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Resumen: El aprecio de la sensibilidad hodierna por las leyes de la subje-
tividad humana, que en lineas generales podemos conceptualizar como carac-
teristica tipica de la Modernidad, hace ver al teélogo fundamental la renovada
importancia de la nocién de «experiencia», de histéricas raices en la espiritua-
lidad plurisecular de la Iglesia en cuanto al contenido de su significado. Es asi
que la nocién de «experiencia» atesora gran interés para el quehacer teoldgico
tanto al nivel teolégicamente reconocible de la espiritualidad cristiana comun,
como en el tope de las vivencias misticas.
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El aprecio de la sensibilidad hodierna por las leyes de la subjetividad huma-
na, que en lineas generales podemos conceptualizar como caracteristica tipica
de la Modemidad’, hace ver al tedlogo fundamental la renovada importancia

1 No apuntamos esto como un reproche polémico sino como un hecho: Es un dato de
época. (Quienes mejor han sabido localizar y ensalzar el afinamiento moderno de la sensibilidad
humana han sido los grandes historiadores de la civilizacién. Uno de esos grandes, el holandés
Johan Huizinga, concluye su célebre libro sobre El otofic de la Edad Media con un saludo
vibrante y alegre a la Ilegada del Renacimiento, que se contempla como el advenimiento de
un nueve tiempo de oportunidades para €l hombre en el campo de la cultura. Gran retor de la
sensibilidad de los nuevos tiempos fue el inmortal historiador suizo Jacob Burckhardt, sobre
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de la nocion de «experiencia», de histdricas rafces en la espiritualidad pluri-
secular de la Iglesia en cuanto al contenido de su significado, tal es el caso
paradigmdtico, por ejemplo, de San Ignacio de LoyolaZ. Es asi que la nocién
de «experiencia» atesora gran interés para el quehacer teoldgico tanto al nivel
teologicamente reconocible de la espiritualidad cristiana comtn?, como en el
tope de las vivencias misticas®.

todo en su obra titulada La cultura del Renacimiento en Italia. Si tomamos, por ejemplo, en la
parte segunda de esta obra, la descripcién que hace del gran renacentista [.eone Battista Alberti,
hombre dotado con todas las cualidades de la cultura, o, en la parte cuarta, cuando natra el
redescubrimiento de la belleza del paisaje por Petrarca en su ascenso al Mont Ventoux, cerca
de Avignon, o del Papa Pio II (Eneas Silvio Piccolomini) en la panordmica que se le ofrece
desde el mds alto de los montes de Albano, se percibe al mismo tiempo la serena alegria por
la repristinacion de las mejores virtudes de la Antigiiedad y un sentimiento de orgullo por el
nacimiento de una nueva sensibilidad, principalmente estética, a saber, la percepcién moderna
de las cosas.

2 «Llamo consolacién, quando en el 4nima se causa alguna mocidn interior, con la gual
viene la &nima a inflamarse en amor de su Criador y Sefior; y consequenter, quando ningu-
na cosa criada sobre la haz de 1a tierra puede amar en si, sino en el Criador de todas ellas.
Assimismo, quando langa ldgrimas motiuas a amor de su Sefior, agora sea por €l dolor de sus
peccados, o de la passién de Christo nuesiro Sefior, o de otras cosas derechamente ordenadas
en su seruicio y alavanza. Finalmente, llamo consolacién todo ahumento de esperanza, fee y
charidad, y toda leticia interna, que llama y atrahe a las cosas gelestiales y a la propria salud
de su 4nima, quietdndola y pagificdndola en su Criador y Sefior». SAN IGNACIO DE LOYOLA,
Ejercicios Espirituales n° 316.

3 CH. R, GARCIA MATEO, «La espirimalidad en el estudio de la teologia», en: Gregoria-
nim 90 (2009), 572-591.

4 A propésito de la problemadtica relacidn entre «experiencia» vy experiencia «misticar»
es iluminadora la siguiente reflexién del entonces Cardenal J. Ratzinger: «La antropologia
teoldgica distingue en este dmbito tres formas de percepcién o de «visién»: la visién con los
sentidos, es decir la percepcién externa corpérea, la percepcion interior y la visién espiritual
(visio sensibilis - imaginativa — intellectualis). Esta claro que en las visiones de Lourdes,
Fatima, etc. no se trata de la normal percepcidn externa de los sentidos: las imdgenes y las
figuras, que se ven, no se hallan exteriormente en el espacio, como se encuentran un 4rbol o
una casa. Esto es absolutamente evidente, por ejemplo, por lo que se refiere a la visién del
infierno (descrita en la primera parte del «secreto» de Fétima) o también la visién descrita en
la tercera parte del «secreto», pero puede demostrarse con mucha facilidad también en las otras
visiones, sobre tode porque no todos los presentes las vefan, sino de hecho sélo los «videntes».
Del mismo modo es obvio que no se trata de una «visién» intelectual, sin imdgenes, como se
da en otros grados de la mistica. Aqui se trata de la categoria intermedia, la percepcién inte-
rior, que ciertamente tiene en el vidente la fuerza de una presencia que, para €él, equivale a la
manifestacién externa sensible. Ver interiormente no significa que se trate de fantasfa, como
si fuera s6lo una expresién de la imaginacién subjetiva. M4s bien significa que el alma viene
acariciada por algo real, aunque suprasensible, y es capaz de ver lo no sensible, lo no visible
pot los sentidos, una especie de visién con los «sentidos internos». Se trata de verdaderos
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La nocién de «experiencia», en tanto que conscientemente sentida por el
hombre, evidentemente presupone el concepto de «vidax, y en tal caso no puede
menos que basarse en la naturaleza misma del ser humano’, asi como, por el
otro lado, consentir vinculaciones ciertas con el dinamismo antropolégico del
actuar humano, sobre el que M. Blondel apoyara su célebre obra filosdfica, de
tantas rafces pluriseculares, de Agustin a Pascal, como es bien sabido®,

«objetos», que tocan el alma, aunque no pertenezcan a nuestro habitual mundo sensible. Para
esto se exige una vigilancia intericr del corazén que generalmente no se tiene a causa de la
fuerte presién de las realidades externas y de las imdgenes y pensamientos que Ilenan el alma.
La persona es transportada mds alld de la pura extericridad y otras dimensiones més profundas
de la realidad la tocan, se le hacen visibles. Tal vez por eso se puede comprender por qué los
nifios son los destinatarios preferidos de tales apariciones: el alma estd aln poco alterada y su
capacidad interior de percepcion estd ain poco deteriorada. «De la boca de los nifios y de los
lactantes has recibido la alabanza», responde Jesiis con una frase del salmo 8 (v. 3) a la critica
de los Sumos Sacerdotes y de los ancianos que encuentran inoportuno el grito de «hosanna»
de los nifios (Mt 21,16). La «visién interior» no es una fantasfa, sino una propia y verdadera
manera de verificar, como hemos dicho. Pero conlleva también limitaciones. Ya en la visién
exterior estd siempre involucrado el factor subjetivo; no vemos el objeto puro, sino que llega a
nosotros a través del filtro de nuestros sentidos, que deben llevar a cabo un proceso de traduc-
cién. BEsto es aiin mas evidente en la vision interior, sobre todo cuando se trata de realidades
que sobrepasan en si mismas nuestro horizonte. El sujeto, el vidente, estd involucrado de un
modo atin m4s intimo. El ve con sus concretas posibilidades, con las modalidades de represen-
tacién y de conocimiento que le son accesibles. En la visién interior se trata, de manera mas
amplia que en la exterior, de un proceso de traduccién, de modo que el sujeto es esencialmente
coparticipe en la formacién como imagen de lo que aparece. La imagen puede llegar solamente
segun sus medidas y posibilidades. Tales visiones nunca son simples «fotografias» del mds all4,
sino que llevan en s también las posibilidades y los Iimites del sujeto perceptor. Esto se puede
comprender en todas las grandes visiones de los santos; naturalmente, vale también para las
visiones de los nifios de Fitima. Las imégenes que ellos describen no son en absoluto simples
expresiones de su fantasfa, sino fruto de una real percepcién de origen superior e interior,
pero no son imaginaciones como si por un momento se quitara el velo del més alld v el cielo
apareciese en su esencia pura, tal como nosotros esperamos verlo un dia en la definitiva unién
con Dios», J. RATZINGER, «Comentario teolégico», en: CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE
LA FE, El mensaje de Fdtima, (Ciudad del Vaticano, Libreria Editrice Vaticana 2000), 37-38.

5  «El nombre vida estd tomado de algo aparente de una cosa como es el moverse por s{
misma. Sin embargo, no se da para indicar eso, sino para indicar la sustancia que le¢ corresponde
segdn la naturaleza que conlleva el moverse por si misma, o, también, y de algtin modo, sz impulso
para actuar. Segiin esto, vivir no es mds que el ser en tal naturaleza; y vida no significa mas que lo
mismo, pero en abstracto; como carrera significa en abstracto lo mismo gue correr. De ahf que vivo
sea un predicado sustancial, no accidental. Sin embargo, algunas veces, si bien con menos propic-
dad, indica las mismas operaciones de la vida, de las cuales toma el nombre, como dice el Filésofo
en IX Ethic: Vivir principalmente consiste en sentir y conocer». S.Th. 1, .18, a.2, Responsio.

6  «Siconsulto a la evidencia inmediata, la accidn es un hecho en mi vida, el mis general
y el més constante de todos; es la expresién en mi del determinismo universal. La accién s¢
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La profundizacién en el concepto de «experiencia» se hallard de frente al
problema de una cierta ambigitedad definitoria, que manifest6 toda su virulen-
cia a principios del S. XX con la cuestion modernista’, y que exigira que en el
discurso teolGgico sea, por supuesto, un criterio admitido para la conceptuali-
zacion de la Revelacion biblica, de la vida espiritual cristiana, de las vivencias
misticas, pero no pueda erigirse en un criterio epistemol6gico absoluto: El
concepto de experiencia requiere, en efecto, la vigilancia de la critica teérica y
la préctica de la experiencia requiere, asimismo, del examen del discernimien-
to espiritual; es asf que la nocién de experiencia se abre a la necesidad de un
criterio normativo, a la vez que ayuda a formularlo3.

produce incluso sin mi. Mds que un hecho, s una necesidad que ninguna doctrina niega, pues
esta negacion exigiria un esfuerzo supremo que todo hombre evita, ya que el suicidio sigue
siendo un acto. La acci6n se produce incluso a mi pesar. M4s que una necesidad la accién se
me muestra a menudo como una obligacion. Necesita producirse a través de mi, incluso cuando
me exige una eleccién dolorosa, un sacrificio, una muerte. Y en el empefio no sélo consumo la
vida corporal sinc gue sacrifico afectos y deseos que lo exigirian todo para si. S6lo avanzamos,
s0lo aprendemos y nos hacemos ricos cuando nos cetramos a todas las vias menos una, y cuan-
do experimentamos la pérdida de todo lo que de otro modo hubiéramos podido saber y ganar
¢Hay un lamento més sutil que ¢l del adolescente que, para entrar en la vida, se ve obligado a
limitar su curiosidad como con unas anteocjeras? Cada decisién suprime una infinidad de actos
posibles. A este sacrificio natural no escapa nadie». M. BLONDEL, La Accidn (1893). Ensayo
de una critica de la vida y de una ciencia de la prdctica, (Madrid, BAC 1996), 3-4.

7 «Los llamados modernistas (Loisy, Le Roy, Tyrrel) intentaron crear una concepcién
méds histérica y vivencial de la revelacion, que no se dirigiese sélo al entendimiento sino a la
totalidad de la persona. Pero la ‘experiencia’ en la posicién modernista quedaba confinada a la
vivencia individual, inefable y, por tanto, dificil de objetivar, lo cual no podia evitar el riesgo
del subjetivismo religioso. Ante tal problema san Pio X reacciond con la enciclica Pascendi
(septiembre 1907) que juzga las diversas posiciones modernistas reducibles a un sistema
agndstico, y, por tanto, condenable [cfr. M. Guasco, Modernismo. I fatti, le idee, i personaggi,
Cisinello Balsamo, 1995]. La institucién de la Cétedra de Ascética y Mistica dos afios después
(noviembre 1909) con el motu proprio Sacrorum antistitum parece de hecho una respuesta
constructiva a la problemética modernista. Esta c4tedra ponfa por primera vez la vida espiritual
como parte integrante de los estudios eclesidsticos. Después, Pio XI con la Constitucién Apos-
t6lica Rerum scientiarum Dominus declard la ascética y la mistica materias obligatorias en la
Facultad de Teologia [Acta Apostolicae Sedis 23 (1931), 271. Con todo, la actual Constitucién
Apostélica Sapientia Christiana (1979) no habla de la teologfa espiritual, pero en las normas
aplicativas se coloca entre las disciplinas obligatorias de los cursos institucionales la «teologia
moral y espiritual», sin delimitar bien su lugar, por lo general se la trata como una materia
complementaria y optatival». GARCIA MATEO, o.c., 575.

8  «Potrd far meraviglia che 1'uso dell’argomento «ex experientia», pur cosi antico nello
studio della teologia pratica, morale e spirituale, non sia stato adeguatamente da tutti apprezzato
[cfr. C. VAGAGGINI, art. «Esperienza», in Diz. enciclop. di spiritualita, 1, (1975), 720-727: A.
GUERRA, art. «Esperienzax, ivi, II, (2°1990), 934-945 (posizioni molto differenti); N. MerTz - H.
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Por otra parte, uno de los objetivos de la teologia fundamental consiste en el
andlisis y estudio de las condiciones de posibilidad del conocimiento teoldgico
y de su método de trabajo, de modo que éste se pueda precisar siempre en la
tension en que la teologia catdlica se desarrolla, en atencion por un lado a la exi-
gencia de rigor cientifico, y por otro a su subordinacion a la doctrina cat6lica®.
Asi, pues, a la luz de lo que acabamos de indicar, resulta interesante la cuestion
de c6mo puede integrarse la nocién de «experiencia» en el trabajo riguroso del
tedlogo, para lo que nos ayudard enunciar primero una perspectiva general y
después recorrer panordmicamente algunas propuestas metodolégicas.

EXPERIENCIA Y LIBERTAD

Existe hoy en el campo teolégico una apreciacién cada vez mds clara del
lenguaje de la libertad como raiz de toda experiencia, en tanto que fruto del
acto personal de ser y de la relacionalidad de la persona, que tiene la raiz de
la dignidad personal consistente en «ser por si» y «para otros», de donde la
pertinencia perenne de la idea del actus essendi que es tomista, pero que no es
esencialista, al decir de C. Fabro'®, El concepto de persona atiende de modo

STEINKAMP, Scienze sociali e teologia pratica, Queriniana, Brescia 1993 (1’ originale tedesco & del
1983]. Crediamo che la causa di tali differenze e diffidenze stia forse nel fatto che non sempre si
sono evitati i due possibili eccessi; appellarsi unicamente ed esclusivamente all’esperienza, come
alla norma definitiva di ogni comportamento spirituale (interiore ed esteriore), oppure rigettare
senza distinzione qualsiasi aspetto esperienziale della vita di grazia [A. LEONARD, art. «Expérien-
ce», in Dictionnaire de spiritualité, TV, 2 (1961) col. 2021; di nuovo A. Léonard, «Recherches
phénomenologiques autour de 1’expérience mystique», in La Vie Spirituelle, Supplem., (1952),
n. 23, 430-494]. Oggi, alla luce e con 1'aiuto del magistero ecclesiastico o della «teologia
dell’esperienzas [cfr. B. CALATI, «Per una teologia dell’esperienza spirituale», in Vita monastica,
21 (1967) n. 89, 70-80. Sotto la spinta del Vaticano II tale letteratura & aumentata, anche se non
mancano problemi, Cf., ad esempio, P. FAGGIOTTO, «L’integrazione teoretica dell’esperienzas,
in Studia Patavina, 15 (1968), 449-456], tali eccessi sono facilmente evitabili, cosi come osiamo
dire che 1'uso dei risultati deli’esperienza nel campo e nello studio della spiritualith sia stato
addirittura «canonizzato» [con questa frase alludiamo a certe raccomandazioni del Vaticano Il e
dell’attuale Codice di Diritto Canonico, ed anche a qualche altro documento ecclesiale. Si pud
utilmente consultare: D. TETTAMANZI, Temi di morale fondamentale, Bd. Opera della Regalit,
Milano 1975, pp. 51 ss. («luce dell esperienza nmana»)]. Cid, s’intende, con ogni circospezione
prudenziale e di verifica critica, come gia accennato». A. G. MATANIC, «l.Esperienza spirituale
come fonte conoscitiva in Spiritualitd. Elementi e riflessioni», en: AA.VV., Esperienza e spiri-
tualito: Miscellanea in onore del R. P Charles André Bernard, S.J., (Roma, Pontificia Universita
Gregoriana, a cura di Herbert Alphonso, 2005), 252-253.

9 Cf8.Th.Lg Ll

10 «Non & né fenomeno, né noumeno, né sostanza, né accidente, & atto semplicemente: ma
mentre 1'essere heideggeriano & dato nel {luire del tempo per la coscienza dell’'uvomo, 1'essere
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singular la razén de distincién y finalidad que es propia de cada ente. Simult4-
neamente el ser es teleolégico, en fltima instancia es relacién a Dios, Trinidad
absoluta de relaciones, respecto del cual el hombre como imagen suya es como
«absoluto participado»!l.

Podemos asi hablar del ser personal en tanto que éste se vincula a la capa-
cidad de amar. De ese modo, la individualidad personal serd el fundamento
de la intima subjetividad humana y provee la capacidad de autodonacién por
el amor, que contiene tanto la dimensién concupiscente como la dimensién
benevolente, como luego resaltard con acierto el magisterio de Benedecito
XVI en la enciclica Deus Caritas Est. La perspectiva metafisica coincidiri
aqui con la fenomenoldgica en el andlisis de la relacién yo-td que abre a la
consideracién de la dignidad inviolable de la persona, pues cn su dualidad
hilemérfica el hombre es la Unica criatura amada por Dios por si misma,
seglin la expresi6n de GS 24. No sélo eso: El misterio de Cristo se muestra
como Iuz sobre el ser personal humano como don, lo que explica por qué
solo Cristo ilumina plenamente el misterio del hombre en lugar de hacer-
lo las ciencias o la metafisica (cfr. GS 22: El misterio del hombre sdlo se
esclarece a la luz del misterio del Verbo encarnado). Cristo es asi plenitud
de la Revelacién y plenitud del hombre, en su doble dimensién humana y
divina que atraviesa el misterio de la Redencidn (cfr. JuAN PaBLO TI, Dives
in Misericordia 7).

Ahora bien, la idea del ser personal conduce a la noci6én de libertad; en el
horizonte del sentido donal de la existencia humana se comprende que tanto el
entendimiento como la libertad fundan la actividad humana en una relacién de
circularidad, es decir, que es desde el concepto de existencia personal como se
entiende la relativa circularidad entre entendimiento y voluntad en la unidad
del amor'?. No obstante, la libertad humana ha sido herida por el pecado pero

tomistico esprime la pienezza dell’ atto che si possiede per essenza (Dio) o che riposa (guiescit)
nel fondo di ogni ente come I’energia primordiale partecipata che lo sostiene sul nulla». Cit.
en: F. Ociriz, «Metafisica della persona e mistero de Cristo », en: PATH 9 (2010), 81.

11 Para estas ideas y las que siguen: Cfr. Ibid., 79-92.

12 «Certamente la liberta presuppone ia conoscenza intelettuale; ma la liberta dirige tutta
la persona, anche V'inteletto; san Tommaso lo esprime con particolare chiarezza: «Intelligo enim
quia volo; et similiter utor omnibus potentiis et habitibus quia volo» {Quaest. disp. De malo, q.
VI, art. unico)». In questo senso si pud affermare che «la liberta non & una semplice proprieta
della volontd umana, una caratteristica del volere; bensi la libertd & caratteristica frascendentale
dell’essere umano, & il nucleo stesso di ogni azione realmente umanay» (CARDONA, Metafisica
del bien y del mal, cit., 99). Nella liberta della persona umana troviamo 1'immagine di Dio,
che & liberta assoluta (cfr. Summa Theologiae, I-T1, Prol., dove cita: GIOVANNI DAMASCENO, De
fide orthodoxa, 1. 2, c. 12 [PG 94, 920))». Ibid., 89-90.
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redimida y renovada por Cristo, de modo que la auténtica libertad se identifica
con la caridad: «Quanto aliquis plus habet de caritate, plus habet de libertate»!2.
Estas ideas generales que se encuentran en el transfondo del panorama del
pensamiento catélico actual responden a la inquietud por entender la gramadtica
del actuar humano a la luz del Verbo encarnado, y es que existe una gramaética
de la acci6n, y por tanto de la experiencia de los actos humanos, porque existe
una légica o verdad acerca de la misma que le es intrinsecal4:

La azione & sempre mediatrice di un senso € non pud essere temati-
zzata separatamente dal linguaggio. La sua comprensione si colloca
pertanto nel contesto delle relazioni interpersonali: in rapporto a un
contenuto intenzionale che I’agente vi esprime e in riferimento alla
possibilitd di comunicazione che essa consente [...]. La legge natura-
le, da questo punto di vista, potrebbe forse essere definita, in prima
approssimazione, come 1’insieme di quelle basilari regole grammati-
cali che garantiscono la possibilita di una communicazione universale
e giusta tra i soggetti umani, che interagiscono tra di loro'.

En resumidas cuentas, hay en la existencia personal un paralelo 16gico con
la filosofia del lenguaje, en el sentido de que el hombre estd sometido a una
gramética, que es la ley natural. Ahora bien, si esta gramatica s6lo se desarro-
lla histéricamente a través de una pragmética o existencia personal, hecha de
experiencias, por otro lado, por tanto, la accién humana no puede estudiarse
s6lo en la perspectiva de su gramética, en un naturalismo que se fija s6lo en la
observacioén de las dindmicas de las potencias naturales, cometiendo un viejo
abuso de la férmula «agere sequitur esse», sino que hay que incidir en su prag-
matica. Asi lo reconoce el Aquinate al asentar la originalidad epistemoldgica de
la ética como «scientia pratica» respecto a las formas puramente especulativas
del saber. Ahora bien, son tres las dimensiones clave para situar los parimetros
de la pragmatica de la accifn, que para ser buena debe ser virtuosa: La expe-
riencia, el cuerpo y el amor. La experiencia resulta ser la vivencia de si, el amor
es la vivencia para el otro. El cuerpo es la mediacion de si y el «umbral del
mundo», Por su parte, al cuerpo no puede negarse su realidad a la vez que su

13 SanTO TOMAS DE AQUINO, Super Epistolam ad Romanos Lectura, c. VIII, lec. 111
(Marietti, n. 645), cit. (sic) en: OCARIZ, 0.c., 91.

14 Para el desarrollo de estas ideas y las que siguen: Cfr. L. MELINA, «La grammatica
dell’agire e la luce del Verbo. Fondamenti pragmatici e cristologici della legge naturale», en:
PATH 9 (2010), 284-300.

i5 Ibid, 286.
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enraizamiento en €l misterio de la subjetividad y, por tanto, de la experiencia,
de la que el amor es la verdad plenificante,

Hablar de gramdtica y de pragmatica nos conduce a concretar nuestro biis-
queda del Logos en la doble perspectiva de una gramdtica de la creacién y de
una pragmética de Cristo: La existencia de Cristo es asf el caso paradigmatico
que sirve de modelo ejemplar para el hombre, de modo tal que la Revelacién nos
permite entender a Dios y sus obras (Creacién y Redencién) no sélo como dato
en si sino también como don de si. Asf la adhesién a Cristo no es sélo doctrinal
(fides quae, fe informada, virtud moral y teologal) sino personal (fides qua, fe
formada, fe en caridad). Parejamente, la obra y ser de Cristo, que son objeto de
la adhesién del acto de fe, no es sdlo su ensefianza sino su entera obra, vida y
persona, de modo que su existencia es la pragmdtica que modela la gramitica
humana y por eso constituye la hermenéutica reveladora del misterio del hombre:

1l Verbo & dunque I’ermeneutica definitiva sul significato dell’azione: nella
pragmatica dei misteri della sua esistenza terrena, egli svela che la gram-
matica originaria del nostro essere € I’amore e ci invita a parteciparvil

HANS URS VON BALTHASAR

Uno de los teSlogos que hoy es casi obligado citar en cualquier aproximacién
a la teologia contemporanea de la valorizacién de la experiencia cristiana, y en
concreto de la experiencia de santidad, es sin duda Von Balthasar. Apenas hace
falta recordar la relevancia de su teologfa’’. En realidad la teologfa de Balthasar,
especialmente con su «dramdtica» teoldgica, se sitiia, a la vez que promociona,
a la luz de la recepcion contempordnea del lenguaje de la libertad'®

16 Ibid., 298.

17 «Balthasar acept6 vacilando los merecidos honores del cardenalato: no por vanaglo-
riarse, sino por su fidelidad al espiritu de Ignacio, que caracterizé toda su vida. Pero un dia
antes de ser investido cardenal, Dios le lamé de este mundo, por lo que, en cierto modo, pudo
seguir siendo €] mismo. Sin embargo, lo que el Papa quiso expresar con este gesto de recono-
cimiento, de respeto sigue estando en vigor: no ya de forma particular y privada, pues la Iglesia
nos dice oficial y piblicamente que Balthasar fue un maestro de fe, un guia para acceder a las
fuentes de agua viva, un testigo de la palabra, por el que aprendemos a descubrir a Cristo, por
¢l que podemos aprender a amar la vida». De la homilia del Cardenal Ratzinger en el funeral
por Hans Urs Von Balthasar, en: AA.VV,, «Hans Urs von Balthasar», en: Communio 4 (1988),
353-354. Cfr. A. Cornovi LA, «Hans Urs von Balthasar: «Ser tedlogo para poder ser apdstol»»,
en: Communio 1 (2006), 77-90.

18 Para estas ideas y las que siguen: Cfr: A, SiCARI, «Teologfa y santidad en la obra de
Hans Ur von Balthasars, en: Communio 4 (1938), 305-316.
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Von Balthasar enfrenté lo que a su juicio consistia el problema de la quie-
bra interna de la teologia (frente a la «totalidad» [«catolicidad disciplinar] y
«unidad» [«eclesialidad»] teoldgica de los Padres), descuidando asi la teologia
dogmaitica la indole sapiencial-experiencial, integral-eclesial y espiritual de su
naturaleza, e incurriendo en parcialidad en el acercamiento a los misterios de
Cristo, abandonando en manos de la espiritualidad los contenidos que no se
consideraban neutralmente dogméticos.

Para Balthasar, en cambio, las claves definidoras de una auténtica teologia
suponen, como criterios fundamentales, que la unidad necesaria, y muchas
veces perdida, a lo largo de la historia de la Iglesia, entre teologia y santidad, se
logra a la luz de la obra reveladora de Cristo como el que es Gnico y auténtico
te6logo ¢ intérprete del Padre; que, en consecuencia, el testimonio y la teologia
de la Iglesia estd referido siempre no a otro sino al Gran Testigo del Padre que
es Cristo mismo; y, por fin, que la produccién teoldgica eclesial habra de des-
cansar siempre sobre un carisma pneumdtico de ensefianza, as{ como sobre la
oracién y la actitud mariana, que conjuntamente desvelan el trabajo teoldgico
en continuidad con la relacién de Cristo con su Esposa la Iglesia.

Entendidas as{ las cosas, los santos resultan ser siempre la mejor interpre-
tacion viva y permanente de la Palabra hecha carne; santos, entiéndase, son
aquellos que han integrado y subordinado existencialmente en sus vidas la
experiencia de santidad de Dios. Segiin Balthasar, es en este contexto teolégico
como hay que situar la posibilidad de una dramética teoldgica, situada a caballo
entre la estética (pulchrum) y la légica (verum), que supone en si misma un
drama cuyos elementos pueden razonarse en torno a pardmetros de produccién
y realizacién de la accion y de la lucha por el bien, entre otros!®.

Segiin Balthasar, en toda descripcién dramatica de la salvaci6n entra a jugar
un papel clave la comprensién de la dialéctica entre el «yo» y su relacién con el
papel o misién que debe desempeifiar, para juzgar la cual podemos ayudarmos de
la reflexién sobre los distintos modos de mediacién que ha ofrecido la historia
de la cultura. Para Balthasar, la teodramatica, que es la ciencia teolégica de la
contraposicidn salvifica entre la libertad divina y la libertad humana, ofrece
un camino de mediacién entre la contemplacién razonada del misterio de la
gloria de Dios (estética teolégica) y su verdad interna (16gica teolégica). Los
clementos literarios de lo dramdtico aportan los materiales para una analogia
con el misterio de la salvacién, pero s6lo a través de la aceptacion del mysterium
Crucis. En efecto, la dimensién de lo dramético ilumina la entera existencia
humana, porque en el origen de su sentido podemos rastrear la presencia en ella

19 Para las ideas que siguen: Cfr. H. U. Von BartnAsar, Teodramdtrica. Prolegémenos,
t. I, (Madrid, Encuentro, trad. de Eloy Bueno de la Fuente y Jestis Camarero, 1992), 645 pp.
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tanto de los tres elementos de la produccién dramética, a saber, el autor, el actor
y el director, como de los tres elementos de la realizacién dramadtica, es decir la
representacion propiamente dicha, el publico y el horizonte de interpretacién.

La experiencia humana de lo dramético deduce al cabo una lucha por el
bien que, no obstante, se escurre, y en el conflicto por alcanzar dicho bien
pone al hombre ante la necesidad al fin de un juicio sobre el rendimiento de
sus acciones. El hombre que se ve abocado a actuar y a ser libre se ve por lo
mismo arrojado a la necesidad de ejercer su yo a través de una representacién
del mismo ante los otros, lo cual permite simultincamente configurar en cada
hombre una identidad a la vez que ponerle de frente ante la finitud radical de
su ser. El «papel» pone asf una delimitacién al yo, que ha sido problematizada
tanto por la psicologia (S. Freud, C. G. Jung, A. Adler), como por la sociologia
(T. Parsons) y la filosoffa del idealismo alemdn (Fichte, Schelling, Hegel). Se
han forjado no obstante, como decimos, en la historia de la cultura diversas
«tentativas de mediacién» que permiten una compatibilizacién posible y crei-
ble del yo al papel y a la inversa, y éstas son: El cardcter representativo de los
reyes antiguos; el concepto de la dignidad del genio; la ley de lo individual y
el principio dialogal.

CHARLES ANDRE BERNARD

El célebre profesor de teologfa espiritual de la Universidad Gregoriana
aquilatd el concepto de experiencia a lo largo de sus largos afios de docencia y
de investigacién en la teologia espiritual. Segiin C. A. Bernard, Ia experiencia
espiritual es el eje gnoseoldgico de la teologfa espiritual, que afronta un aspecto
negativo-correctivo y otro positivo-asertivo de cara a la renovacién postconciliar
de la teotogia®.

Respecto del aspecto correctivo o negativo que la nocién de «experiencia»,
a modo de instancia critica del método teoldgico en general, y por supuesto
de la teologia espiritual en particular, puede ejercer sobre el quehacer general
del tedlogo, a decir de uno de los estudiosos de la teologfa del autor, puede
formularse asi:

Secondo Bernard, I’esperienza spirituale ha una funzione critica, con
un doppio aspetto simultaneamente negativo e positivo. Negativo nei
confronti della teologia, nel senso che ’esperienza spirituale & una via

20 Para las ideas que siguen: Cfr. R. Zas Friz, Teologia spirituale, mistica e filosofia. 11

loro rapporto nella riflessione teologica di Charles André Bernard S.1, en: Mpysterion [ed. on-
line] 2 (2008), 93-120.
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negativa che «ha come funzione insostituibile di far prendere coscienza
al teologo del limite invalicabile della sua conoscenza concettuale e
dell’assoluta trascendenza del mondo divino. [...] Cid che la teolo-
gia negativa propone, vissuto nell’esperienza mistica, diventa regola
dinamica del grado di validitd di ogni affermazione nel campo della
dogmatica» (Teologia spirituale, 70). La conoscenza di fede non &
conoscenza di nuove cose ‘oggettive’ non rivelate ancora in preceden-
za, ma rapporto esistenziale sapienziale, conoscenza saporosa, con la
rivelazione gia svelata (cfr. S. Th. I, q. 43, a. §, ad 2)%L.

En cambio, y en complementariedad con ese aspecto correctivo, la nocién o
concepto de «experiencia» trac consigo tambi€n lo que puede denominarse su
aspecto asertivo, y lo enunciarfamos del siguiente modo:

L’aspetto positivo della dimensione critica dell’esperienza spirituale & la
trasformazione di tutte le dimensioni della persona mediante il gusto inte-
riore e le risonanze affettive della grazia divina: «La trasformazione del
soggetto porta quindi a una unificazione della vita conoscitiva € dell’ atteg-
giamento pratico: in tal modo la Spiritualitd ricongiunge nei suoi principi
pill elevati la teologia dogmatica e la teologia morale» (Teclogia spiritua-
le, 70). Cosi nell’esperienza spirituale quello che a livello concettuale o
normativo appare come complesso ¢ frammentario si dona come «dotato
di una grande dinamica unitaria» (Teologia spirituale, 71)*.

Pero, por légicas razones, en su obra de teologia espiritual, Bernard no se
detiene a hablar de la experiencia ni solamente como instancia critica de la
teologia ni como experiencia humana sin mas, sino también y sobre todo como
experiencia espiritual, que a su vez, lo mismo en tanto que instrumento teold-
gico nocional que en cuanto hecho de vida cristiana va a requerir someterse
siempre a una cierta critica de discernimiento. Para empezar, la experiencia
espiritual implica la dialéctica sujeto-objeto en el conocimiento de las cosas, 1o

21 Ibid, 111.

22 «Bernard sottolineca la distinzione tra il contenuto dell’esperienza e la sua rappresen-
tazione: «ll faito che la coscienza percettiva sia anche condizionata da strutture preesistenti,
non implica che si debba ridurre la percezione del mondo al contenuto conoscitivo che appare
alla mente. Tale mondo esiste: quest’affermazione realistica & il supporto di ogni conoscenza
elaborata» {Teologia spirituale, 79, L obiettivith dell’esperienza religiosa non viene costruita
dal soggetto, ma attestata dalla stessa realth percepita, in modo che il soggetto riconosce sem-
plicemente il carattere realistico di quanto esperimenta. In questo modo diventa impossibile un
criterio di verificabilitd esterna al soggetto». Ibid., 110.
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cual exige distinguir entre el contenido de la experiencia y su representacién,
para evitar caer en ¢l emror de una suerte de subjetivismo®. La experiencia
humana no es una instancia arbitraria, aunque sea subjetiva, y, al menos cuando
se trata de experiencia espiritval cristiana, porta el indicio de la realidad de una
presencia transcendente que se perfila en ella y que la supera®.

La experiencia es, en fin, asi mediacién simbélica dentro de la conciencia
espiritual, porque la presencia transcendente ofrecida y recibida en la concien-
cia espiritual canaliza a la vez que sucede al dato de una mediacién simbélica:

In Bernard I’argomento della mediazione coinvolge la coscienza spi-
rituale, la realta sensibile e il Dio invisibile. Dio & percepito dalla
coscienza spirituale nella realtd sensibile: nella dinamica creatasi a
causa dell’interazione di queste presenze, la realtd sensibile che fa da
mediazione viene chiamata «simbolo». E al simbolo Bernard dedica
alcune delle sue migliori riflessioni®,

Esta mediacién simbélica provoca a la vez que responde a una singladura
afectiva, es decir que la experiencia espiritual supone una mediacién simb6li-
ca en relacién de circularidad con una afectividad inmanente ademés de una
interpelacién transcendente?,

23 «Bernard sottolinea la distinzione tra il contenuto dell’esperienza e la sua rappresen-
tazione: «Il fatto che la coscienza percettiva sia anche condizionata da strutture preesistenti,
non implica che si debba ridurre ta percezione del mondo al contenuto conoscitivo che appare
alla mente. Tale mondo esiste: quest’affermazione realistica & il supporto di ogni conoscenza
elaborata» (Teologia spirituale, 79). L obiettivita dell’esperienza religiosa non viene costruita
dal soggetto, ma attestata dalla stessa realtd percepita, in modo che il soggetto riconosce sem-
plicemente il carattere realistico di quanto esperimenta. In questo modo diventa impossibile un
criterio di verificabilith esterna al soggetto». Ibid., 110.

24 «La condizione umana stabilisce le modalitd delle mediazioni mediante le quali Dio
si manifesta, considerando il fatto che & mediante la fede personale che si aderisce all’azione
divina nella storia. Le mediazioni, che sono molteplici, veicolano una ‘Presenza’ che si mani-
festa tramite esse, ma quella ‘Presenza’ non pud essere interpretata come una manifestazione
prodotta dalle mediazioni, ¢ nemmeno pud essere atiribuita a una variabile esterna di tipo
culturale o sociale. Le mediazioni acquistano la loro valenza religiosa, e percid non possono
essere considerate entita finalizzate a se stesse, in quanto fanno presente una ‘Presenza’ grazie
esclusivamente alla coscienza spirituale che scopre in esse ‘1’ Altro’ mediante la fede. Tuttavia,
il fatto di essere mediazioni non toglie loro identita ¢ valore proprio». Ihid., 98.

25 Ibid., 98.

26 «Senza dubbio anche questa riflessione lo apre all’argomento dell’affettivita: ne fanno
fede un articolo sul simbolismo e la vita affettiva (1980) e la sua Teologia affertiva (1984, ed.
it. 1985). La suva riflessione sul simbolo si stende al Cuore di Gesli e alla misticas. Ibid., 99,

158

‘T’“

|



Esta concepcién subyace al motivo que lleva a Bernard a estudiar la expe-
riencia de la simbolizacién humana?’. Ya en todo hombre se halla una actividad
simbélica inevitable. Esta es también calibrada como una experiencia humana,
que es universal, y que crea en torno a si el «campo simbdlico» humano, que
hunde sus origenes histdricos en la conciencia mitica, y que ha sido objeto
privilegiado de estudio a cargo de la psicologia y, en concreto, del psicoa-
nalisis moderno, concibiendo la actividad simbolizadora humana con el tinte
peyorativo de la represién de la libido sexual (en la perspectiva freudiana) o en
el plano més positivo de la aportacién de Jung, de expresién simultdneamente
que interpelacién de la afectividad. En esta linea los simbolos religiosos apa-
recen como expresion de arquetipos espirituales, y en ellos podemos distinguir
aquellos simbolos que emplean imégenes no personales, y reciben de Bernard
la denominacién de «esquemas a dominante espacial» (por ejemplo el simbolo
del «camino», que sirve para sintetizar el proceso de transformacion interior), y
por otro lado aquellos simbolos religiosos que si revisten caracteres nitidamente
personalizados. Dicho lo cual, la actividad simbdlica es connatural al hombre
pero en el seno de la revelacitn cristiana nos es dada de un modo singular,
aunque andlogo respecto del movimiento natural.

Por esa razén encontramos en la Sagrada Escritura y en su interpretacion
por la Tradicién de la Iglesia la presencia de un sentido simbdlico, en acepcion
amplia de la palabra, o, por mejor decir, hallamos un sentido espiritual, que
yace como por debajo del sentido tipico literal, y que se compone, segiin la sub-
divisién cldsica, de un nivel anagégico, un nivel mistico y un nivel moral. De
hecho, tanto en la Revelaci6n biblica como en el lenguaje patristico y mistico
localizamos por doquier el espacio y tiempo simbélicos, que producen aperturas
teolégicas por medio de la interpelacién que produce su belleza.

En la segunda parte de su Teologia simbdlica, Bernard dibuja el mapa de la
experiencia «simbdlica de la biisqueda de Dios» tal y como leemos en la histo-
ria de la espiritualidad cristiana, y es que dicha simbdlica puede sistematizarse
segiin el esquema de las tres vias de la vida espiritual, conforme al gradiente
de tres niveles: Los simbolos de la biisqueda del Reino; los simbolos de la luz
y de la vida y los simbolos de la consumacién. Es el Espiritu de santidad el
que mueve por antonomasia esa bisqueda, y que resulta simbolizado como
agua, uncion, soplo y fuego. La bisqueda de Dios equivale a la bisqueda de su
Reino en nosotros y ha encontrado histéricamente en los esquemas simbélicos
de liberacién, de salida, de elevacién y de viaje las metdforas més acertadas
de su experiencia de arranque. En la experiencia de su progreso espiritual, el

27 Para las ideas que siguen: Cfr. C. A. BERNARD, Teologia simbélica, (Burgos, Editorial
Monte Carmelo 2005), 531 pp.
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cristiano se encuentra con una segunda etapa de iluminacién, a la que rigen las
imagenes relacionadas con el despertar de la conciencia, del hallazgo de la ver-
dadera propia imagen de uno, como ante un espejo, o del juego de las diversas
velaciones. Con cllas se combinan la simbélica del renacer, del crecimiento y
de la fecundidad, del saboreo de la nueva vida que se experimenta como nuevo
gusto y nuevo vino y, finalmente, de los secretos de la noche y el silencio como
aquellos en los que paradéjicamente surge con fuerza la iluminacién interior. En
la tercera y dltima etapa del camino de la experiencia cristiana asistimos a su
descripcién por medio de los simbolos del develamiento, de la ascensidn hacia
arriba, como fuego o como oblacién y, finalmente, de la unién interpersonal y
esponsal.

En la tercera parte de su Teologia simbolica C. A. Bernard se plantea cémo
se produce la transformacién de la afectividad en simbolos, es decir, cémo
sucede la experiencia religiosa de la simbolizacién. Segtin el autor esta trans-
formacién sucede por la via de la resonancia afectiva de la belleza, que produce
los simbolos cristianos. Este proceso se funda en un elemento natural, que es
la denominada «dindmica de la imagen», y se funda asimismo en un elemen-
to sobrenatural, que es la Encarnaci6n de Cristo en toda su verdad, belleza y
santidad, y en el progresivo develamiento de su ser y misién que culmina en
la subida hacia Jerusalén, la elevacién a la Cruz y la Ascensién al Cielo. Toda
esta eficacia simbélica resulta permanentemente actualizada por la liturgia bau-
tismal cristiana, en la celebracién del misterio eucaristico y en la vida littirgica
general de la Iglesia, que tienen en el libro del Apocalipsis la reflexién adecuada
a la potencia sacramental de la Iglesia, en su tensién interna entre cosmos e
historia, transfiguracién cristiana y movimiento simbélico.

JOSEPH RATZINGER

De Ratzinger quisiéramos destacar dos aportaciones interesantes para nues-
tro tema. La primera de ellas reside en su ensayo de cristologia espiritual:
Miremos al Traspasado, y que a continuaci6n iremos citando, y que pretende
situar en su punto cotrecto cudl debe ser la experiencia central del cristiano en
relacién a Cristo?s.

Ratzinger comienza casi su reflexién comentando: «Yo quisiera sefia-
lar en unas pocas tesis algunas indicaciones fundamentales en las que se
representa la unidad interior e indisoluble de Jesds y Cristo, de Iglesia e
historia» [14]. A continuacién desarrollard siete tesis cuyo encabezado

28 Paralas ideas que siguen: Cfr. J. RATZINGER, Miremos al Traspasado, (Santa Fe [Argen-
tina], Fundacién San Juan, trad. de Juan M. Sara, asesora Ana M. Benda, 2007), 9-57,
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trascribiremos al pie de la letra, afiadiéndole algunas otras citas y nuestros
propios comentarios:

1% Tesis: Segiin el testimonio de la Sagrada Escritura, el centro de la vida y
de la persona de Jesis es su permanente comunicacidn con el Padre. Es decir,
que «los acontecimientos esenciales de la accién de Jestis provenian de ese
niticleo y que este niicleo era el didlogo con el Padre» [17]. Ese nucleo es en
Cristo, claramente, un objeto de experiencia. Ratzinger alude a cuatro hechos
que vienen a confirmar esta tesis:

* A la llamada de los doce apéstoles precede la oracion de Jests.

+ Jestis revela su identidad mesi4nica a Pedro en el clima de oracién y
recogimiento del retiro galilaico.

» La transfiguracién acontece durante la oracidn de Jesis.

» Jests consagra su pasién mediante la oracién de Getsemani.

2° Tesis: Jesiis murid rezando. En la dltima cena, El habia anticipado su
muerte, en cuanto se dio y compartié a si mismo y asi transformo desde dentro
ia muerte en una accion del amor, en una glorificacion de Dios. Por tanto, las
palabras de 1a Ultima Cena iluminan el auténtico sentido oblativo de la muerte
de Jesis. De hecho, los evangelistas concuerdan en que Jesds murio rezando y
le atribuyen y ponen en sus labios el salmo 21 o el salmo 31 (Lucas). Por tanto,
Jesis no sélo vivié rezando, sino que ademds la experiencia de su muerte es
experiencia de oracién.

3% Tesis: Porque la oracion es el centro de la Persona de Jesis, la partici-
pacidn en su oracion es el presupuesto para conocer 'y comprender a Jesiis.
Esta tesis Ratzinger la argumenta filoséficamente con el cldsico principio de
que lo semejante conoce a lo semejante, y es que «participar en la oracién
de Jesds es el presupuesto fundamental para que pueda realizarse un genuino
conocimiento en el sentido de Ia hermenéutica actual, es decir, devenir con-
temporéneo y sintonizar con sus mismos sentimientos» [30]. Esto quiere decir
que ese conocimiento genuino de Jesus sélo lo alcanzard aquel que goce de la
misma experiencia oracional que El tuvo, participando de ella, y no meramente
con ideas tedricas.

4% Tesis: La comunidn con la oracidn de Jesis incluye la comunion con todos

sus hermanos. El ser o estar con su Persona, que surge del participar en su
oracidn, constituye entonces esa compariia, ese ser-con, abarcador y entrafia-
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ble, que Pablo denomina «cuerpo de Cristo». Por eso, la Iglesia -el «cuerpo
de Cristo»- es el verdadero sujeto del conocimiento de Jesis. En su memoria
lo pasado se hace presente, porque en ella Cristo estd vivo y presente. Para
defender esta tesis, Ratzinger también acude a la apologética del hecho eclesial:
«La conciencia de que la religion debe reposar sobre una autoridad superior
a la propia razén y de que necesita de una comunidad que la porte vy la trans-
mita, también pertenece al saber fundamental del hombre, aunque con muchas
transformaciones y deformaciones» [33]. Empero, al hablar de la Iglesia no
se ha de olvidar que «Jests entré en un sujeto de tradicién ya existente, en el
pueblo de Dios de Israel, por medio de su anuncio y de toda su Persona, y en
¢l hizo posible la convivencia, el ser-con los demds, por medio de su propio y
mds intimo acto de ser: su didlogo con el Padre» [35], y ahora, «la tradicién
eclesial es ese sujeto trascendental en cuya memoria el pasado se hace presen-
tex» [36]. Todo ello aboca a entender, a fin de cuentas, que la Tradicién eclesial
constituye en si misma una cadena de experiencia que nos une y cobija a la
experiencia del mismo Cristo.

5% Tesis: El niicleo de los dogmas definidos en los primeros concilios ecle-
siales consiste en afirmar que Jesiis es el verdadero Hijo de Dios, que posee
la misma esencia que el padre y, por medio de la encarnacion, también posee
la misma esencia que nosotros. En ultima instancia, esta definicion no es sino
la interpretacion de la vida y de la muerte de Jesis, que siempre estuvieron
determinadas por su didlogo filial con el Padre. Por tanto, no es posible
separar u oponer una cristologia dogmdtica y otra biblica, del mismo modo
que no pueden separarse cristologia y soteriologia. Asimismo, cristologia «de
arriba» y cristologia «de abajo», teologia de la encarnacién y teologia de la
cruz configuran una unidad indisoluble. Es decir, que el niicleo de los dogmas
cristolégicos entronca directamente, segin la concepcién de Ratzinger, con lo
que es la interpretacion exacta de los datos empiriricos conformados por la
vida de Jestis. El dogma mismo, por consiguiente, consiste en una apropiacion
espiritual, y, dicho sea oportunamente, a modo de experiencia, que valencia
irrenunciable del kerigma en un momento dado de 1a historia de la Iglesia.

6“ Tesis: Para una correcta comprension de la unidad interior de teologia
biblica y de teologia dogmdtica, de teologia y vida religiosa, la denominada
teologia neocalceddnica, recapitulada en el Il Concilio de Constantinopla
(680-681), cumple un aporte muy importante. S6lo a partir de esta teologia
se abre plenamente el sentido del dogma de Calcedonia (451). Esta tesis es
deduccitn de la anterior, en tanto que la la doctrina neocalcedénica es la con-
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secuencia del propio Concilio de Calcedonia; de nuevo lo que esti en juego
es la concepcidn correcta de la experiencia cristiana, ya que «cuando Dios se
une a una criatura, no la lastima ni disminuye, sino que la lleva finalmente a su
totalidad plena» [46], y es que lo que muestra el III Concilio de Constantinopla
es el modo de entender acertadamente la verdad de la experiencia kendtica de
Cristo, pues «el Logos se humilla, se abaja de tal modo que asume la voluntad
de este hombre como la suya propia y habla con el Yo de este hombre al Padre,
transfiere su Yo a este hombre y asi transforma el hablar de un hombre en la
Palabra eterna, en su bienaventurado «si, Padre»» [50].

7 Tesis: El método historico critico y otros métodos cientificos mds recientes
son importantes para la comprension de la Sagrada Escritura y de la tradicion.
De todos modos, su valor depende del contexto hermenéutico (filosdfico) en el
que son empleados. El iltimo eslabdén del razonamiento de Ratzinger al situar
en un nudo indisoluble y central para la vida cristiana tanto la experiencia viva
de Cristo como la experiencia vivida sobre Cristo concluye con la inevitable
afirmacion de la ilegitimidad de cualquier acercamiento teoldgico que raciona-
lice la figura de Jests hasta el punto de desgajarle de la vivencia experimentada
de la fe. No olvidemos que «segiin su misma esencia, ¢l método histérico critico
es un instrumento, cuya utilidad depende del modo de su empleo, es decir, de
los presupuestos hermenéuticos y filoséficos por los que se deja guiar» [52],
y es que no es el método histérico-critico el que trae la tltima palabra que
esclarece el misterio de Jesucristo, sino la fe y su experiencia en el cristiano,
de donde nace la hermenéutica adecuada para indagar el misterio de Cristo:
«La hermenéutica de la fe es la tinica capaz de conservar todo el testimonio de
las fuentes» [55].

Segtin J. Ratzinger, hay que afiadir que es en el marco de esa apropiacién
espiritual que decimos y que hace incesantemente la Iglesia, apropiacion que,
no lo olvidemos, es en si misma experiencia de lo que Cristo mismo experi-
mentd y vivid, en ese marco, repetimos, sucede €l modo cémo la experiencia
litdrgica ocupa un lugar insustituible, en cuanto que la liturgia cristiana lo es
de la promesa cumplida, pero atin con cierto cardcter provisional, en camino
a la definitiva plenitud. Ocupa el espacio del ya si pero todavia no, el tiempo
de la Iglesia, entre la primera y segunda venida de Cristo, es «imagen» entre
«sombra» y «realidad». De esto se ocupd el entonces cardenal en otro famoso
libro suyo: El espiritu de la liturgia®.

29 Para las ideas que siguen: Cfr. J. RATZINGER, El espiritu de la liturgia. Una introduc-
cion, (Madrid, Cristiandad 3* 2005), 256 pp.
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La liturgia en la concepci6n de Ratzinger es una vida y una experiencia que
se hace, no mera teorfa pensada, pero ciertamente es experiencia a tenor de
patrones objetivos, seglin distintas bipolaridades que 1a van tensionando. La
primera de ¢llas, a tener en cuenta, es la que marca la relacion entre el Antiguo
y €l Nuevo Testamento; la relacién entre el culto cristiano y el AT es en efecto
también de lo que puede denominarse como «renovacién en la continuidad», y
que se ve sefialada por la salvacién obrada en Cristo, pues la liturgia cristiana,
ain debiendo mucho a la liturgia sinagogal judia, en realidad va mds all4 de
ella, e incluye en su movimiento la dimensién césmica y cultual, que, siendo
dimensiones inscritas ya en la antigua liturgia del templo de Jerusalén, acerca
también asf la liturgia cristiana a las liturgias paganas. La dimensi6n sinagogal
de la liturgia cristiana incide en la palabra y en la historia; la dimensién cultual
seglin el templo incide en el sacrificio y en el cosmos. La liturgia sinagogal, a
diferencia de la concepcién isldmica, es liturgia de la palabra, pero es incomple-
ta en tanto que faita su realizacién en el templo definitivo, y esto era asi sentido
en Israel incluso antes de la destruccién material del templo de Jerusalén. El
culto cristiano parte, en cambio, de la necesidad de la destruccién del antiguo
templo porque ahora el nuevo templo es Cristo, en quien se resume tanto la
liturgia del templo como la liturgia sinagogal, frente a la restriccion a esta dlti-
ma de la mentalidad modernista. Dicho de otra manera: En el culto cristiano se
unen la 16gica de la creacién (el Logos de la Creacidn) y la I6gica de la historia
(el Logos del hombre, en el hombre y hecho hombre).

El culto cristiano, en su fundamento pero también en su experiencia, se
muestra por tanto como algo universal: Universalidad césmica e histérica
como don de Dios en Cristo. En el centro de esa universalidad encontramos la
Eucaristia, que actualiza el sacrificio pascual de Cristo en la Cruz, que con su
oblacion abarca la historia y el cosmos. Se ve entonces que la liturgia, antes que
tarea de la comunidad eclesial, resulta procedente del don gratuito e indispo-
nible de Dios en Cristo, en cuya Cruz se unen los aspectos horizontal (unidad
entre los hombres) y vertical (unidad con Dios). La Eucaristia misma, mds all4
de sus componentes de «asamblea», «cena» [y «banquete»], hace referencia a la
adoraci6n que tiene como objeto la encarnacién, cruz y resurreccién de Cristo.

La segunda de las bipolaridades de la liturgia es la del tiempo del ayer y el
tiempo de mafiana, entre las que se ubica la experiencia de la temporalidad en el
culto cristiano. En realidad la liturgia cristiana lo es de la promesa cumplida, pero
alin con cierto cardcter provisional, en camino a la definitiva plenitud. Ocupa el
momento del «ya si» pero «todavia no», el tiempo de la Iglesia, entre la primera
y segunda venida de Cristo, es «imagen» entre «sombra» y «realidad». Pero en
la experiencia de la liturgia ya es Cristo la plenitud del tiempo. El es el sol o luz
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que nace lo alto, en quien se decide la nueva disposicion del templo cristiano en
torno al «oriente» de la fe y en el domingo cristiano se actualiza el significado
pleno de la liturgia cristiana en torno de la obra salvadora de Cristo.

El sentido histérico de la celebracién litirgica del tiempo consumado se
verifica por cuanto actualiza la realizacién de la promesa de la pascua judia (el
chivo expiatorio de Isaac y el cordero sacrificado para la liberacién de Israel en
Egipto), actualiza las esperanzas de la fiesta judfa anual de la expiacion (a tenor
de la teologia evangélica y de la Carta a los Hebreos) y actualiza el memorial
de la Pascua de Cristo en la Ultima Cena, Pasién y Resurreccién. El sentido
césmico de la recapitulacién cristolégica en la experiencia litirgica se verifica
por cuanto combina el tiempo solar, pues el domingo cristiano era ya antes el
dies solis, pero es que ademds la fiesta de la Pascua sucede después del equi-
nocio de primavera, a la vez que transcurre en la mitad del otoiio si esta fiesta
se celebra en el hemisferio sur, de donde provienen en uno u otro caso signifi-
cados de renacimiento (en la primavera), muerte (en el otofio) y esperanza (ya
sea por la significacién innata al comienzo o al fin del afio respectivamente).
Combina asimismo el tiempo lunar, por cuanto la Pascua judia y la cristiana la
marca el primer plenilunio de primavera, indicando asi la fragilidad de la carne
de Cristo pero también el tiempo de la Iglesia, cuya luz en medio de la noche
la recibe sélo de Cristo. Finalmente la experiencia del culto litdrgico combi-
na el tiempo sideral: Segtin la argumentacién de San Le6én Magno, la Pascua
cristiana sucede en el mes zodiacal de Aries, es decir bajo la constelacién del
cordero. Ademds, el domingo es la plenitud de la semana: Es el «primer dia»
de la semana y recuerda a la Creacidn; es el «tercer dia» de la semana, después
de la crucifixién y recuerda as{ también la Resurreccion y es el «octavo dia»
de la semana y recuerda la consumacién escatolégica.

Otro dato significativo lo ofrece la fecha cristiana de la Navidad en el 25
de diciembre, que lo es ese dia, secundariamente para 1os cristianos porque era
la fecha del solsticic de invierno, y principalmente por ocurrir nueve meses
después del 25 de marzo, que en la tradici6n cristiana tiene tres significados, a
saber: Segfin las tradiciones filojudias era el dia de la Creacién; también el dia
de 1a Encarnacién y, finalmente, fue el dia de la Crucifixién, de donde en ese
mismo dia se consuman los tres grandes misterios de la fe.

La tercera y tltima de las bipolaridades de la experiencia litiirgica es, segiin
Ratzinger, la de la distancia entre el espacio profano y el espacio sagrado, que
deja su huella en el disefio clasico de los templos cristianos, que se centran en
torno al altar y al taberndculo como los lugares cristoldgicos por excelencia de
la construccién sagrada. La obra de Cristo configura ciertamente Ja renovacion
litdrgica de su sacrificio sobre el altar. El altar es asi el nuevo centro, frente
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al culto judio, de la oracién littirgica cristiana e implica la anticipacién de la
Jerusalén celeste. La mirada cristiana al altar de Cristo se concreta ademés en la
atencién por el crucifijo. Por otro lado, la presencia prolongadora y permanente
de Cristo en el taberndculo establece la nueva arca de la Alianza.

FRANCOIS-MARIE LETHEL*

El profesor Léthel es profesor de dogmatica y espiritualidad en el Pontificio
Ateneo Teresianum, secretario de la Pontificia Academia Theologica y ha sido
reciente predicador de los Ejercicios al Papa Benedicto XVI. Es el exponente
mis representativo de una escuela de renovacién actual de la teologia en torno
a la teologfa de los santos. Segtin F. Léthel, los santos, con su experiencia, han
sabido recapitular el misterio de Dios en Cristo: Su longitud, en lo grande y lo
pequefio, en su origen y en su fin; y su anchura en el solidarizar la santidad de
Dios con la redencién del pecado del hombre.

Cristo es el recapitulador de todas las cosas. Su recapitulacién tiene una
dimensién de longitud, que abarca lo mismo lo grande y lo pequefio®. Cierta-
mente, el Sefior ha recapitulado la larga historia de los hombres en todo el devenir
de la encarnacién del Verbo, en sentido més amplio que historiografico, es decir
incluyendo también la dimensién escatoldgica intermedia del hombre. Jesiis es
el centro del cosmos y de la historia, en toda la amplitud espacio-temporal de su
extension, en la maxima comprensién de su marco pero también en la minima
concrecion de sus detalles en cada individuo humano o creado, de donde que
cristianamente la historia de la humanidad ha de ser interpretada en referencia
a Jesucristo. Se percibe que esta universalidad de la recapitulacién en Cristo se
contiene en la pequefiez de su historia terrena, dentro de los estrechos limites
vitales, territoriales ¢ histéricos del pueblo de Israel. Todos los santos han resul-
tado conmovidos por este cardcter kendtico de la recapitulacién de Cristo, en esa
extrema pobreza y pequefiez que lleva a San Pablo a hablar de «nisterios. Es
¢sta la cifra de la Encarnacién: Dios se ha hecho hombre, la majestad divina se
ha contenido en la humildad humana, para enriquecernos con su pobreza (cfr. 2
Co 8,9). Desde estas claves viven el amor por la pobreza tanto San Francisco de
Asis como Santa Teresa de Lisieux, que, en conformidad con la ensefianza del

30 Ya hemos avanzado parte de la exposicién de este autor, a modo de fundamentacion
metodolégica de nuestro optsculo: Un «signo en el cielo». El misterio del Corazén de Cristo
en el Diario de la Divina Misericordia de Santa Maria Faustina Kowalska, (Toledo, Instituto
Teoldgico San Ildefonso 2013), de inminente publicacién.

31 Paralas ideas que siguen: Cfr. F-M. LETHEL, Connaitre I'amour du Christ qui surpasse
toute connaissance, 23-27.
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Simbolo niceno-constantinopolitano han contemplado inseparablemente la gran-
deza de la divinidad de Cristo y 1a pequefiez de su humanidad. La recapitulacién
de Cristo ha acontecido en los confines de la breve temporalidad de la humanidad
de Cristo y ha sucedido de una vez para siempre.

La longitud de la recapitulacién de Cristo no sélo abraza todos los espacios,
desde lo mayor a lo menor, sino también todo tiempo, desde el origen hasta el
fin, Segin el Apocalipsis, Jestis mismo es «el Alfa y la Omega, el Origen y el
Fin, el Principio y el Ultimo» (Ap 22,13). Por tanto El personifica la protologfa
y la escatologfa, recapitula la generacion y la consumacion de la humanidad.
La concepcidn virginal de Jesus recapitula la primera creacién de hombre (Gn
1-2; y es que Adén es figura del que ha de venir, en Rm 5,14). San Ireneo tam-
bién insistid, junto a otros Padres, en el eje cristolégico Addn-Cristo y en el
eje mariolégico Eva-Maria, que se formulan por la concepcion inmaculada de
Maria y la concepci6n virginal y Natividad de Cristo. En su misma Encarnacién
Jesucristo recapitula la carne humana y la creacién material. La recapitulacion
por Cristo de los misterios protoldgicos es recapitulacién de gozo, porque el
pecado no interviene en los misterios de los origenes. Si por su Encarnacion es
Cristo el Primero es el Ultimo por la Resurreccién. Con ella recapitula el futuro
escatoldgico, la plenitud de la Iglesia, del hombre y del mundo, el fin de la his-
toria y del cosmos. Ahora el eje cristolégico Addn-Cristo y el eje mariologico
Eva-Marfa siguen la formulacion respectiva de los misterios de la Resurreccion
y Ascensi6n de Cristo y Asuncién de Marfa. Entre los misterios del origen y del
fin existe una vinculacién profunda en la misma y tnica fe cristiana: «Si alguno
no acepta el nacimiento de una virgen, ;como podra aceptar la resurreccién de
los muertos?», se preguntaba San Ireneo de Lyon en su Fpideixis. Si los miste-
rios del origen son gozosos, los misterios del fin son gloriosos, porque implican
la victoria definitiva sobre el demonio, el pecado y la muerte: Asi, entre la
creacién paradisiaca del hombre y su consumacién gloriosa media la historia
humana del pecado, que enmarca los misterios dolorosos de la Redencion que
establecen los pardmetros de la anchura de la recapitulacién de Cristo.

La otra gran dimensién de la obra recapituladora de Cristo lo ofrece lo que
puede denominarse, con San Pablo, su anchura®2. En el centro de la confesion
cristiana estd la proclamacién de que Jesucristo ha muerto por nuestros peca-
dos (cfr. 1 Co 15,3): El Sefior salva al hombre del pecado apropidndose de las
consecuencias no culpables del pecado. La relacién entre el pecado y la muerte,
afirmada sin cesar en la Sagrada Escritura sélo se aclara definitivamente a la luz
de la Pasién y Muerte de Cristo. El pecado del hombre como causa del sufri-

32 Para las ideas que siguen: Cir. fbid., 27-29.
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miento y de muerte espiritual provoca el sufrimiento y la muerte temporal de
Cristo. El pecado en tanto que muerte espiritual contiene en germen la muerte
eterna como privacion de la gloria de Dios, pero ahora el acceso del hombre al
perddn divino y a la gloria ha quedado abierto por la Cruz de Cristo (cfr. Rm 3,
23-24). En contraste con la recapitulacién cristolégica «maravillosa» que reve-
lan los misterios de la Encarnacién y Resurreccidn, el misterio de la Redencién
implica la recapitulacién cristolégica «terrible» del sufrimiento, de la muerte y
el pecado del hombre para redimir de ellos al hombre: En esta linea argumenta-
tiva se mueven San Ireneo de Lyon y San Anselmo, en tanto que el Sefior sélo
ha redimido todo aquello que ha asumido. Esta recapitulacién negativa causa
mayor admiraci6n atin que la recapitulacin positiva. Asi todo hombre, le sepa
0 no, queda virtualmente incorporado y recapitulado en el misterio de la Cruz
de Cristo. Las breves horas de la Pasi6n, en su inefable intensidad, asumen la
anchisima historia del pecado en el mundo. También ahora surgen los esquemas
Adan-Cristo y Eva-Marfa que se entrelazan en torno al misterio de !a Cruz.

Estas dimensiones del misterio de Cristo han resonado en las experiencias
de los santos, los cuales es a partir y en sintonfa con esa experiencia que han
elaborado su teologia, la teologia de los santos, es decir la teologia que han
sabido realizar los santos, que es a la vez mistica, especulativa, simbdlica y
practica: Es una teologia tetramorfa3,

Aunque la caridad es esencialmente la misma en el cielo y en la tierra, el
modo de conocimiento varfa, dado que San Pablo nos recuerda que caminar en
la fe es diferente que gozar de la visi6n (cfr. 2 Co 5,7). La visién har4 plena, en
cierto sentido, a la teologfa, respecto de cuya absolutez la teologia terrestre es
relativa y subalterna y la teologia de los santos su mds auténtica concrecidn, y
reviste cuatro formas fundamentales: Mistica, especulativa, simbélica y practica.

MISTICA

ESPECULATIVA SIMBOLICA

PRACTICA

33 Para las ideas que sigunen: Cfr. Ibid,, 31-54.

168




Ocurre con la teologia de los santos en analogia con la afirmacién que tiene
San Ireneo de los cuatro evangelios, de que son las cuatro formas de un tinico
evangelio. En el esquema precedente se observa que amor y conocimiento
son inseparables. El eje vertical que une teologia mistica y teologia préctica
se caracteriza ante todo por el amor, mientras que el eje horizontal que une
teologia especulativa y teologia simbdélica se caracteriza sobre todo por el
conocimiento. El eje vertical explora en su dualidad el amor a Dios (mistica) y
al préjimo (préctica): La unién de ambos extremos es la caracteristica de toda
vida de santidad. El eje vertical es el que sostiene el horizontal.

El eje horizontal en cambio implica la dimensién cognoscitiva y de lenguaje,
y no estd presente del mismo modo en todos los santos; es notorio que después
de la Edad Media se disocian los dos ejes. La misma teologfa tomista, tan rica
en tres de las cuatro dimensiones, es pobre simbodlicamente; la de Santa Cata-
lina de Siena es carente precisamente en el nivel especulativo aunque en los
demds sea rica. En santa Teresa de Lisieux s6lo sobresaltan los dos extremos
del eje vertical, y el mistico mas que ¢l prictico, y en Santa Juana de Arco,
en quien s6lo resalta el eje vertical, pero destacando el nivel préctico sobre el
nivel mistico.

Sélo en la patristica se combinan de manera armoniosa las cuatro formas,
a destacar San Agustin entre los occidentales y el Pseudo-Dionisio entre los
orientales. La influencia de este dltimo ha sido redescubierta recientemente:
Su influjo es grande en su aportacion especulativa sobre el Aquinate y en su
aportacién mistica y simbélica sobre San Juan de la Cruz.

Sin embargo, la primera forma de la teologia de los santos, alma y clave de
béveda de las demds formas y su culminacion, es la teologia mistica, que no
seria nada sin la experiencia mistica. Todos los santos son te6logos porque son
misticos, aunque no lo sean de manera explicita, y es que s6lo la dimensién
mistica valida la teologicidad de las otras formas. La misitica es propiamente
aquella inteligencia del misterio de Cristo que testimonia San Pablo (cfr. Ef
3,4), pues es la que se aproxima de suyo a la visioén. La experiencia mistica es
generadora de accifn, sea profana (Santa Juana de Arco) como eclesial (Santa
Teresa de Avila). Es generadora de lengnaje simbélico, como sucede en el caso
del Pseudo-Dionisio y de San Juan de la Cruz. Es generadora de especulacién,
tal es el caso de San Anselmo de Canterbury y Santo Tomas de Aquino, si bien
el vinculo entre especulacion y mistica es menos evidente que entre simbolis-
mo y mistica, pero nunca debe haber oposicién verdadera, que falsearia tanto
a la mistica como a la especulacion teoldgica. Las mismas acentuaciones que
observamos en los escritos generales de unos u otros santos los observamos en
sus tipos de plegarias, segiin el acento més especulativo de San Anselmo o el
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mads simbélico de Santa Catalina, o el puramente mistico, pero lingiifsticamente
muy pobre, de Santa Teresita de Lisicux.

La segunda forma de la teologfa de los santos es la teologia practica, toda
ella asimismo cargada y henchida de experiencia vital, y es inseparable de
la mistica en la unicidad del amor a Dios y al préjimo. Uno de los mejores
ejemplos de esto nos lo dispensa Santa Juana de Arco, conformando uno de los
modelos mds originales de la santidad cristiana aquella joven muerta a los 19
afios, que supo unir patriotismo, virginidad y consagraci6én. La teologia escrita
de esta santa iletrada es la de sus tres procesos: Condenacién, absolucién y
canonizacién. En la estela de esta santa situamos los escritos de Charles Péguy,
para quien alguien que no es santo sélo puede penetrar en la teologia de la mano
de otro santo, en su comunién.

Ademds de ser la forma privilegiada de la fe, la teologia simbdlica o tercera
forma de la teologfa de los santos lo es también de la revelacién biblica, que
revela su misterio invisible a través de las realidades invisibles. Segtin expre-
sién del Areopagita, el mismo Cristo «enseii la ciencia de Dios (theologunta)
en forma de pardbolas, y los misterios divinos bajo la figura de una cena». En
definitiva, porque «en El habita corporalmente la plenitud de la divinidad»
(cfr. Col 2,9) el sacramento de su cuerpo se convierte en la cifra simbélica por
excelencia de la revelacién divina. Si Cristo es la fuente de la simbélica divina
lo es desde su visién. Marfa en cambio en la meditacién cordial y continua de
los misterios de la fe (cfr. Lc 2,19) ejercita la dimensi6n receptiva de la teo-
logia simb6lica. La Eucarist{a aparece como centro de la teologia simbélica,
porque comunica el cuerpo de Cristo que es creido por la fe y en ella realmente
recibido, en tanto que la simbélica teoldgica se sublima en la eficaz simbélica
sacramental. Esta dimensidn la acentuaron los Padres en especial en relacién
al Bautismo y a la Eucaristia, en particular en San Ireneo de Lyon. Otros dos
eximios representantes de la teologfa simbdélica son San Juan de la Cruz con
sus poesias y Santa Catalina de Siena con sus Plegarias y Didlogos.

La cuarta y iltima forma de la teologfa de los santos es la teologia especu-
lativa. «Al presente vemos como en un espejo, en enigma» (cfr. 1 Co 13,12)
dice San Pablo, y en esto se basa la teologia especulativa. Es precisamente en
el refinamiento paulino donde encontramos el modelo de una tal teologia. La
denominacién debe ser comprendida en su sentido mds amplio, que incluye
la reflexi6n, la razén iluminada por la fe, en el contacto con la Revelacién, la
filosoffa, la historia y las demds ciencias. Siendo una de las formas esenciales
que han practicado los santos ha sido representada de manera eminente por
algunos Padres y en la Escoldstica. Su importancia es grande pero debe ir con
posterioridad a las otras tres, frente al postulado comiin hoy asentado por la
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propia teologia académica, que se llega a identificar univocamente con ella,
cuando la cientificidad de la teologia proviene del conocimiento sobrenatural
que culmina en la visién. I.a especulacién que se deja empapar de la mistica
resulta tremendamente audaz, tal es el caso de San Anselmo y de Santo Tomés.

CONCLUSION

Tal y como apuntamos al principio hemos planteado el examen del concepto
de «experiencia» en su relacién con la teologia y su método de conocimiento,
objeto este tltimo que serd siempre un aspecto central de los intereses de la
teologfa fundamental, y esto lo hemos hecho en dos momentos diferenciados.
En el primero de ellos hemos desgranado sumariamente algunas pautas mas
generales que permiten describir y encuadrar la nocién de experiencia en el
horizonte de la libertad y, por tanto, del obrar moral y cristiano. Semejante
encuadre no lo hallamos lejos de ideas y acepciones significativas de te6logos
y documentos magisteriales en la actualidad, por mds que lo que hemos apun-
tado ahi no es més que un ensayo de justificacién argumentativa acerca de la
importancia y pertinencia de nuestro tema. Por otro lado no hemos entrado en
aportar una definicién estricta del concepto de experiencia, porque teoldgica-
mente es una palabra que admite su combinacién con connotaciones y campos
semdnticos variados, de modo que, a nuestro parecer, la elaboracién teolégica
en torno a este vocablo atin no ha culminado su maduracién. Otra razén que
podemos aducir sobre ello es que el concepto de experiencia es una de esas
denominaciones que se caracterizan por tratarse de una «protopalabra», en
expresion de K. Rahner, lo que implica que su contenido semdntico abarca
conjuntos significativos transversales a variadas précticas y culturas humanas.
Un asidero mas alld nos lo brinda la acepcién més basica que podemos leer, por
gjemplo, en el Diccionario de la Real Academia, que tiene la experiencia como
«hecho de haber sentido, conocido o presenciado algo», lo que no aporta mucho
realmente. Pero ya desde nuestro sucinto ensayo de enunciado de la cuestion,
en lo que al menos la experiencia parece incidir en la articulacién conceptual
del ejercicio de la libertad, se nos ha mostrado la potencialidad teoldgica del
concepto estudiado.

Esto justamente es lo que se nos ha hecho del todo evidente en la presen-
tacidn de los autores enumerados a continuacion, es decir Baltasar, Bernard,
Ratzinger y Léthel, porque cada uno de ellos ha sabido poner en circulacién
y potenciar el concepto de experiencia en el seno de sus distintas obras teolo-
gicas y motivaciones. No necesariamente haciendo siempre uso terminolégico
de €1, pero s de 1la amplitud de su contenido en cuanto referencia fundamental
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de su reflexi6n, ya sea como antecedente o presupuesto de la misma, ya sca
como instrumento apreciacion de alguna de sus deducciones, o ya sea como
ambas cosas.

Baltasar persiguid entre otras metas el intento de una sistematizacién de
toda la teologia, caso el suyo pricticamente dnico junto con el de Karl Rah-
ner durante la segunda mitad del S. XX, y lo buscé salvando el escollo de lo
que €l consideraba con bastante acierto el problema de la quiebra interna del
mundo teoldgico, que desde el declinar de la escoldstica se ha visto escindido
entre dogmadtica y espiritualidad. Balthasar acude a Cristo como al centro focal
de dicha unificacién, considerando al Sefior como el verdadero intérprete del
Padre, y con El y desde El a los santos, ya que por su experiencia de vida cristia-
na los santos han entrado grandemente en una comunién de vida y pensamiento
con Jests. La nocién de experiencia, para el caso de los santos, ocupa aqui un
papel mediador fundamental que les convierte en los verdaderos comunicado-
res teoldgicos y existenciales del misterio de Dios, y s6lo a la sombra de los
santos es verosimil para Balthasar que pueda expansionarse con autenticidad
el carisma teoldgico.

Bernard, en su oficio de profesor de teologia espiritual, parte del quicio de
la experiencia espiritual, aun asumiendo sus ambivalencias tedricas y practicas,
para hacer de €l una base comprensiva del ejercicio de la espiritualidad cristia-
na, un eje gnoseolégico esencial de la teologfa espiritual y un aspecto correctivo
del método teoldgico en general. A partir de ahi logra una descripcién global
de la actividad simbolizadora religiosa en tanto que experiencia cotidiana a que
aboca tanto la vida como la Revelacién cristiana, y que el autor entiende, en
linea con Jung, como un eco de la resonancia afectiva del misterio divino que
toca el corazén del hombre. A su vez, la experiencia de la simbolizacién tiende
a estimular o a reforzar dicha resonancia afectiva. :

Ratzinger se plantea el modo de conocer «genuinamente» a Cristo, en la
integridad de su verdad interior y espiritual, y concluye que esto sélo es posible
no meramente con elaboracidén de ideas teolégicas o con los métodos exegé-
ticos histérico-criticos, por ttiles que estos sean, sino mediante la experiencia
cristiana de la oracién que, a su vez, sea participacién en la experiencia de la
oraci6n de Cristo. En la idea de Ratzinger, esta vida interior converge de manera
patente con el culto litirgico, que implica asimismo la experiencia peculiar de
la renovacién en la continuidad de la Nueva Alianza respecto de la Antigua, que
implica también la experiencia de la irrupcién del Kairés del tiempo salvifico en
la urdimbre del acontecer humano y, finalmente, la experiencia de la orientacién
fundamental del culto cristiano en direccién al corazén del espacio sagrado
que tiene en Cristo su epicentro mediante el altar, el taberndculo y el crucifijo.
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Por fin, el carmelita Léthel dibuja los trazos cruciformes de la obra redentora
de Cristo que consiste en la recapitulacién del cosmos y de la historia, primero
en toda su longitud espacial, entre lo grande y lo pequefio, y en toda su longitud
temporal, entiéndase del principio al fin pasando por el eje de la plenitud de
los tiempos mesidnicos; y segundo la recapitulacién en toda su profundidad o
anchura que abraza incluso nuestro pecado. Pues bien, esta recapitulacién ha
sido objeto de la experiencia de los santos, seglin Léthel, al modo de cuatro
tonos o registros de lenguaje teoldgico, que itgualmente en cuanto conjunto
pueden recibir la descripcion de un trazo cruciforme, a saber, la teologia misti-
ca, la teologia prictica, la teologfa simbélica y la teologia especulativa. Todos
los santos han sabido vivir simultineamente estos cuatro registros, 0 sea que
han hecho experiencia de ellos y los han ensefiado a otros, pero no todos los
cuatro registros los ha vivido cada santo de la misma manera ni con la misma
intensidad, sino que ha habido santos que han destacado més en alguno de ellos
que en los restantes.

Nuestro examen de estos cuatro teélogos muestra, por tanto, que desde
distintos enfoques, o sca desde la teologia fundamental y dogmatica, desde la
teologia espiritual, desde la cristologia y la teologfa sacramental y litirgica o
desde Ia historia de la espiritualidad, hallamos mas que justificado el interés, la
legitimidad, la importancia y la conveniencia de razonar la teologia apoy4ndose
en la nocién de «experiencia». El avance que esta consideracion de la «expe-
riencia» permite al método teolégico contribuird a liberarle de las estrecheces
de un modo de razén alejado de la fe sencilla del Pueblo de Dios tanto como
del impulso hacia la mistica cristiana, asf como lamentablemente distanciado
de la forma propia de comprensién del actuar moral o de las exigencias de
unificacién interna de la teologfa; ademds potenciard el didlogo de la teologia
catlica con la psicologia moderna y, simplemente, ayudard a extraer conclusio-
nes adecuadamente formuladas en cualquiera de estos 4mbitos de problemas. Si
bien es cierto que la nocién en si de «experiencia» no es tal que pueda ostentar
la primacia de principio en el tratamiento de ninguno de dichos problemas,
pero si nos indica su relevancia al afrontar la solucién, hasta cierto punto, de
algunos de ellos.
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