuttgart, 2008), 259-276 (esp. 261-262).

50" Cfr. Balthasar, “Zur Ortsbestimmung christlicher Mystik”, 308-309 [255].
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ligiones un caréicter mistico como vivencia de lo divino experiencial, no
nocional (cognitio Dei experimentalis) y deseo radical de unién. Aqui el
hombre busca caminos para llevar su «corazén inquieto» hasta su ho-
gar y su lugar de descanso, caracterizado por siete momentos diferen-
ciados que podriamos rastrear en todas las religiones y constituyen esa
estructura general de la mistica (tradicién que se transmite; una abso-
luta ruptura frente a lo que no es el Absoluto para seguirle; un método
para descentrarse y alcanzar la pasividad [praktiké]; alcanzar una mi-
rada luminosa [theoria, comtemplatio]; la aspiracién a la unién con la
realidad supraesencial; conciencia de la diferencia entre experiencia y
lenguaje; unién nupcial). En esta tensién entre la conciencia de lejania
y distancia, por un lado, y de cercania y unién, por otro, se articula la
experiencia religiosa en general y dentro de esta la experiencia mistica
en particular.

5.3. PECULIARIDAD DE LA MISTICA CRISTIANA

Expuestos los que podriamos llamar elementos comunes Balthasar
reconoce que si no se tiene en cuenta nada mas, la relacién entre mis-
tica general y cristiana, tenderia a la univocidad. Por esta razén, segui-
damente, analiza los elementos propios y caracteristicos de la mistica
cristiana para después proponer una serie de criterios que hay que aten-
der para permanecer como cristiano en el camino hacia Dios.

La idea central que caracteriza la mistica cristiana es una afirmacion
que supone la quintaesencia de la religion y revelacién cristiana: la Bi-
blia, alma y fundamento de la vida cristiana, no narra la vida del hombre
en busqueda hacia el misterio de Dios, sino que mas bien nos presenta
a un Dios en busqueda del hombre, de forma espontanea e inesperada
a través de la palabra y de los hechos. Los ejemplos emblematicos de la
vocacién de Abrahdan, las grandes gestas de Dios sacando a Israel de la
esclavitud de Egipto y finalmente la encarnacién del Verbo dan mues-
tra fehaciente de esta primacia del movimiento de Dios en busqueda del
hombre, antes de que este se ponga en camino de busqueda de Dios.

Asi, para von Balthasar, el hombre tiene ante todo una estructura res-
ponsorial. Todo lo que el ser humano pueda hacer ante Dios es de carac-
ter responsivo. El hombre es siempre respuesta (Antwort) a la palabra
eficaz o la accién elocuente (Tutwort Gottes) siempre primera de Dios.
El ser humano ha sido creado con esta disposicién radical de capacidad
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de acoger, escuchar y responder a esta palabra performativa de Dios. En
este sentido, la caracteristica de la mistica como distanciamiento del
mundo y de todo apego desordenado como presupuesto para una dis-
posicién radical (apatheia-indiferencia-abandono) es interpretada por
el cristianismo como respuesta y obediencia a la palabra de Dios y tiene
en Cristo, que en obediencia y abandono al Padre se entrega por noso-
tros, la imagen arquetipica de esta actitud radical. La mistica cristiana
y la vida cristiana en su estado de perfeccién se miden, para nuestro au-
tor, no en la calidad de la experiencia de unién con Dios, sino en la obe-
diencia conformada a la obediencia del Hijo. Aqui Balthasar critica los
esquemas de la espiritualidad cristiana que ha introducido la noche del
abandono en el esquema clésico de las vias purgativa, iluminativa y uni-
tiva entendiendo esta noche como el paso purificador hacia la unién con
Dios (Juan de la Cruz). El teélogo suizo piensa mas bien, desde la expe-
riencia mistica de Teresa de Lisieux, que la noche del abandono es mas
bien la expresién suprema de unién ya que se realiza a través de la par-
ticipacién en la noche del abandono del Hijo. La mistica cristiana nunca
es individualista ni puede dejar la cruz detras de si, pues pertenece a la
esencia de lo cristiano el caracter representativo y la comunién de los
santos. ¢Qué unién mayor puede ser pensada que la unién en la pasién
de Cristo en representacién de nuestros hermanos? De esta manera, Bal-
thasar quiere, al igual que Rahner aunque por otro camino, relativizar
las experiencias extraordinarias de Dios, trayendo para su argumenta-
cién la doctrina de los carismas de Tomas de Aquino®!, a diferencia de
Rahner que se preocupé de la teoria del conocimiento del Aquinate para
fundar su propia doctrina del conocimiento y la experiencia trascenden-
tal, base también de su comprensién de la espiritualidad y de la mistica
cristiana®. Lo central de la vida de un mistico no es su subjetividad, sino
el carisma, el don y la misién que le han sido dadas gratuitamente por
Dios para la edificacién de la Iglesia y la salvacién de los hombres.

Lo decisivo de la mistica cristiana no esta tanto en la experiencia sub-
jetiva de caracter singular o en los dones carismaticos extraordinarios,
sino en la vida en el Espiritu desarrollada desde las virtudes teologales
en la configuracion con Cristo: «Cuando la disposicién cristiana pasa a

5! Hans Urs von Balthasar, Thomas und die Charismatik. Besondere Gnadengaben
und die zwei Wege menschlichen Lebens. Kommentar zu Thomas von Aquin Summa
Theologica II-II 171-182, 2* ed. (Freiburg: 1996).

52 Henrici, “Une théologie puisant a une source spirituelle commune”, 23.
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ser el valor supremo, la “experiencia” debe apartarse a un lugar que esta
mas al fondo: la totalidad de la jerarquia de valores de la mistica debe ser
transformada»33. A partir de esta afirmacién fundamental, finalmente el
teblogo de Lucerna expresa los criterios decisivos de la vida cristiana, en
general, y de la mistica en particular si quiere seguir siendo cristiana. En
primer lugar, el criterio de la vida cristiana no son los grados de la expe-
riencia religiosa, sino el amor a Dios y al préjimo. Un amor, en segundo
lugar, que adquiere la forma del camino de Cristo. Y finalmente, en ter-
cer lugar, hay que ser conscientes del caracter siempre incomprensible
de la revelacién de Dios en su Palabra, pues lo que ella nos entrega «es
la profundidad inmensa del amor divino, que precisamente en su ano-
nadamiento por hacerse comprensible a nosotros, se hace atin mas in-
comprensible»’*. Aunque no podemos olvidar que el caricter apofatico
de la mistica cristiana no le viene por el caracter abstracto de su objeto,
sino precisamente, como ya hemos visto, por su absoluta concrecién,
por su caracter concretisimo. Desde aqui podemos inferir que la unién
que se da en la mistica cristiana no es de fusién en lo Uno, sino de unién
diferenciada en la comunién trinitaria. Precisamente es el misterio tri-
nitario, que integra por igual la unidad y la diferencia en Dios, el que
posibilita la unién diferenciada del hombre y el mundo en el ser y la na-
turaleza divina. Si el misterio uno que es Dios es inseparable de su di-
ferenciacién trinitaria de personas, es pensable la unién de los muchos
en este Uno-trinitario afirmando a la vez la unién plena y verdadera y el
respeto de la diferencia y singularidad de la criatura.

Para von Balthasar la mistica cristiana esta remitida y subordinada
al Misterio. En este sentido es una mistica objetiva como disponibilidad
y disposicién absoluta al misterio de la muerte y resurreccién de Cris-
to, al que hay que subordinar los carismas especiales y las experiencias
extraordinarias en las que habitualmente se fundamentaba la teologia
para caracterizar la mistica. No es la experiencia, sino la disposicién al
Misterio en obediencia lo que en tltimo término define a juicio de Bal-
thasar la mistica cristiana.

Podemos concluir diciendo que para Rahner la mistica es ante todo
la espiritualidad de la vida cotidiana, vivida en toda su hondura y pro-
fundidad. Esta nace del encuentro inmediato y personal con el miste-
rio incomprensible de Dios y ha de ser vivida en un mundo donde la

53 Balthasar, “Zur Ortbestimmung christlicher Mystik”, 319 [263].
5 Tbid., 321 [265].
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secularidad y el pluralismo se han convertido en el humus vital. El con-
texto secular provoca al cristianismo a vivir su espiritualidad no tanto de
una forma autoritativa-doctrinal, sino mas bien mistagégica-personal,
enraizada fuertemente en la tradicion eclesial y testimoniada en el servi-
cio al mundo. Para von Balthasar la mistica es la vida cristiana en total
obediencia al misterio de Dios bajo la forma de seguimiento de Cristo,
participando asi en su obediencia al Padre por el bien de aquellos que
el Hijo tnico, como Primogénito de todos los hombres, no se avergiien-
za de llamar hermanos. La mistica cristiana muestra su singularidad en
relacién al misterio trinitario de Dios y desde él hay que entenderla ante
todo como obediencia a Dios, seguimiento de Cristo y misién en la Igle-
sia para el mundo.
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